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١‏ هدف الدراسة 


إن الهدف من هذه الدراسة التمهيديةء هو بيان الموقف من ظاهرة العمارة» و الدور 
الاجتماعي للمعمار فيهاء و المسؤولية الاجتماعية التي أنيطت به من قبل المجتمع» 
سواء أكانت هذه المسؤولية ضمتيةء أم في مخْيّلة كليهما: المعمار المكلّف مقابل ذلك 
المجتمع الذي يتعامل معه» و الذي كلّفه بهذا الدور في تهيئة مصتعات (كاءه؟نا۸۲) 
المعيش اليومي» أي هناك تعاقد واضح بين الطرفين. 

فالمعمار» هو الحِرَفِيَ المختص الذي يبتكر رؤية لشكل المصتعات» و كيفية 
تصنيعها و تسخيرها في إرضاء مركب الحاجة الاجتماعية. و حيتما كان المعمار في 
المجتمع التقليدي هو الجِرَفِيّء الذي يقوم بدور الرؤيوي و المصتع» في الوقت نفس 
ظهر مع تضج الحعصر الكلاسيكي الإغريقيء المعمار المتشخص (Individuation)‏ 
و الفنان. و لم يظهر مقام التشخص ثانيةء و يتطور و ينضح إلا في عصر النهضة» الذي بدا 
في إيطاليا. فأصبح دوره يتضمن ابتكار رؤية جديدة لشكل المصتّع» نيابة عن المجتمع. 

أسعى في هذه الدراسة إلى أن أبيّن» أن العمارة» هي إحدى المُصتعات» مثل 
العربة الي و المنحوتات الفنية و اللباس و الطعام» و غيرها. حيث يبتكرها الفكر 
»)M1١۵(‏ و يسخرها في إرضاء مركب الحاجة»ء بهدف تأمين البقاء» و راحة سيكولوجية 
الذات» سعادتها و متعتها. لذا فإن ترقية العمارة و نضجها أو فسادهاء ستؤلف الحالات 
المتعددة لمعيش الإنسانء ضمن البيئة المعمرة. و تؤلف نوعية العمارة» بذلك ترقية 
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البيثة المعمرة» التى يعيشها الفرد و الجماعة أو إفسادها. تعبر هذه البيئة و ما تتضمن من 
الات هره شبكة الكلتشريات (٠إ٠اسا٣)‏ التي يتعامل ضمنها الفرد و الجماعة 
SRO‏ و تبعاً لذلك» يؤلف إفساد التكوين الشكلي 
اعمات ومن ين أغنها الحمارة تادا و في المعيش» و لها دور في إفساد الأداة التي 
توظف» في تفعيل القدرات المعرفية وة لمجتمع الإنسان. لذا فإن العمارة هي 
أكثر من أي مصنع آخرء لها تأثير في حياة الفرد و الجماعة التي تعيش ضمن جدرانها 
و بين آبنيتها و أزقتها و ساحاتها العامة. تؤلف جودتها و نضجها و في المقابل تلوثها 
و فسادهاء دلالة واضحة على حالة حضارة المجتمع الذي يصنعها و يديمها في الزمن 

تركز هذه الدراسةء بادئ ذي بدء على دور الفكر (۸1«۵) ضمن الدورة الإنتاجيت 
وعلى أهمية دور الحرفي/ المعمار» و مسؤوليته في قيادة الظرف المعرفي و الحسي. 
ولذاتسعى للتوصل إلى معرفة آلية الاإبتكار» و مسببات عجز القدرات المعرفية 
و الحسيةء التي تسبب ظهور التلوث البصري. فتؤكد أولاًء البحث في المسببات و آليات 
الحركةء و من ثم البحث عن استراتيجيات التربية المناسبةء و الحلول العملية لمواجهة 
تعامل مناسب مع الحمارة. 


و تفترض هذه الاستراتيجية مسبقاً وعياً في قيادة المجتمع» بالقدرٍ المناسب» من 
قبل السلطة و المجال التربوي و الإعلام» و غيرها من القيادات في ضرورة تعامل معرفي 
و حسى» لبيئة معمرة تليق بما يمتلك الإإأنسان من حسيات. 


لذا علينا أن نعي أن التعمير المعاصر في بيئة الوطن العربي هو تعمير ملوؤث 
بصرياً» و أن المعيش مع مصتعاتٍ أشكالّها ملوثة بصرياًء تؤدي بدورها إلى أن تكبت 
تفعيل القدرات الحسية. 

و هدفي هنا أن أقدم عرضاً لبعض مبادئ بنيوية ظاهرة الحعمارة» كما كنت بيت في 
دراسات سابقةء لكي تؤلف هذه الدراسة مجالاً مضافاًء ضمن حوار الدارسين لهموم 
العمارة. 

أسحُر في هذا البحث آليتين لدعم الفرضيات التي اعتمدها. و هما: آلية قوى 
حركة مقوّمات الدورة الإنتاجيةء سواء منها الفكرية أو المادية. وثانياء بيان مسبّبات 
الحركةء سواء منها الفكرية أو المادية. من غير تسخير هاتين الآليتين» بوضوح أم ضمنا 
لا أعتقد أنه يمكن أن يقترب البحث من مقام المعرفة العلمية. 
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إن الإشارة إلى هاتين الآليتين» تبين للقارئ ما تفترضه الدراسةء ليس فقط أسباب 
ظهور الطرز المعمارية فحسب» و إنما كذلك أسباب عجز تقدم الحمارة» و ظهور 
الطرز الهجينة و التلوث البصري للبيئة المعمرة. لذا يتهيأً للقارئ الباحث قدرة مساءلة 
الفرضيات التي اعتمدتها الدراسة. 

عند ذاك يمكن لقيادة المجتمع تهيئة مناهج تربويةء وإيجاد الظرف التعليمي 
لمعالجة عجز التنظير في مجال العمارة. و في الوقت نفسه» معالجة مواقع عجز 
الممارسة نفسها. إنه نهج أشبه بالية التصحيح الذاتي» لأنه يمن لقدرة التنظير معرفة 
مواقع الخلل في التنظير كما في الممارسةء و ما يتعين أن تكون آلية و نهج معالجة 
العجز. 

فيتمكن التنظير» عند ذاك أن يسائل عن نوعية الفرضية ضمن التنظير» و عن 
مصداقيتها و مسبباتهاء و بهذه المعرفة يتمكن من معالجة صيغ عجز التنظير و ما يقود 
إليه في نهج التربية و الممارسة. 

وعن طريق البحث في هاتين الآليتين» و إسقاط الفرضيات القائمة و المعتمدة 
سيتمكن الفكر من تجاوز الأوهام بقدر ما يحقق من تطور في المعرفة. كما سيتمكن 
تسخير هذه المناهج المعرفية» من تطوير المعرفة» وابتكار رؤى جديدة في سيرورة 
البحث عن واقعية ظاهرة العمارة. 

و سيتمكن القارئ الباحث و الناقد» عن طريق عرض آلية قوى الحركة و مسبباتهاء 
مساءلة الفرضية التي تطرحها هذه الدراسةء فإما أن يؤيّدها ويطوّرهاء أو يسائلها و يشك 
فیها و يدحضها. 

لقد تضمنت هذه الدراسة وصف مقومات ظاهرة العمارة و تصنيفهاء بما في ذلك 
صيغ الحاجة» و جدلية حركة الدورة الإنتاجيةء و الاغتراب والأبتمال و الهارمونيء 
وغيرها من هموم ظاهرة العمارة و مقوماتها. 

إلا أن هذه الدراسة لا تؤلف أكثر من وصف عام ميسَط لواقعية الظاهرة. و لكي 
توضح واقعية هذه الظاهرة يتعين أن يتوسع البحث ويمتد ليشمل نواحي عديدة لم 
تعالج إلا مبدثياً؛ و هو ما يتطلب توسيع البحث من قبل باحثين آخرين» ليصبح التنظير 
في مجال العمارة في مستوى ما هو عليه في العلوم الفيزيائية و البيولوجية و العلمية 
الأخرى. 
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۲ بنيوية ظاهرة العمارة و الظواهر الأخرى 

لا أعتقد أن في قدرة الفكر الوقوف على معرفة مناسبة لحركة التعامل مع 
المصتعات» من حیٹ ابتکارها و تنضيج أشکالهاء و تأحذ صفة الأبتمال «(Optimal)‏ 
مناسبة لمبادئ البنيوية. لقد أصبحت هذه المعرفة ضروريةء أسوة بالمجالات الأخرى 
المادية و الفكرية. 

بعد أن تجاوز التصنيع الحرفة التقليدية» و انتقل إلى التصنيع الممكنن 
)Mechaniati0n(‏ و المعاصر» انتقلت المعرفة من كونها تراكمات عرف و تقاليده إلى 
معرفة تجريبية و بحث و مساءلة في مسار لا ينتهي. 


و عند اعتماد هذا النهج في التربية» ستتمكن القيادات الاجتماعية من تهيئة الظرف 
التربوي المناسب لأغلب أفراد المجتمع» ليصبح فعَالاً في تفعيل مرجعية معرفية 
و تربوية تهيى و تنشط قدرات الابتكار. من هنا تأتي أهمية البحث في بنيوية العمارة 
بکونها سيرورة بحث في تر کیب مقوماتها. 

لقد سعى الفلاسفة الماديون و العلماء الإغريق» إلى تفهم الظواهر الطبيعيةء 
بكونها حركة لمادية الظواهر. و كان اكتشاف أول محرفة بنيوية بصيغة واضحة» تمثلت 
باكتشاف آلية الثقل النوعي لأرخميدس في ق ٠.‏ ق.ع”'. 


ثم توقف العالم الغربي عن الابتكار الفكري اعتبارا من ق.٤»‏ حينما هيمنت 
الأيديولوجية الإبراهيمية على أوروبا و الشرق الأوسط. لذا يؤلف عصر النهضة 
والحركة التنويرية» و ما تضمنت من تحرير للفكر من الأوهام الدينية و الأساطير 
و الخرافات و السحرء نهضة جذرية في تاريخ تطور المعرفة في حضارة الإنسان. 

لقد ظهرت صيغ متعددة من الأديان في تاريخ تطور مجتمع الإنسان. و لغرض 
تبسيط البحث اختزلت تنوع الأديان بصيغتين: الأديان الطبيعية» و هي التي تعتبر أن 
الآلهة تمثل الظواهرء و الأديان الثنيوية» و هي التي تفترض أن هناك إلهين خارج الظواهر 
الطبيعية. 


(1) يؤلف مختزل ق. بدلالة قرن» و ق.ع. مختصر إلى قبل عهدنا أو قبل المسيح. 
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إن قاعدة معرفة القانون الطبيعي لأي ظاهرة» هي في الواقع معرفة بنيوية تلك 
الظاهرة و ما تتضمن من آليات. و مع تطور و ظهور العلوم المعاصرة منذ ق.۷٠ء‏ توالت 
اكتشافات بنيويات الظواهرء و منها قانون الجاذبية و الحركة لنيوتن» واكتشاف آلية 
التر كيب الضوئى «(Photosynthesis)‏ بدأها ھلمونت ٣0٣٤(‏ اع van‏ .[) فی .۱۷› 
و کثیرون من بعده» من بینهم هل (۴111 Benson) ji y (R.‏ ق آبة نوع الجينات 
التي بدأها مندل (1عل”ء .[ .6). و من ثم اكتشاف آلية الاصطفاء الطبيعي التي جاء بها 
داروين و غيرها من النظريات التي أدت إلى التطور العلمي و التكنولوجي. 

يتصف تركيب بنيوية العمارة بشدة التعقيد» التي هي أشبه ببنيويات الظواهر 
الأخرى: الحياتية والفيزيائية واللسانية والاجتماعية وغيرها. ولم يظهر غالبها 
و ينضج» و يصبح فالا في تكوين المعرفة إلا مع الثورة الصناعيةء أي في بداية 
ق.1۸. فعندما ظهرت نظريات نيوتن لقانون الجاذبية و الحركةء كان لها تأثير كبير 
في تحفيز العلماء الآخرين في التوصل إلى قوانين مشابهة في المجالات المعرفية 
الأخرى. 

لقد باشرت بدراسة بنيوية العمارة منذ خمسينيات القرن الماضي» و لم أزل أسعى 
وأبحث فيها. و آنا واع» بأنني لم أزل في دورها الأولي. لا تؤلف قوانين الظواهر 
الطبيعيةء و البنيوية التي تظهر فيهاء مركبات بسيطةء و إنما مركبات متداخلةء لأن واقع 
الوجود هو كذلك. لذا لا يمكن التوصل إلى كامل معرفتهاء و إنما يؤلف البحث فيهاء 
و ما تتضمن من آليات سيرورة معرفة قاعدتها المنطقية» و بالتالي يحقق البحث خطوة 
في التقدم المعرفي. 

إن دراسة العمارة» بالنسبة إِليّء هي دراسة الوعي بضرورة إدامة وجود ناضج» 
يؤدي إلى تحريك آلية قدرات الابتكار التي تقوم بدورها في تفعيل الدورة الإنتاجيةء 
حيث يتحقق تغيير المادة من صيغتها الخام إلى شكل المصتّع كأداة في إرضاء 
الحاجة. 

غير أن دراسة العمارة المعتادة» أصبحت في كثير من الحالات التربوية» 
لا أكشر من وصف لتاريخ تطور الطرز» و وصف أشكالها. فهي دراسات أشبه 
بدراسة أصول سياقة السيارة و طرزها و مواصفاتهاء من غير دراسة آلية محركها 
و دينامية الحركة. 
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۳- تطور العمارة و مفهوم البنيوية 

إن تطور العمارة سيرورة فكرية ابتكارية» كغیرها من السیرورات (€5٤٤٤٥إ۴)‏ 
المعرفية» فهي سيرورة لا نهاية لها؛ لأنها تنبني على الابتكار و البحث و التطور الحسي. 
ومن المهم أن يجد الفكر الممارس موقعاً مناسباً له في مسار هذه السيرورةء ويسهم 
في توسيع و إغناء مسيرتها. و بما أنه ليس هنالك محددات لقدرات الابتكار التي يتمتع 
بها الفكر - سوى تلك المحددات التی يبتكرها الفکر نفسه» حیث تکبت قدرات الذات 
لذاتها- لذا ليس هنالك محددات للتطورء سواء أكانت بصيغها الإيجابية أم السلبيةء الأمر 
الذي يجعل من الممكن ظهور طرز معمارية و مصتّعات ناضجة و مبتملة (a1ذام0)‏ 
الشكل» و في المقابل ظهور طرز هجينة و فاسدة» و ملوثة بصرياً. 

وما يؤكد هذاء أن وظيفة العمارة في مجتمع الإنسان» و غيرها من المصتعات› 
هي ليست أداة سكن و خزن و التخلص من الفقضلات»ء فحسب و لا تنحصر في أداة 
إرضاء الحاجات النفعية و الحماية فقط. و إتما هى كذلك أداة حوار اجتماعى و التعبير 
عن الهوية» و عن وعي موقع الذات في الوجود. فالعمارة أداة عراز كل الإيساءات 
البدنية كالراقص و الأصوات التي يستعملها الخطيب. أو المغني أو الممثل. 

و كذلك تولف المصتعات الأخرىء» أداة حوار كالرسم و النحت و المجوهرات 
والملابس وصبغ البدن. حيث تؤلف جميعها ممارسات تعبّر عن هوية الذات. 
فالفردء مثلاء حينما يرقص و يغني» لا يستمتع بأداء الذات لذاته فحسب» بل كذلك 
هو استمتاع الذات ضمن معيش الجماعة (واامuصسصهع)»‏ فيتحقق بذلك استمتاع 
المشاهد و المستمع» في تفاعل متبادل بين الطرفين المؤدي و المتلقي أولاً بإعجابهم 
بكفاءة الأداء» و دلالة معاني الحركة و الصوت, بالنسبة إليهم كمتلقين» فيؤلف الوعي 
بإعجاب الآخر أداة وعي تميّر موقع هوية الذات المؤدي بالنسبة إلى المتلقي بين أفراد 
الجماعة. 


وبقدر ما يخلو هذا الحوار من تنوع ناضج و دلالات اجتماعية» سيعجز الحوار 
الاجتماعي عن تطوير مركب القدرات المعرفية و الحسية التي ترثها بيولوجية الفردء 
سواء أكان واعياً بهذا العوز آم لا. 

تفترض رؤى المعرفة التجريبية أن الفرد يستطيع» اعتماداً على تفعيل الملاحظة 
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فيستنتج الفكر» استناداً إلى هذا المنطقء فوانين تفسر العلاقة بين الظواهر» صفاتها 
و حركاتهاء و فهم العلاقات السببية بين الأحداث؛ فيصبح في قدرته أن يتكهن بما 
ستكون عليه الأحداث فى المستقبل. لذا تعتقد رؤى الطرائقية التجريبية )E ٣1۲1۵1‏ 
Methodologies)‏ بن ا في ما إذا استند الفكر إلى الدلائل المستقاة من الملاحظة 
والمقارنة والتجربة» أن يتوصل الفكر إلى معرفة آقرب للواقع» تتجاوز الأوهام 
و الغيبيات""» بالنسبة إلى تطور المعرفةء التي تؤلف قاعدة الابتكار. 


لا تنحصر معرفة العمارة في طريق تجربة التعامل مع المادة و دراسة ضروريات 
هذه التجربة و مقارناتهاء و إنما يتطلب كذلك التعرف إلى عمومية هذا التعامل» خارج 
الزمن و ظرف التعامل. وهو ما يتطلب ابتكار رؤية لعمومية تفعيل التحامل» حيث 
تتضمن هذه المعرفة مختلف آليات تفعيل الدورة الإنتاجية. فتؤلف هذه المعرفةء 
المصطلح عليها بالبنيوية (#إباءما5)» القاعدة المعرفية المناسبة لقيادة التربيةء ذلك في 
مختلف مجالاتهاء و لمختلف الأجيال. فيصبح الفرد» ضمن هذه المعرفة العامة» مهما 
كان موقعه في ترتيب المجتممع» عنصراً فعَالاً في تعمير صالح. 

إذاء تؤلف معرفة البنيوية (١٣ناءن.ا8)‏ لظاهرة العمارةء رؤى عامة لقيادة التعميرء 
و علاقات حركة التعمير بعامتها التي تمتد في زمن التاريخء بینما و مفهوم البنى 
»)۳0٥15(‏ کتعمیر دارا معيّنة في زمن معیّن» و مجتمعاً و ظرفاً محدداً. فبینما تؤلف 
البنى مادة التعميرء تؤلف البنيوية مفهوماً مجرداً لحركة التعمير. 


فكل شيء في الوجود هو عبارة عن بنى» سواء أكان ماديا أم حياء و كل بنية 
تقع ضمن حركة بنيوية إحدى الظواهر» حيث تؤلف البنيوية مفهوماً تجريدياً 
يشير إلى مجموعة العلاقات القائمة فيما بين المقومات التي يتألف منها التكوين 
البنيوي". 
و على ذلك يمكن تعريف بنيوية العمارة بأتها تركيب مجموعة العلاقات المادية 
و الفكرية القائمة ضمن حركة الدورة اللإنتاجيةه وهی العلاقات الضرورية بين الفكر 
و المادة» مهما تنوعت المادة و هدف تفعيل الحركة. لذاء لا بد من أن يكون فى الوجود 
(۲) أنتوني غنزء علم الاجتماع: مع مدخلات عربية» بمساعدة كارين بيردسال؛ ترجمة و تقديم فايز الصَيَّاغ» 
علوم إنسانية و اجتماعية (بيروت: المنظمة العربية للترجمة »)۲٠٠١‏ ص 1۲. 


)( محمود محمد جاد» النظرية الاجتماعية: الانحاهات والنيّارات الحلاسيكية (بیروت: مۋۆسسة الانتشار 
العربى»؛ (Yr‏ ص ۲۷. 
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فکر و مادة» متفاعلان» قبل قبل أن يظهر المصنع للوجود» و يرضي حاجة ما لمجتمع ما في 
الزمن. 

كما يؤمن البحث في البنيوية قاعدة معرفية عامة لمختلف آليات حركة تفعيل 
سيرورة توليد الشكل» بدلا من اكتفاء البحث في وصف الشكل. 


ينبّه التنظير في بنيوية العمارة» الأكاديمي و الدارس كليهماء إلى مواقع الخلل في 
الممارسة و مسبباتهاء سواء آكانت المعرفة ضمنية أم مباشرة. فيصبح في قدرة الباحث 
تهيئة الظرف المعرفي و الحسي و التعليمي» الذي يقود المجتمع إلى تربية معماريةء 
تتضمن المعرفة و الحسية المناسبة لزمانها. 

a o‏ ظاهرة العمارة» و مبادئ معرفة بنيويتها 
gy «{Structure)‏ التي تت تتضمن: مبادئ الدورة الإنتاجية (عاأءر٣ »)۴r0ductio۸n‏ مركب 
الحاجةء و ظرف تحقيق صفة الأبتمال (اإاة"ذام0)ء و غيرها من المقوّمات و الآليات 


التي تنقل المادة إ! yT‏ 


٤‏ - المجتمع العربي و الحداثة 


كان تطور الفكر في المجتمع التقليدي/ الحرَّفيّ» الذي يقود التعمير يعي مبادئ 
تفعيل التعمير و بنيويتها عن طريق السليقة و الخبرة العملية الحرفيةء لذا يكون الحرفي 
متهيئاً لاستيعاب متطلبات التطورات ضمن تكنولوجية الحرفة. أما إذا جابه» أو حصلت 
تكنولوجيات خارجة عن تقاليد الحرفة المعتمدة» عند ذاك يصبح غير متهيى في مواجهة 
المتغيرات الجذرية في تركيب المجتمع و التصنيع» فيعجز عن التعامل المُجدي معها. 

لقد واجه الوطن العربي في نهاية القرن التاسع عشر» فيضا لنوع جديد من 
المصتعات» لم يكن متهيئا لاستيعاب متطلبات التعامل معهاء لا من ناحية إرضاء مناسب 
لمركب الحاجة» و لا من حيث تفعيل تصنيع مكمل لها. لذا عجز عن ابتكار كلتشريات 
)Culture(‏ آداب و اخلاق لتعامل اجتماعي مناسب مع التكنولوجيات الجديدة. و ذلك 
لأنه لم يتعرض لمراحل تدريجية لتطور معرفي» لكي يتمكن من استيعاب متطلباتها 
المعرفية و الحسيةء و يكتسب القدرة على تعامل مناسب مع صيغ الحدائة التي ظهرت 
في مختلف مجالاتها المعرفية و الحسية. لذا فسد الكثير من التعامل مع معالم و مقومات 
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المعاصرة و الحداثة. و هكذا ظهر في الوطن العربي تلوث بصري و حسيٌ في مختلف 
مجالات التعمير و إدارة المعيش اليومي. 


ه - دور الوطن العربى فى الحداثة 


لم یکن منالات دور للوطن العربي في ابتكار الحداثة كرؤى للوجود ولا في 
ابتكار المصنعات التي يستوردها. و حينما ظهر بعض العلماء و الفلاسفة في العالم 
الإسلامي في القرون الماضيةء و في مجالات معينةء كانوا معوقين و مهمشين من قبل 
قيادة السلطة و المؤسسة الدينية. فلم يكن لهم دور فعَال في تهيئة قاعدة معرفية عامة 
تتمكن من التجاوب مع حركة عصر النهضة»ء و التنويرية و المكننةء لا في مجال العلوم 
و لا في مختلف مجالات إدارة الإنتاج و المجتمع بعامته» لأن الحضارة الإسلامية كانت 
في طور الانهیار. 

لقد كان فقدان ظرف معيش المجتمع العربي البدوي لتنوع البيئة الطبيعية 
و المصنعات» كالرسم والنحت والرقص والطهوء سببا لتطوير اللغة كبديل» بصيغة 
شعر و خحطاب بليغ» يتوافق مع متطلبات معيش البداوة. غير أنها بدائل محدودة» فبقيت 
القدرات الحسية البيولوجية الأخرى مطموسة و مسبتة. و لم يتنوع أداء الحوار الجمعي» 
ولم تتن شبكة كلتشريات المجتمع» أو تكن متهيئة لتنوافق بقدر مناسب مع متطلبات 
الحداثة و تطوراتها المتسرعة. 

خلاصة كل هذاء أن تلوث البيئة المعمرةء يؤلف دالة واضحة على فقر القدرات 
الحسية و المعرفية لهذا المجتمع» كما آنه دلالة على عجز تربوي وجودي. وهنا 
مصدر أهمية التنظير و البحث في بنيوية العمارة. ولكي يتمكن قادة المجتمع من تجاوز 
المعوقات الأيديولوجيةء و من ثم تهيئة التربية المناسبة لجيل جديد. 


٦‏ المصطلحات 


لقد سعيت إلى أن ابتكر مصطلحات جديدة كلما جابهت معاني جديدة» بدلا من 
اشتقاقها من فعل قائم» كما هو المعتاد من قبل الكثير من الباحثين في اللغة العربية؛ الأمر 
الذي يجعل ذلك النوع من اشتقاق دلالات اللغةء و المصطلحات» فضفاضاً و غير دقيق 
أحياناً. 
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هدفي في ذلك هو توضيح و دقة دلالة المصطلح» لكي يؤدي إلى توضيح الفكرة 
التي تقدمها و تعتمدها الدراسة. إن توضيح معاني المصطلحات» يهئ للقارئ الناقد 
فرصة تفُم واقعية فحوى الفرضيات المطروحة. و بذلك تهيم له قاعدة معرفية واضحة 
لإجراء تطوير المفهوم و الرؤى» و إجراء التعديل المناسب» أو دحض الفرضية بالحجج 
نفسها و بالمنطق الذي استندت إليه الدراسة. فيصبح عندثذ الحوار ضمن مجال البحث 
موضوعیا و عقلانيا. 

كما سعيت إلى تعريف المصطلحات» كلما وجدت ضرورة لذلك. وبقدر ما 
يكون التعريف موضوعياًء سيتضح أكثر فحوى النص. ويسهل على القارئ نقد النص. 

لا تبحث هذه الدراسة الوضع الاجتماعي و الاقتصاديء» و لا تسعى إلى ذلك. 
وإنما ينحصر هدفها فى مسألة واحدة» و هى: البحث فى آلية تطور التعمير» و دور 
قدرات الفكر في ذلك» و ضمناً دور المعمار و مسؤوليته و قيادته في الحوار الاجتماعي. 

إنها بحث في آلية وعي الفكر وضرورة التعمير بهدف إدامة الوجود و راحته 
و التعبير عن هويته. و هي آلية التفاعل بين قدرات الفكر و المادة الخام» و نقل المادةء 
ضمن سيرورة الدورة الإنتاجيةء لتؤلف شكل مصتعات إرضاء الحاجةء كل المصتعات: 
العمارة و الملابس و أدوات المنزل و وسائل النقل» و غيرها. 

لا تبحث هذه الدراسة فى دور حرية الفكر فى تفعيل قدرة الابتكار» و موقف 
المجتمع من هذه الحرية. و لا تتردد هذه الدراسة في الاستقاء من المصادر المعرفية 
و الحسية الأخرى» البيولوجية والأنثربولوجية و السيميائية (sهناهام”5)‏ و الفلسفية 
وغیرهاء كلما وجدت وتطلب توضيح الرؤى و دعمها. 
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)۴۲۵×15( المتصلة الطبيعية و ال براکسیس'‎ - ١ 


كان معيش مختلف الكائنات الحية و تطورهاء ضمن المتصلة الطبيعية 310۲41.) 
(«سس نادد حصراً. فهي تؤلف» شبكة تنظم العلاقات بين مختلف الأجتاس الحية 
النبات و الحيوان» حيث يترابط ضمنها معيش جميع هذه الكيانات و إدامتها. بدت تتكون 
و تتوسع هذه الشبكة» مع ظهور و تعدد تنوع الكائنات الحية على الأرض» فتطورت مع 
تطور قدرات و تنوع متطلبات معیش هذه الکائنات. فاکتسبت کل منها موقعاً تفرد به 
ضمن هذه الشبكة من علاقات و أتصالات فيما بيتها. و أصيحت تتمتع كل منها بموقحها 
في الشبكة» يؤْمن إدامة بقاثها أي - تأمين قوت المعيش و التكاثر - ضمن هذا الموقع. 
و يتصف وجودها بالشبكة» حيث يكون الكائن الحي» في الوقت نفسه» إما مفترسا لكي 
يمن قوت المعيش» أو ضحية كقوت معيش لكيان آخر. و مع الزمنء تستقر هذه العلاقة 
بين هذه الكائنات في حالة شبه وطيدة» إلى حين حصول تفير في البيئة» بسبب ظهور 
کیان جديد يربك الاستقرار و التوازن» فیزول البعض منهاء و یستبدلها بکائنات آخری» 
ذلك إلى حين أن يحصل مرة أخرى» استقرار نسي للعلاقات» فيما بين المفترس 
و الضحية. 


تتصف آلية هذه الحركة ضمن المتصلة الطبيعية Natura C0) nuu(‏ بأنها 
غير واعية» تخضع لآليات متعددة من الأصطفاء الطبيعي (١0اءء1ءS‏ a1إںاة.»‏ حيث 
تزول بعض الكائنات و تظهر آخرى» فيتكاثر عدد منها آو تزول» متكيفة مع متطلبات 
البيئة الطبيعية »)Ntura! Env ir0۸۴71(‏ و محددة بسبب علاقاتها مع الكائنات 
الأخرى. 

وصف داروين» في كتابه أصل الأجناس علاقات الكائنات الحية» حيث هي دائماً 
یوک ت ا ی آل وا ا بات اة ان الإ عات فو ال 
كثيراً من أجناس الحيوانات و النباتات. مع ذلك» فهو معَرّض لأن يُؤكل من قبل حيوان 
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مفترس أو ميكروب. و عند تجاوز مدة البقاءء يموت موتاً طبيعياًء و عند ذاك يؤكل من 
قبل كائنات تقتات على القمامة (۴۲8ع,4۷٥8)‏ أو الديدان» تحت الأرض أو فوقها. 

يقود تطور الكائنات الحية» ما ترث من استراتيجيات غريزية (sأدناكم!‏ أx(Natura‏ 
فتكتسب القليل من الخبرة» و تتكيف مع البيئة في دور تطور نموها الأولي. ومن ثم 
تستقر باستراتيجيات غريزية مكيفة في أداء تعاملها مع البيئة. و عند تعرضها لتغير بيشي إذ 
ذاك تقود آليات الاصطفاء الطبيعي تطورها البيولوجي. بهذه السيرورةء لا تسلك الطبيعة 
بالضرورة طريق الأقل مقاومة فحسب» بل كذلك تبني هذا الطريق'. 

فظهرت ضمن هذه التطورات الأساسیات »)۴٣۳۵۲(‏ في زمن يقدّر قبل ٠۳١‏ 
مليون عام . و ظهر من ضمنها القرود في زمن يقدر بن بنحو ۱۵ مليون عام. 

وبدأت تتطور و تظهر الأنو اع (Species)‏ المتعددة مj‏ !ؤات «Hominids)‏ 
بزمن يقدر الآن بثمانية ملابين عام. كان أولها الذي تطور واكتسب صفة الإنسانياتء 
و اکتشفت له أحفوریات (ءازوه۴) في أفرية یقیاء و يقدر عمرها بنحو ۲ ٤,‏ مليون عام. 


وقبل ۲,۵ مليون عامء توسع دماغ أسلافنا من ٠٠١‏ مليلتر فقط» إلى نحو ليتر. 
لم يحصل هذا التطور بالصدفةء و إنما تزامن تطور الدماغ مع العصر الجليديّ. و هنالك 
ثلاثة أسباب رئيسة لتوسع الدماغ: أولاًء منح قدرة مواجهة المتغيرات المناخية عن طريق 
ابتكار تكنولوجيات مثل الملجأ و النار و الملبس؛ ثانياًء دعم المتطلبات الفكرية للصيد 
و الجني؛ و ثالثاء تهيئة المجموعة في منافسة المجموعة الأخرى في الذكاء". 

وبدأت تبتكر مع تطور هذه الإنسانيات» شكلية مصتّعات» متجاوزة القدرات 
الغريزيةء تقودها «شبكات كلتشرية» ا۸6 !١ء‏ اسا۳). تؤلف المصتّعات الأداة التي 
يسخرها الفرد و الجماعة في التعامل مع البيئة. بمعنى» أصبح لا يؤمّن الفرد من 
الإنسانيات قدرة إدامة معيشهء في تعامله اليومي مع متطلبات البيئةء من غير ابتكار 
و تفعيل كلتشريات متضمنة مصتّعات. 


و مع تطور هذه الممارسات» و تعدد و تنوع المبتكرات و في تفاعلها مع التكوين 
البيولوجي للدماغ» أخذ الفكر ينضج وبتوسع بقدر ما توسعت وتعقدت ممارسة 
قدراته الابتكارية. بهذه الممارسات الابتكارية مع البيئة» و تنوع تصنيع مصتعات إرضاء 


Adrian Bejan, in: New Scientist (21 January 2012). (1) 
New Scientist (1 August 2009). (Y) 
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مركب الحاجة» أصبحت الإنسانيات» أول حيوان يطور تركيب وجوده البيولوجي من 
موقع شبه واع بأنه أصبح يبتكر المصتعات. و بقدر ما تطورت القدرات الابتكارية لهذه 
الإنسانيات» و تفاعلها مع القدرات الغريزيةء أحذت تتحول هذه الممارسات لتؤلف 
«اكلتشريات» (e5د٠ان)).‏ فأصبح التعامل مع متطلبات البيئة الطبيعية و الاجتماعية» عن 
طريق كلتشريات» و هي سلوكيات يبتكرها الفكر» و إن كانت لم تزل بصيغتها الأولية 
و بداية تنشتتها. 


ومع اكتساب هذا الوعي في الوجود» و قدرات تفعيل الابتكار» خرجت 
الإنسانيات و تجاوزت المتصلة الطبيعية» فانفصلت عن عالم الحيوان بقدر ما اكتسہت 
من قدرات الابتكار. و كان بسبب قدرة تجاوزها المتصلة الطبيعيةء أن اكتسبت تنضيج 
قدرة الابتکار. و كان لقدرات الابتکار هذه دور فعّال في تحقيق تطوير الذات الفاعلة. 


ومع تحَقق هذا التفاعل المتبادل» بين بيولوجية الإنسان العاقل 10۳0) 
(١1#ة8‏ و الفكر الواعي بقدرات ذاتهء خارج المتصلة الطبيعيةء توقف نسبياً التطور 
البيولوجي لدى الإنسانيات. مع ذلك» بوصفه كيانا بيولوجياء لم تتوقف سيرورة 
آلية الاصطفاء الطبيعي» لدى الإنسان العاقل؛ سوى أنه أصبح التطور عنده عن طريق 
ابتكار الكلتشريات» و ما يبتكر و يكتسب من معرفة و حسيات» حيث يفعّل التكوين 
البيولوجي» الغريزي» كقاعدة لتفعيل و تطور ابتكار الكلتشريات. و لا يتوقف التطور 
البيولوجي لدى الإنسان العاقل» لكنه يصبح بطيتاً نسبة إلى ابتكار الكلتشريات. 


أقدمت هذه الإنسانيات» في المراحل الأولى من تطورهاء على تصنيع أداة التعامل 
مع البيئة. تضمن هذا نقل مواقع المادة الخام» وإعادة تركيبهاء من غير إجراء تغيبر 
محسوس على آشكالها الخام لذا كان التغيير محدوداً. 

ومن بين أهم الأدوات التي ابتكرتها الإنسانيات» كانت: أداة الطرق و القص» 
و ربما كان اكتشاف النار أهمهاء في تلك المرحلة من تاريخ التطور. و لم ينحصر 
تسخيرها في طهو الطعام» بل شملت إنارة محل السكن و تدفتته» و تخويف الحيوانات 
المفترسة و إبعادها عنه. 

مل شي الطعام عملية الهضم» فأدى إلى تقليص حجم الأمعاء و مدة الهضم» 
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البدنء ليأحذ شكل الإنسانيات أولاًء و من ثم شكل الإنسان العاقل. 

أصبح التعامل مع المصتعات عنصراً فالا في تطور الدماغ و قدرات الابتكار. 
يصطلح على هذه الحركةء و دورها فى تطور الكيانء بالية ا «براکسیة٤ .)۴٣۵×5(‏ و ھی 
آلبة قدرة تحقيق التطور الذاتي» للبدن و الفكر. 

إن آلية ال براكسية في مجتمع الإنسانء هي آلية أشبه بالتفاعل بين الزهرة و النحل 
و الحشرات» حيث أدى هذا التفاعل إلى تطور وجود كليهما. إذ كان كلاهما سبباً في 
ظهور و تطور الآخر» و هو شبيه بعلاقة ظهور السكر في الفواكه» بسبب استحسانه من 
قبل الحيوان و الإنسان. 

ومن هنا أصبح التعامل مع متطلبات البيئةء و التطور الذي تحققه الإنسانيات» 
اښ تطوراً ل «سیرورات» )۴۲٥۲۴‰565(‏ عمياء لآليات الاصطفاء الطبيعي» وإنما تطور 
مُقاد» بدرجة ماء بتفاعل الوعى لإرادة بدائيةء لقدرات الابتكار التى تكتسبها الإنسانيات. 
و أصبح تطور الكيان يتحقق بسبب تفعیله لهذه الآأليةه فتحقق دور ابتکار الشكل 
و القدرات ذاتها. فأصبحت تطور نفسها بنفسها من خلال تفعيل آلية ال «براكسية». 

إذاء بسبب ما يبتكر الفكر من تعامل جديد, الذي بدوره يسبب هذا التفاعل الجديد 
مع البيئة» و يؤدي إلى تغيير في سلوكيات التعاملء و الموقف من البيثة» لأن كلاً من 
البدن و الفكر تعرّض لضغوط التعامل الجديد الذي يؤدي إلى التغيير. 

لقد تطورت الإنسانيات إلى الإنسان العاقل» عن طريق امتزاج بين آليتين: هما: 
الأصطفاء الطبيعي» و آلية ال «براأكسية». وع تطور وتقدم هذا التفاعل المتداخحل تعاظم 
أكثر دور آلية ال «براكسية؛. فتوسع ابتكار «الكلتشريات» في مجتمع الإنسان» و بالقدر 
نفسه توسع في قيادة سلوكيات أفراد المجتمع. 


٣‏ نیاندرتال 
لم يكن تطور الإنسان العاقل في المراحل الأولى من مجتمع الصيد المتطور 


وخدا نسیياًء فقد تزامن معه ال («نیاندرتالى» (121اامل«هه]). و نحن نشترك معه فی 
جيناتنا ۹٩‏ بالمثة» كما نشترك بالسلف نفسه قبل ٠٠١٠‏ آلف عام. التقى ال «نياندرتالي٠‏ 
بالإنسان العاقل و تم التزاوج بينهماء قبل ٠٥‏ ألف عام في الشرق الأوسط. 
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زال اذ «نياندرتاليون؛ في حقبة تقدر قبل ٠١‏ آلف عام» و كان آخر موقع لهم في 
الشرق الأوسط. و قد صنعوا أدوات مركبة من أكثر من مادة واحدة» قبل ۱۲۷ ألف عام. 
و زينوا أنفسهم بمصنعات رمزية منذ ٠١‏ آلف عام. إن العظم الذي وجد في الرقبة يدل 
على آنه كان لهم لغة" أيضاً. 


و تدل الأبحاث الأخيرة» على أنهم كانوا يفكرون ويتكلمون مثلنا. و قد آغنوا 
عالمهم بالموسيقی» و زيّنوه بمصنعات رمزية كما نعمل نحن الآن. ربما كانوا ول من 
ابتكر الموسيقى» و عزفوها حول الموقد. و تنسب أقدم آلة موسيقية إليهم» و يرجم 
الناي الذي صنع من العظم إلى ما قبل ٠٥١‏ ألف عام - و لو أن البعض يشك بكونه 
آلة موسيقية. 

لقد سخْروا جلود الحيوان كلباس لهم و صنعوا أدوات مركبةء أكثر من مادة 
واحدة» وعملوا أول رمح مع قبضة له» قبل ١۲۷‏ ألف عام. كما وضعوا الزهور في 
مقابرهم» مع وجود لقاح طبي» حيث يعتقد البعض أنه دلالة على وجود «الشامانية» 
(ismص4۳aطS)»‏ و طقوس دفن. و هناك دلائل بأنهم زينوا أنفسهم مع مصنعات في زمن 
قبل ٠٠‏ ألف عام. أي قبل ظهور الإنسان العاقل في المنطقة نفسها. 


۳ الحيوان و الوعي بالموت 


حينما يموت البعض من الحيوانات ال «سيتشية؟ (ك«4عءه٠))»‏ أي الحيوانات 
البحرية الثديبة الاجتماعية» مثل الدولفين والحيتان. ترافق الجثة و تهتم بها بعض 
الوقت» إنها سلوكيات يمكن تأويلها بأنها دلالة على الحزن. لكن نحن لا نعلم إن كانوا 
حقا يدركون الموت» و لكنهم يسلكون دلالات الحزن في سلوكياتهم من الجثة بعد 


الوفاة“, 
٤‏ - الإنسان مع النار 
لولا وجود النار» لما قام بيت و لا وجدت قبيلة و لا حياة إنسانية على وجه 
الأرض. 
New Scientist (4 Decernber 2010). (۳‏ 
(4) المصدر نفسه. 
New Scientist (10 September 2011). (0)‏ 
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بلغت النار من الأهمية في مجتمع الإنسانيات بحيث لا تخلو أقوال الإنسان 
العاقل من محاولات لتفسير أصل النار. و تشير كثير من الأساطير إلى أن الإإنسان سرقها 
من الآلهة التي حفظتها بك عناية» و لم تتقاسمها مع الإنسان". 

و يشكل موقد النار» سواء وسط الخيمة أو الكوخ أو البيت» محور الحياة العائلية. 
فيؤلف الموقد مصدر الدفء و المكان حيث تتجمع الجماعة و تتناول فيه الطعام. و هو 
الذي يبعد الحشرات» كما هو مصدر النور ليلاء حيث تروى القصص و الحكايات 
لتبعث الحيوية بين الجماعة". 


و يعتقد «رتشارد رانکهام؟ »)Richard Wrangham)‏ من جامعة هارفرد. أنه کان 
لاستعمال النار دور للحصول على طعام مغد أكثر. اول الللعام الوح إلى قاض 
أحشاء البدن» و قد حررت مصادر غنية لتنمية الدماغ. أدت هذه الظروف إلى حالة ما 
يصطلح عليها بالنمو المتسرع (3۷3¥«ا۸). ربما كان لهذا النوع من التغذية المرجعة 
دور فعال في ظهور اللغة و تطورها. تؤلف هذه الصورة بعامتها دور «كلتشرية التغذية)» 
و ما تتضمن التكنولوجيا و العلاقات الاجتماعية بين أفراد الجماعة وهو ما أدى إلى 
ظهور دماغ الإنسان العاقل في أفريقيا قبل نحو ۲٠١‏ ألف عام. 

لقد توسع الدماغ حتى أصبح معوقاً و خطراً د فى الولادة. كما تبين دراسات كثيرة 
أنه كلما يصبح الدماغ أكثر فعالية و ذكاء» فإنه يؤدي بزو ی ق اناب و أصبح 
الآن واضحاً أكثر من أي وقت سابق أن النشاط الفكري و النجاح الاقتصادي» يقترن مع 
العائلة الأصغ ^ 


يعتقد الباحث اتود بريوس» (sوuءإ۴‏ 4إله1) من جامعة «إيموري» 
ùÎ «(Emory University, Atlanta, Georgia)‏ مع تطور الأدوات (ءامه٣)‏ التي 
تسخر لذبح الحيوان منذ مليوني عام» أصبح للحم دور فخّال في توسع دماغ 
الإنسانء لأن اللحم يؤلف مصدر غذاء غني» يؤدي إلى تطور لاحق للدماغ. 
و يقول: «فإن أردت دماغاً كبيرآ» فيجب أن تهيئ له الطعام المناسب من حيث 


. 
الكم و النوع؛ ل 

)١(‏ يوليوس ليبس» أصل الأشياء: بدايات الثقافة الإنسانيةء ترجمة كامل إسماعيل (بيروت: دار المدى» 
°( ص ۹. 

)¥( المصدر نقسه» ص NY‏ 

New Scientist (24 September 2011). (A) 
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٥ه‏ التعليم في مجتمع الإنسان 

فی بحث قدمه «هول وایتهید» (ل2ءطء 11ط 841) من جامعة دال هاوسی فى 
الاک اسنت نوفنا في كندا (403«ة)) بين أن هناك مناحي كلتشرية تتصف بها 
سلو كيات الحيتان و الدلافينء بما في ذلك الأغاني» مع تقاليد في النزوح و تكنولوجيات 

و وجد «کارل فان شايك» ()نهطء؟ ۷4۸ )٣۵۲٤1‏ مع رفقائه في عام ۲۰۰٢‏ في 
زيوريخ» سويسراء أن هناك ۲٤١‏ تقليداً كلتشرياً لدى الأورانغوتان؛ (ةثاع«ة0۲). 
تتضمن هذه الكلتشريات اللعب ولف لفائف من أوراق الأشجار» و رمي الفاكهة 
بعضهم على بعض قبل النوم. كما بيتت في العام نفسه سوزان بري من جامعة 
كاليفورنياء ممارسة الكلتشريات المتعددة بين القرود من نوع «كابوجن»» في 
کوستاریکا. 

وهكذا فإننا نجد من الواضح أن التعلم الاجتماعي مفيد لمختلف الأجناس. 
فالحيوان الذي يتمكن من تقليد سلوكيات قائمة بين الجماعةء يتمكن بدوره من تعلم 
مهارات أخرى بسرعة. يلف هذا المنحى ميزة خاصة في المجتمعات التي تكون في 
دور التغير. 

و من المعروف منذ مدة طويلة أن بعض الطيور تتعلم أناشيدها فيما بينها. ليس 
كل هذا فحسب» فالسمك كذلك يتعلم تكنولوجيات من نظرائه في قيادة الكثير من 
سلوكياته» مثل تناول نوع الطعام و التفتيش عن الطعام» و معرفة المفترس و كيفية تجنبه. 
و هناك دلائل بآن لدى بعض الحشرات صيغاً من التعلم الاجتماعي. 

لا شك في آن التعليم الاجتماعي (4«8ع[ اهiءم5)‏ ضروري في تلقين 
المعلومات» و لكن يصبح مضرا إذا كان غير مميز و عشوائي. فعدم قدرة فهم التقاليد 
قد يؤدي إلى احتباس الحيوان ضمن سلوكيات مضرة» حينما تتغير ظروف البيئة» و قد 
تعرض بعض الحيوانات إلى ذلك - و تحصل الحالة نفسها عندما يحتبس مجتمع 
الإنسان ضمن أيديولوجية تجاوزها الزمن. 


إن معرفة ما يتعين اكتسابه أو تجنبه» تؤلف منحىّ أساسياً في قدرة إدامة الوجود. 
LL‏ 
و هنا يتميز الإنسان عن الحيوان» فنحن لا نقلد فحسب» بل كذلك نعتبر أن كل دورة 
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التغير ما هى إلا نموذح للامكانات. هذا ما يمنحنا فرصا أكثر لاكتساب معرفة فعالة 
من هي إلا نموذج فرصا اکثر ب معر 
أكثر» و متوافقة مع تطور البيئة سواء الطبيعية منها آم المعرفية". 


د ریف الفکر 

إن حالة الإدراك الواعية بذاتها هي التي تحدد النمط و الكيفية التي يتعامل بها 
الدماغ مع عالمه المعيش. و في الوقت نقسه» بتعامل الدماغ مع عالمه تتکون و تتحدد 
قدرات اللإإدراك. فالإدراك الواعي بذاته والفاعل هو الفكر» و يؤّلف القكر المتفاعل مع 
«الغريزة الكلتشريةة التي تقود سلوكيات الفرد. 


فهناك إذاً تعامل جدلي متكامل بين هذين الاثنين. فالفكر لا يصنع الدماغ» 
و لا الدماغ يصنع الفكرء فهما كيان واحد؛ إنها حالة إفعال وجود بيولوجي. و لا ينحصر 
الإدراك في منطقة معينة من الدماغ» و إنما فى وظيفة كامل الدماغ» و إن كانت بعض 
الأفعال تتمركز في مناطق محددة. لذا يحصل الشعور و الإدراك عامة كحصيلة لوظيفة 
منظومات فحّالة ضمن الدماغء إذ إن وظيفة الإدراك هي تحديد الرؤية". و الفكر 
الواعي هو الفاعلء و بتفاعله م الغريزة يكون قد ابتكر الكلتشرية المعينةء التي تقوم 
بقيادة سلوكية معينة» فلكل سلوكية يحققها الفرد ضمن المجتمع و خارجه» هي كلتشرية 
ب 

لذا فإن جوهر تطور حضارة الإنسان العاقل»ء هو تاريخ ابتکار کلتشریات تتضمن 
تكنولوجيات تتمكن الجماعة بموجبها من تعامل أكفاً مع البيثة الطبيعية و إدارة علاقات 
التماسك بين آفرادها. 


يؤلف توزيع العمل الجمعي في مجتمع الإنسان مصدر السيطرة على متطلبات 
التعامل مع البيئة» و كذلك ظرف إدارة تنظيم المجتمع. كما يحصل اندماج أفراد 
الجماعة و تماسكهاعن طريق توزيع العمل و يؤمن تماسك الجماعة ظرف القدرة على 
تحقيق إدارة الدورة الإنتاجية» و التي تتضمن بدورها توزيع العمل بين أفراد الجماعة. 

ومن غير تماسك اجتماعي مناسب» ستعجز الجماعة عن تحقيق إنتاج يمن لها 
البقاء أو المنافسة» أو حتى قدرة تأمین أمن الجماعة مقابل الجماعة الأحرى. و ذلك 


New Scientist (20 November 2011). 04) 
Arthur Janov and E. Micheal Holden, Primal Man: The New Consciousness (Washington, (1°) 
DC: Crowell, 1975), p. 54. 
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يعني أنه لا يمكن إدامة علاقات اجتماعية» كالنسب وغيرهاء من غير أن تنبني على 
علاقات إنتاجية. لذا يؤدي اندماج معيش أفراد الجماعة إلى ظهور توتر سيكولوجي 
بسبب خصوصية الفرد المعين» ر ونفور» وهو ما يتطلب تأمين صيغة 
ما من التماسك بين الجماعة؛ و إلا ستعجز الجماعة عن تحقيق الإنتاج» و تزول. لذا 
ابتكرت الكلتشريات المناسبة لتحقيق هذا التماساك”'. 

لم يكن هنالك توزيع للعمل لدى تاريخ الإنسانيات» خلال ثلاثة أرباع مدة ظهور 
الإنسان العاقل» حيث لا يتضمن اخحتصاصاً و لا تفاضلاً بين أفراد الجماعة. فكان أفراد 
الجماعة متساوين في العمل» من حيث تناول الطعام و تربية الأطفال. مع ذلك ظهر 
في هذا الظرف من التطورء في مجتمع الإنسانيات» من هو أكفاً من البعض الآخر» 
في بعض الأدوار كعملية تشذيب الحجر (8«طم3١).‏ كما لم يكن أي من الجنسين 
تابعاً للآخر في أي من علاقاتهم. أقدم الأنثربولوجيون منذ سبعينيات القرن العشرينء 
و صححوا الصور التقليدية التي تقول بأن الرجل كان الصيادء بينما كانت المرأة تقوم 
بوظيفة الجَّني. إذ كانت الأدوار متداخلة و متساوية بين الأنشى و الذكر» في نوع العمل 
و المسؤوليةء بما في ذلك تربية الأطفال. 


و لأن الإناث كن يجنين نحو ۸٠‏ بالمثة من كم الجني» فكن هن عادة اللواتي يقمن 
بتوزيع القوت» و غالباً ما يقررن حركة المجموعة في تجوالها و مواقع تخييمها. كما تدل 
على ذلك الشواهد الأركيولوجية أن كلا من الإناث و الذكورء كانوا يصنعون الأدوات 
الحجريةء التي كانت تستعمل قبل العهد ال «نيوليثي» (ء1اناهع)ء العصر الحجري 
الحديث» والتدجين» قبل الإنتاج الزراعي"". كما لم يكن بينهم التزام و تحديد رفقة 
التجامع» أو حصرية العلاقات الجنسية. لقد ظهر تنظيم العائلة فيما بعد و تأسس مع 
الإنتاج الزراعي. و ذلك بسبب تنظيم و إدارة ملكية الأرض الزراعية. 


الا يزلف الارام الدائلي ميغ ا ل#افدره إكرت ولم كن اة قي كوين 
بيولوجية اللإنسان. فکانت علاقات الإناث و الذكور تتصف تتصف بالانسجام» و تخلو من 
)7( 
ال 


John Zerzan, «Patriarchy, Civilization, and the Origins of Gender,» The Anarchist Library (11) 
Anti-Copyright (21 May 2012), pp. 13-14, <http://heanarchistlibrary.org/library/john-zerzan-patriarchy- 
civilization-and-the-origins-of-gender.pdf >. 
المصدر نفسه.‎ )۲( 
المصدر نقسه.‎ )۱۳( 
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بين البروفيسور بيغل ود. ميس (ع٥M3‏ 4ة 1ءعه۴)ء في دراسة نشرها في 
مجلة الطبيعة )١»٠٠۲١(‏ في ٠۲٠٠٤‏ أن في تاريخ تطور البشر» وعت الجماعة آنه من 
الأفضل أن ينبني تكوين مجتمعهم على تعاون فيما بينهم. أي» تأليف تماسك اجتماعيء» 
و لذا يصبح المعيش ضمن جماعات بدلاً من أفراد متفردة. و أصبحت تبني الجماعة 
تماسكها بصيغة مركزية ذاتية (لءإءا١٠)‏ #اء8). و لذا فمَدَ هذا التكوين البدائي عدم 
الثقة بالغريب. بهذا التماسك الحصري» أمتت الجماعات لنفسها تماسكاً آفضل و أكثر 
استقراراً. فتأصل التماسك الحصري مع تكون مجتمع الإنتاج الزراعي. 

۷- ظهور الإنسان العاقل 

يقودنا هذا الأمر إلى القرد الذي عاش قبل ٠٤١‏ مليون عام في أفريقيا. لقد كان 
قرداً ذکیاً جداًء و لکن دماغ سلالاته «أورنغوتان» (8"هان-ع«0۲۵) و غوریلا و شمبانزي» 
لا يظهر بأنهم تغيّروا كثيراً مقارنة مع الفرع من السلالة الذي قاد لظهور الإنسان. إذاًء ما 
الذي جعلنا نختلف؟ 

كان تطور الإنسانيات بطيثاًء لأنه استند إلى قدرات ابتكارية ال «براكسية» و التي 
كانت لم تزل في أوائل ظهورهاء ولم تزل في دور تنشثتها خارج المتصلة الطبيعية» 
و بداية تجاوز القدرات الغريزية المحضة» و التمتع بتفعيل آلية ال «براكسية». 

ظهر الإنسان المنتصب حصيلة لتطور قدرات الابتكار» في زمن يقدر بأنه قبل 
٠١‏ ألف عام. قفي هذه المرحلة من ظهور هذا الإنسان» تضمن معه عملا مبتكرأ 
و الوعي أنه یبتکر. 

و خلال مرحلة تطور هذه الإنسانيات» ظهر في أفريقيا الإنسان العاقل 0إ10]) 
»84pi15(‏ بزمن يقدر بنحو ۰ الف عام أو كش وانتشر خلال الأربعين ألف عام 
الأولى في آسيا و أوروبا و أستراليا. 

بدأ الفكر مع الإنسان العاقلء يأخذ دوراً فعالاً في قيادة استراتيجيات سلوكيات 
التعامل مع متطلبات إرضاء مركب الحاجة لتأمين إدامة الوجود بدلاً من الاستناد 
إلى استراتيجيات غريزية موروثة. فظهرت علاقة جديدة بين الخريزة و الفكر» و هي 
«الكلتشر»» و بدأ الإنسان العاقل يبتكر مصتعات متنوعة بهدف إرضاء مركب الات 
حيث أصبحت سيكو لو جية الإنسان واعية بضرورة إرضاء هذا المركب. 
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و أصبحت القدرات الغريزية الموروثة لا تظهر في سلوكيات الفرد الإنسانء إلا 
بعد أن تتفاعل مع قدرات الابتكارء فتظهر عند ذاك حصيلة لهذا التفاعل» إحدى الصيغ 
لكلتشرية ما. 


و غالبا ما يحقق أحد أفراد الجماعة صيغة لكلتشرية جديدة» و بقدر ما تستوعبها 
الجماعة» ستجعل منها صيغاً ل «كلتشريات» اجتماعية جديدة» توظفها هذه الجماعة فى 
قيادة مختلف السلوكيات و العلاقات» كفئات و قبائل و مجموعات و إثنيات و طوائف 
و آمم» و غيرها من صيغ تجمعات مجتمع الإنسان. 


لذا كان تفاقم سرعة تطور المصتعات و تنوع التعامل معهاء في تداخل مع تطور 
موقف الإنسان الواعي بالوجود و توسع حاجاته» ضمن تطور جدلي مع تطور قدراته 
على الابتکار. 

و بقدر ما أصبحت هذه الاستراتيجيات و المصتَّعات التي يبتكرها الإنسان» 
لا تتحدد بغريزة موروثة» بل يجعل منها كلتشريات» أصبح بإمكانه أن يبتكر كذلك 
رؤية للحاجة نفسهاء التي أخذ ينوعها و ينضجها. و بهذه الحركة الجدلية للتغاعل 
1nteractions)‏ اecticaاi()‏ بين ابتكار الحاجة المركة من جهةء وابتكار ما يتطلب 
من مصنعات للتعامل الذي يحقق إرضاء الحاجة من جهة أخرى. و بمرور الزمن تسرع 
نضج هذه الجدلية» و تطور معها معيش الإنسان و علاقته مع البيئة» كما سرزعت حركة 
جدلية الدورة الإنتاجية نفسها. 


نضج الإنسان نتيجة لهذا التطورء فأخذ يختلف جذرياً عن الحيوانات الأخرى 
التي تشاركه الأرض. 

مر الإنسان العاقل بثلاث مراحل: بدأت المرحلة الأولی» بزمن يقدر قبل ۲٠٠١‏ ألف 
عام» و هي المرحلة التي ألفت بداية تكوين كيان الإنسان العاقلء فبدأت تظهر المرحلة 
الثانية في زمن يقدر ب ۷٠‏ ألف عام» حينما بدأ في تنشئة مصتعات بهدف إرضاء وظيفة 
رمزية/ استطيقية. حيث ظهرت آثار مصتعات كالحلي» و هي دلالة على الوعي بهوية 
الذات و دعم مقامها الاجتماعي عن طريق مصنعات يبتكرها لإرضاء هذا المركب من 
الحاجة. و قد حصلت النقلة الثالثةء في تطور فكر الإنسان العاقل قبل زمن يقدر بثلاثين 
آلف عام» و ذلك حينما حقق رسوماً و منحوتات بكفاءة تكنولوجية عالية جدأًء عبّر فيها 
عن هموم وجودية. كما أصبح يعي الزمن و يبتكر رؤية له» ما قبل وجوده و ما بعد زواله. 
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_ Ameicas 


شبكة تطور اللإنسان 


کھف لاسکو - ۱١‏ الف عام فينوس هوهلي فيلس - ٠١‏ ألف عام 


ما إن تجاوز الإنسان العاقل مرحلة الإنسانيات» حتى فقد استراتيجيات تقودها 
الغريزةء فأصبح عليه أن يبتكر كلتشريات تتضمن تكنولوجيات تقوم بوظيفة دعم إدامة 
المعيش. لذا يلد الطفل الرضيع من غير استراتيجيات تعامل» فعلى قدرات الفكر التي 
يحملها أن تقوم بتفعيل قدرات ذاتها لتبتكر استراتيجيات التعامل» و ذلك بقيادة الأم» في 
مراحلها الأولية. 
١ 8‏ 


في هذه المرحلة من النمو و النضج و ابتكار استراتيجيات التعامل» يكون الفرد 
الإنسان قد بنى قاعدة معرفية يبني عليها لاحقاً التراكم المعرفي» و قدرة استيعاب 
المتطلبات المعرفية لشبكة الكلتشريات الفاعلة في بيئة وجوده» و قدرة ابتكار معرفة 
جديدة في مراحل النمو و النضج. و تقدر مرحلة بناء هذه القاعدة» من قبل علماء التربية» 
بين ثمانية إلى عشرة أعوام من عمر الطفل بعد الولادة. 

في هذه المرحلة من تنشئة النمو و النضج و ابتكار استراتيجيات التعامل» يكون 
الفرد الإأنسان قد بنى مرحلة معرفية تؤلف قاعدة يتعامل بموجبهاء و يبني عليها في 
المستقبل ما يكتسب من خبرة و معرفة. كما يكون قد وعى و تعلم دوره بين الجماعة» 
التي يحققها الفرد في أوضاع اجتماعية محددة“'. 


۸- التطور و النمو 


تأمل مرة العالم المشهور «ستيفن جي غولد» (dااه‏ رهل ١عطمء5)ء‏ و قال: ما 
الذي سيحدث إذا تمكنا من إعادة حركة اتجاه عقرب الزمن إلى الماضى لمدة نصف 
مليون عام» و من ثم دفع الحركة مرة أخرى» و ما الذي او ات ع ا 
تاريخ مسيرة الحياة فرصة»ء و لذا لا يمكن أن تتكرر ثانيةء و سيكون العالم غريباً عما 
نعرفه الآن» و يكون الإإنسان في التاريخ كما نعرفه. 

يقصد بهذا أن النمو ليس سيرورة محددة بصيغة معينة و إنما احتمالات 
و مصادفات» حيث تحصل التغيرات من غير قدرة تها. فالتكاثر الجنسى ا56×ua)‏ 
Reproduction)‏ yجga‏ الجينات بصيغ اعتباطية. وتحدث التغانات و العصور 
الجليديةء و تضرب النيازك الأرض و تقتل الأفراد و الأجناس من غير إنذار. 


لم يعتبر غولد أن ظهور الإنسان و نموه هو أوج الحصيلةء بل اعتبره محصّلة أخرى 
من بين محصلات كثيرة» و عاملا من عوامل صدفة أخرى. 

بینما شار «کیفن کیلي» (راا» )٥۷٣‏ في کتابه أي تکنولو جیا نرید 7۸»1) 
Technology Wants)‏ إلى نماذج كثيرة لنمو يظهر إلى الرجود ٤¢1عإConve)‏ 
«Evolution)‏ لدعم جدله بأن حصيلة النمو - حيث يعتبر التكنولوجيا إحدى 


(9) أنتوني غِينرء علم الاجتماع: مع مدخلات عربيةء بمساعدة كارين بيردسال؛ ترجمة و تقديم فايز 
الصيَاغ» علوم إنسانية و اجتماعية (بيروت: المنظمة العربية للترجمق ٠۵‏ ۰ ص ۹٩۸۔‏ 
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محصّلاته - و ليست أحداثاً تصادفية. فلقد نمت رفرفة أجنحة الطيور باستقلال عن 
حركة أجنحة الخفاش. ونما الخفاش وغيره من الأجناس التي تقطن الكهوف مع 
تكرار صدى الموقع (١10٥1010ء۴).‏ كما نما السمك الذي يعيش في القطب الشمالي 
مع قدرة التكيف ضد الانجماد. نمت كل من هذه الحيوانات باستقلال عن الأخرى» 
وهو ما يدل على أن النمو يحصل ليس فقط بسبب عامل الصدفة» و إنما كذلك بسبب 
آلية سيرورة التطور. و لا يقتصر هذا النمو على الأعضاء فقط بل يشمل الدماغ أيضاً. 


و يجادل «نیک ولا کلایتن؟ (07رةا٣‏ 145٥ء1)»‏ بروفسور في جامعة کمیرج» بأن 
الأساسيات و الغربان بعيدون جداً من شجرة النمو نفسهاء و يمتلكون تكييفاً دماغياً 
مختلفاًء فقد تم النمو باستقلال عن الآخرء وبقدرات إدراكية متشابهةء بما في ذلك 
استخدام الأدوات و الخدعة و تجمعات اجتماعية مركبة. وهذا يدل على أن الذكاء ينمو 
دائماً ضمن ظروف مناسبة. 


و أخيراء يتعين أن تعالج نظرية النمو أحداث الكوارث. وهي أحداث غير متوقعةء 
حيث تؤلف متغيرات في الكرة الأرضية تصبح بذاتها تحدياً للنمو. ويقول نقاد هذه 
النظريةء لو لم تول الديناصورات بسبب صدمة»ء لما كان للثديبات فرصة للنمو» و لما 
ظهرت الأساسيات و نمت قدرات عمل الأدوات من قبل الإنسانيات. 


تبني هذه النظريات المتضاربة بأن الحياة لا تنمو فقط بل تتطور أيضاً. و يترتب 
على هذا تضمين عميق؛ فالتطور» يختلف عن النمو» إذ يتضمن اتجاهاً معا فجوز 
البلوط يصبح شجرة» و الجنين يصبح وليداً جديداً. و لا يحصل هذا التطور باتجاه 
معاكس. و بينما نجد أن حصيلة النمو ليست مقررة مسبقاًء بل هي مقيدة بآلية سيرورة 
النمو و التطور. 

فالاتجاه المعيّن والمحددات من سيرورة النموء لا تعني تصميماً أو هدفاً. 
ولا تحتاج نظرة التطور إلى مساعدة من الغائية» أو الآلهة. مثل هذه النظرية للنمو 
لا تقدم دعما إلى التصميم الذكي («عاوء( «عع:ااع†"!)» الذي يفترض تنظيما و إرادة 
الله التي تقود النموء إنها رؤى جاء بها الفكر المسيحي. فقد ألحقت ضرراً معرفياًء لأنها 
شوشت تطور المعرفة العلميةء و جرت الفكر نحو أوهام و خرافات» ظهرت مع أساطير 
الأديان و السحر/'. 


New Scientist (21 January 2012). (10( 
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۹ وظيفة التماسك الاجتماعى 


يتطلب التماسك الاجتماعي أنظمة» مهما كان نوعها و كفاءتهاء لتأمين تسوية 
الخلافات فيما بين آفراد الجماعة بصيغ سلمية"'. 


إن وظيفة الكهولة «(Middle Age)‏ هی تزوید المعلومات و الخبرة إلى الجيل 
اللاحق. و ترث كل الحيوانات استراتيجيات تعامل بواسطة جيناتهاء و أخرى 
تتعلمها في مراحل نموها. لقد اختار البشر مسلكاً آخرء و هو نقل المعلومات 
و تقبلها عن طريق التلقين و الخبرة. فنحن نولد من غير استراتيجيات تعامل» 
و ليس في قدرتنا مجابهة متطابات العيش مع البيئة. لذا تستند غالبية المعرفة في 
دور الطفولة إلى تلقين مستمر من معلومات و مهارة التعامل. و الطريق الوحيد لنقل 
المعلومات هو من قبل المعمّرين» حيث يعرضون و يخبرون و يقصّون لأطفالهم ما 
يتعين العمل عليه» بالإضافة إلى تعليمهم المهارات کالصید و الجّنی. وما زالت 
الو سط Aged)‏ مidك)»‏ في المکاتب و في ساحات البناء و الملاعب» في مختلف 
أرجاء العالم» يقودون و ينصحون سلوکیات الأحداث. و هم الذين يقودون العالم 
في الواقع"'. 


١‏ هوية الإنسان و تربية الطفل 

يلف الخصام البشري حالة فريدة» لأنه قد يكون حول مبادئ» و معتقدات و رموز 
الهوية. فالمجتمع إن كان تفردياً أم جمعياًء يكون لهذا الموقف تأثير. فإلى أي درجة 
يتقبل أفراد المجتمع أن يضحوا بأنفسهم من أجل الجماعة» لأن يميل وعي الأفراد في 
المجتمعات الجمعية» إلى تماسك اجتماعي و تضحيةء و يشجعهم هذا على الفصل بين 
الموقفين؟ 

يعتبر الفرد في المجتمع الجمعي» هويته جزءاً من امتداد الجماعةء حيث يكون 
جزءاً من القبيلة و الدين و الأمة و العائلة. فالفرد ينصهر فى هذه الرؤى الجمعيةء وبدلاً 
من آن یکون له كيان منفصل» يكون له التزام متشدد بهوية الجماعة. 


New Scientist (18 February 2012). (7) 
New Scientist (10 March 2012). (1¥) 
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يؤلف الطفل الحديث الولادةء فئة المجتمع الأكثر عجزاً في التعامل مع بيئة 
الوجود التي يجد نفسه الواعية فيها. إذ ليس بمقدوره أن يظل على قيد الحياة من غير 
الرعاية و تربية الأمومة خلال السنوات الأولى من عمره. 

مع ذلك» فالطفل هو کائن نط منذ ولادته» له حاجات و متطلبات و سلوکیات 
يتفرد بها. هذا بقدر ما يتهياً له ظرف حرية التعامل مع البدائل الطبيعيةء النباتية و الحيوانية 
و الاجتماعيةء و غيرها من الألعاب و التمارين”'... و يأخذ الاتكال بالتناقص تدريجياً 
حينما يصل الطفل إلى عمر ستة أشهر أو أكثر قليلاًء و يستمر حتى نضج الطفولة”'. 
يمر كل الأطفال الطبيعيين بحقبة النمو» حيث يكتشف الطفل فيها البيئة التي يتعامل 
معهاء و يكون بهذا قد وقف على المبادئ المنطقية الأساسية التي تتحكم في التعامل 
مع متطلبات إدارة الوجود» و العالم الاجتماعي» و موقع هويتهم في هاتين البيئتين. إد 
تؤلف هذه الاكتشافات المرجعية المعرفية الخلفية و القاعدة المعرفية» التي يبني عليها 
الطفل اكتشافاته المستقبلية» و تراكم المعرفة التي يكتسبها بعد حقبة نمو الطفولة» في 
المراحل اللاحقة عند النضجح”". و إن لم يحظ الطفل الفرد بفرصة هذه التجربة» في 
تنويع الممارسات والتعامل مع البدائل و اكتشافهاء التي يؤلف منها قاعدة لمرجعية 
معرفية و حسية» فيصبح مثقلاً ببديل معرفي واحد ضيّق. و بقدر ما سیكون غير قابل 
لتقبل البدائل المعرفية و سلوكيات التعامل» سيصبح عندئذ متهيئاً لخضوعه لسلطة ماء 
سواء أكانت سلطة أبوية أم دينية أم إدارة المجتمع. و تبعاً لهذاء سيصبح احتمال تطور 
و إنضاج قدرة هذا الفرد في المستقبل قدرة ضعيفة في تسخير إرادة حرة في قرارات 
قيادة سلوكياته» و رؤى الوجود". إن الأفراد الذين يحققون في حقبة الصباء اكتشافات 
خارقة في المعرفة و القيادة» و غير راضين في اتباع القطيع» يكونون غالباً خلال طفولتهم 
أحراراً نشطين و مكتشفين» و غير مكتفين ببديل محدد في دور تجربة المعيش”". 

يتقبل الفكر المبتكر في البدء اللغة و المعايبر والمفاهيم القائمة في مرجعية 
شبكة الكلتشريات. إلا أن الفكر النشط سرعان ما يجدها غير كافيةء و غير مناسبة» 


Howard E. Gardner, Creating Minds: An Anatomy of Creativity Seen Through the Lives of (¥۸) 
Freud, Einstein, Picasso, Stravinsky, Eliot, Graham, and Ghandi (New York: Basic Books, 2011}, p. 88. 


(۱۹) المصدر نقسه» ص ۲۳. 
(۲۰( المصدر نفسه» ص ۳۲. 


Howard E. Gardner, The Minds New Science: A History of the Cognitive Revolution (New (Y1) 
York: Basic Books, 1987), p. 32. 
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لتحقيق تغيرات على التعامل مع البدائل و اكتشافهاء هذا إذا تدرب على بدائل المعيش 
منذ الطفولة"'. 

تجسد شبكة الكلتشريات البيئة التربوية حيث يتدرب الطفل على متطلبات 
المعيش في مجتمعهء و يتقبل المعرفة و الحسيات الكلتشرية فى دور تنشئة طفولته» 
فتؤلف معلومات هذه التربية» قاعدة الخزين المعرفى التى سيكتسبها كطفل و يبتكرها 
في دور الصباء و يبني عليها في المستقبل. ويسخر هذه القاعدة على مدى حياة 
الفرد'. 

فالطفل الذي تربى على سلوك اتكالي ومطاوع» أي يتبع السلوكية المتوقعة 
منه» يكون همه إرضاء الآخرين» خاصة المربين» و هى سلوكية مخططة تهدف إلى 
عدم إزعاج الآخرين. فهؤلاء الأفراد يكوّنون ما اصطلح عليه ب «النفس الكاذبة». أي 
نفس تكون متكلة في سلوكيتها على الآخرين» و على إرضاء رغبات الآخرين» من غير 
التمتع بسيكولوجية ذاتية يتفرد بها. و تعتبر سلوكيات مثل هذا الفرد في حياته تافهة". 
لأن تعامله مع متطلبات المجتمع تقتصر على التكييف» بدلاً من العمل على تكوين 
الواقع""» حيث يكون له موقع فعال لإرادته فی دور تکييف الوجود. 

و يقترح «وينيكوت» )W1"١10۲1(‏ بأن قدرة الغرد على أن يكون متفرداً بنقسه 
فتنبني سيكولوجيته ضمن سيرورة منذ الطفولة: أولا بحضور الأم و الاتكال عليها؛ 
و ثانياً بخيابها و تبعاً التفردء و هى القدرة ذاتها التى تمكنه من ممارسة إحساساته و التعبير 
عنها؛ فقط عندما يكون فى قدرة الطفل ممارسة تعامل حيث يكون مطمئناً و مسترخياً 
حینما یکون وحيدأًء من غير ضرورة وجود الام أو الراعى» عند ذاك يتمكن اكتشاف 
ما هى حقيقة حاجاته أو ما يريد أن تون حاجاته» من غير أن يتقيد يما يملى عليه 
الآخرون» و ما يتعيّن أن تكون هذه الحاجات. إن قدرة الفرد أن يكون وحيداء تهيئ 
له ظرف اكتشاف الذات و تحقيق تفردية الذات. ومن هنا يعى الفرد أعماق حاجاته 
و تنوع إحساساته» و دوافع مخيّلته التي يتفرد بها" . 

."۳ المصدر نفسه» ص‎ (YT) 
.۸۷ غينزء علم الاجتماع: مع مدخلات عربيةه ص‎ )( 
Anthony Storr, Solitude: A Return to the Self (Ncw York: Free Press, 2005), p. 20. (0) 


۲١ المصدر نفسه» ص‎ (TT) 
.۲۲ المصدر نفسه» ص‎ )۲۷( 
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-١‏ ظهور كلتشرية الجندر 


لقد بدأت تظهر كلتشرية الجندر )6٥14۴۲(‏ و الفصل بين الذكر و الأنشی» بسبب 
تحقيق كفاءة أكثر في الصيد و الجّني» بتخصيص الأدوار بدلا من العمل الجمعي. و من 
بين نتائج هذا الفصل فقدت المرأة حرية حركتها بسبب تخصصها بوظيفة تربية الأطفال. 
فتوسع هذا النمط فيما بعد» حيث تطورت العلاقات بين الإناث و الذكور لتأخذ صيغة 
كلتشرية الجندر. فبدآت هذه الكلتشرية تأآخذ صيغاً واضحة في حقبة الانتقال من العصر 
الحجري nllتg Upper Paleolithic) رıخÎل! | (Middle Paleolithic) bı‏ . وو 
ما يعني أن توزيع العمل بدأ يتبلور قبل ظهور كلتشرية الجندر بزمن بعيد. أو» فرضت 
كلتشرية علاقة الجندر بين الذكر و الأنثى على بيولوجية الجنس. فأباح الجندر في هذه 
الحالة تمايز وظيفة الذكر على وظيفة الأنشى في إدارة التماسك الاجتماعي و الإنتاج 
عامة. و قد اقترن هذا التمايز بقيم و معاتِء وضحت وثبّتت الوظيفة الاجتماعية التي 

أخذت تنضج مع العصر النيوليثي (٥1ط٤اهء١)‏ كلتشريات جندر الذكورية 
و الأنوثة. فأصبح مثلاًء دور الصيادء غالباً مقترناً بمقام جندر الرجلء الذي يتطلب أحياناً 
الغياب مدة طويلة عن محل الإقامة» و أصبحت الرجولة تقَيّم بدلالة القوة» و صفات 
المحارب» و قيادة الطقوس عامة» كالغزو و السحر. و كان يسحّر السحر لإبعاد قوى 
الأرواح الشريرة عن الجماعة. في مقابل هذا اقترن مقام المرأة بإدارة المنزل» و تربية 
الأطقال» و ادت ف دور قيادة إدارة المجتمع ریا في مراحل متعددة بين مجتمع 
الجني و المجتمع الزراعي. 

أخذت بعض القبائل» تضع موانع مددة داشرا المرأة في الطقوس» خاصة 
منها طقوس إبعاد الأرواح الشريرة و الغزو. و هكذا أخضعت الأنشى لموقع دوني في 
إدارة المجتمع"". و لكن لم تمارس كل الجماعات أو تبتكر كلتشريات الذكورية» 
و إنما استمر الكثير منها في اعتماد المساواة بينهم لحين ظهور الإنتاج الزراعي. 

لا تتصف الطبيعة البيولوجية بما يبرر كلتشرية الجندر الذكوري» و التي تفرعت 
بكلتشرية الزواج و الأبوية المفترضة أو المكتسبة (ئFiliati00 .)Paternal‏ إù‏ کلاً من 


Zerzan, «Patriarchy, Civilization, and the Origins of Gender,» p. 15. (A) 
.۲۲ المصدر نفسه» ص‎ )۹( 
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هذه التنظيمات الكلتشرية ابتكرت و أصبحت مقومات في تأسيس صوغ حضارة مجتمع 
الإنتاج الزراعي””. فهنالك مرحلة طويلة في تاريخ الإنسان العاقل» من غير كلتشريات 
الجندر» حيث لم تكن الأنثى تابعة لكلتشرية ذكورية. 


لقد ظهرت الذكورية بأسوأً صيغ حالاتها البدوية في الإبراهيميات» و في النصوص 
التوراتية. و أصبحت المجتمعات الإبراهيمية تلقن أطفالها كلتشرية الذكورية. هذا 
لا يعني أن المجتمعات الزراعية الأخرى لم تعتمد الذكورية» و لا يعني ذلك أن الكل 
اعتمدها. لقد اعتمدها المجتمع الإغريقي الأثينيء ولم يعتمدها المجتمع الإسبارطي 
«(Sparta)‏ بالرغم من علاقات الجوار بينهما. 


لقد جاء في النصوص اھر صور واضحة لقسوة الذكورية البدويةء و منها 
أسطورة الخلق التي ورد فیها لق أولاً الذكى ككائن ناقص وظيفياً في ما لو أراد 
الخالق تشغيله لاونتاج التكاثري لعجز. ففكر الخالق تفكيراً لاحقأًء بعدما أن رأى آدم 
وحيداء لا قدرة له» فألهم نفسه و خلق حواء! و ذلك من ضلع آدم» و من هنا تأتي تبعية 
المرأة الجسدية» والاجتماعية. لقد خحلقت حواء لمعاونة آدې ولم تخلق لذاتها"". 
كما خلق جسد الان للحمل وآلام المخاض والولادة» والرضاعة» عقوبة لها من 
الربٌ. حيث يقول الرب: «تکثیراً أك آتعاب حبلكِ» و بالوجع تلدين أولادا؛. فمنذ 
البداية الكونيّة - التوراتية إذأً فقدت الأنثى امتياز وجودها المختلف والمكمّل 
للوجود الذكري» بل و فقدت التعاطف”".... فهي نجسة عندما تحيض ويحرّم 
بعض الأصوليين تناول الطعام مع المرأة الحائض» بل حتى التكلّم معها""... وهي 
بالتالي: «ناقصة عقل»ء عقلها في فرجها!» كما يقول السلف الصالح في بعض آدبياته 
الذكورية! لم ينحصر هذا التحريم في أيديولوجية الإبراهيميات» بل نجده آيضاً سائداً 
و بشدة عند الهندوس في الهند. إنها دلالة واضحة على قسوة رؤى و ابتكار هذا الإله 
في الإبراهيميات. 

في مقابل الرؤى الثنيوية البدوية الإبراهيمية» كانت أساطير الأديان الطبيعية 
تعبر عن الجندر بصيغ شعرية إنسانيةء فكانت مثلا الإلهة ديانا (014«3) الجميلة» من 

.۲۳ المصدر نقه» ص‎ )۳١( 


»)۲٠١۲ كاظم الحجّاج» المرأة والجنس: بين الأساطير و الأدبان (بيروت: مؤسّسة الانتشار العربي»‎ )۳١( 


ص 1. 
(TY)‏ المصدر نفسه» ص ۸. 
(FT)‏ المصدر نفسه» ص ۹. 
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بين أكثر آلهة الإغريق حظوة بالاحترام و اللإعجاب. فكانت ربّة الصيد» «تتجوّل أثناء 
النهار بين الغابات الناضرة» تحمل سهامها على كتفهاء تركض أمامها كلاب الصيد 
الفائقة السرعة""» و يتبعها سرب من الصبايا الجميلات» و من حوريات الغابة»". 
فالأسطورة الإغريقية هناء لا تقَدّم ديانا أو فينوس» إلهة الحبَ» إلا بصفتها ناشرة 
للحب بين الناس» و ليست ممارسة فعلية له. و توكل عملية نشر الحبّ إلى ابنها 
الصغير «كيوبيد؛ (لصدا)» و شأنه شأن أمه لا يحب لذاتهء بل هو ينشر المحبة الإلهية 
بين الناس. و حتى حوريات الأساطير الإغريقيات لسن جاهزات أبداً للرضوخ إلى 
الذكور"". 


«إذ كانت تجربة وادي الرافدين عاصفة و مليثة بالتغيير والغزوات الأجنبية 
و الصراع الداخلي» إضافة لفيضانات نهرية). فجاءت أساطيرهم تتضمن مخرجاً في 
قسوة الصراع الكوني؛ وانتقلت هذه القسوة إلى نصوص التوراة”". 


١‏ - لوان البشرة و نزوح الإنسان إلى القارات 

يرجع سبب ظهور ألوان متعددة لبشرة الإنسان» إلى مادة «الميلانين» (ص1٨ةاN6).‏ 
إنها مادة تصبغ لون أنسجة و خلايا الحيوانات والنباتات. مادة ال ايوميلائين» 
(اEe)‏ بصيغتها الأكثر دكنة» من أهم و أكثر مادة صبغةء و تأثيرآً في الطبيعةء 
بسبب قدرتها على امتصاص الأشعة البنفسجية (0۷). 


يرجع أصل نمو كل البشر إلى أفريقياء تحت الشمس الاستوائية حيث امتلكوا 
بشرة داكنة و غنية بمادة الميلائين» التي تحفظ البشرة من أشعة الشمس. و ظلّت لمدة 
أكثر من نصف تاريخ نمو الإنسان العاقلء بين ۲٠١‏ ألف إلى ۸٠‏ ألف عام تقريباً» حتى 
ظهر صبغ البشرة و تنوع لحمايتها من أشعة الشمس البنفسجية. 


قارة آسياء و اتجه البعض الآخر إلى البحر المتوسط فأوروباء و تعرضوا لتنوع من كثافة 
أشعة الشمس» فاكتسبوا ألوان بشرة متنوعة. و بما إن جلد الإنسان خالٍ من الشعر» لأن 
)۳٤(‏ المصدر تفه» ص .٤۹‏ 
(Fo)‏ المصدر نفسه» ص *°. 


)۳7( المصدر نفسه» ص . 
(۳۷) المصدر تفه» ص .A1‏ 
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الشعر يؤلف الدفاع الأولي لبدن اللإنسان ضد البيئةء فقد تعرض لتنوع آلية الاصطفاء 
الطبيعي خلال هذه المدة من تاريخ البشر على الأرض. 


۳ -اللاإنسان يتفرد باللغةء و ال «كلتشر» 


لا يفصل شيء الإنسان الحديث عن الأجناس الأخرى بوضوح كامتلاك اللغة 
والكلتشريات. تؤلف معالم استعمال اللغة حالة يتفرد بها جنستاء فنحن نتمكن من 
إيصال أي فكرة تظهر في رؤوسنا. هذه القدرة تمكننا من التعلم من الآخرين ومن ثم 
توسيع هذه المعرفة» و نقلها من جيل إلى آخر. فنسخر قَيَّماً إكتسبناها من الذين قبلناء مع 
تسخير آلية التجربة و الخطأء لتحسين صيغة معيشنا*. 


٤-رسوم‏ الكهف 

ترجع رسوم الكهف إلى ۳١‏ ألف عام» عندما دخل رجل من كهف ضبق في 
جنوب فرنساء مع ضوء يترجرج لمصباح شحم حيواني» إلى أعماق الكهف. و «سكج» 
(۵عطءاءSk)‏ على أحد الأحجار بمادة الفحم صورة رأس «بيسون» (١0ء8i)ء‏ يلوح مهدداً 
فوق بدنٍ لامرأة عارية. في عام ۹۳۳ ابتكر بيكاسو صورة مشابهة» سماها «المتطور» 
(uاMin0)‏ يهاجم امرأة. يفصل بين هذين الفنانين زمن ٠١‏ ألف عام» لكنهما أنجبا 
عملا مشابهاً بشكل ملحوظ. و ربما كان علينا أن لا نستخرب» من الناحية التشريحية 
على الأقل» حيث يختلف دماغنا قليلاً عن هؤلاء الذين رسموا جدار الكهف. فهم» جزء 
من انفجار قدرات الابتكار الذي حصل فى ذلك الزمن» و هو فى الوقت نفسه»ء برهان 
على أن ذلك الإنسان يمتلك دماغاً مشابهاً للذي نحمله اليوم. ۰ 


هذا ما يقودنا إلى القرد الذي عاش قبل ٠٤‏ مليون عام في أفريقيا. لقد كان قرداً 
ذکیاً جد ولکن دماغ سلالاته (5٥2اا-ع«ه0۲)‏ و غوریلا و شمبانزي» لا يظهر بأنهم 
تغيروا كثيراً مقارنة بالفرع من السلالة الذي قاد إلى ظهور الإنسان. 
٠‏ أداة الصيد و المصائد 


ففي زمن قبل نحو 1 ,۲ مليون عام» كانت أول مصنعات الحجر الخام و ضمن 
تطور بطيء. غير آنه قبل ٠٠١‏ ألف عام» حدثت ثورة تكنولوجية» جاءت بأدوات متطورة. 
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فنلاحظ فجأة ظهور أدوات دقيقة الصنع» تشير إلى نقلة في قدرات التركيز. فظهر ابتكار 
الرمح و القوس و النشاب» و الحربون («٥0م۲141)‏ و هو رمح صيد السمك» كما ظهرت 
المصائد و الفخاخ. لقد ساعدت هذه الأدوات» على أن يكون الصيد عن بعد للحيوان» 
لأن صيد الحيوانات الضخمة خحطرة. 

وجد الآثاريون أن تطور الأدوات» أدى إلى انفجار فى الابتكارات الفنية. كالأشياء 
التي تتمثل بالقواقع و خرز القلائد و تزيين العظام و من ثم منحوتات صغيرة مع أدوات 
موسيقية بسيطة. ثم ظهر الإنسان الحديث الذي أخذ يرسم صوراً مدهشة على جدران 
الكهوف. 


في هذه المرحلة بدأت تظهر علائم السحر. و يجادل البعض أن المسؤول عن هذه 
الرسوم هم الشامانيون/ السحرة (5134«5)ء و الذين كان لھم تأثير في المجتمع. وقد 
ساعدت على إحداث تماسك اجتماعي كما ساعدتهم على منح عالمهم رؤی یمکن 
لهم فهمها. كان هؤلاء الشامانيون/ السحرة في علم الصيد و الجّني» أناساً خارقين 
و مبتکرین. کانوا پتعرضون أحياناً إلى «غشية؛ (١٥١1۲4)ء‏ و يظهر على بعضهم علائم 
مقترنة مع الفصام (ة١٠١امz0اطء8)»‏ مثل سماع الأصوات؛ وذلك باستعمال معايير 
حديئة لتشخيص هذه الأمراض. يمكن الظن بأن غالب هؤلاء الشامان كانوا يعانون 
اضطرابات نفسيةء و غالباً «اضطراب الثنائية» (إ#لإ0ءi‏ هامم8)"". و هى حالة 
مشابهة إلى ما حدث في المجتمع الزراعي فيما بعد حيث ظهر الأنبياء لیحلوا مکان 
السحرة في قيادة المجتمع» فكان أغلبهم يتعرضون لنوبات من الخشية. 

ابتكرت الشعوب البدائية المئات من طرق القنص» و لا تزال تثير حتى الآن إعجاب 
العلماء و دهشتهم. و تملك بعض المتاحف مصائد حيوانات أو أجزاء من مصائد جاء 
بها العلماء ضمن مجموعاتهم“. فتبقى هناك مواصفات مشتركة بين غالب المصائد. 


تختلف المصائد عن وسائل القنص» في أنها لا تتطلب وجود الصياد في آنية فعل 
الصيد و لا بالقرب من الحيوان المصطاد. ذلك لأتها تمثل تر كيبا يطبق من تلقاء نفسه 
بالية معيّنة على الحيوان من دون أي تدخل من قبل الصيّاد'"“. فلا يمكن إذاً تجاهل 
الأهمية البالغة للمصائد التي اخترعتها الشعوب البدائية لتطوّر التقنية الحديثة. فأهمية 
New Scientisı (5 May 2011). OD‏ 
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اختراع مصيدة الحيوان الأولى كانت - في تاريخ التطور التكنولوجي و الكلتشريات 
عامة - ربما أكبر حتى من اختراع الدولاب. ألفت هذه المعرفة الفيزيائية المكتسبة 
من خلال تصميم مصائد الحيوان أثراً يفغوق جميع الاختراعات الأخرى في الميدان 
التكنولوجي. 

و السؤال الذي يمكن أن نطرحه الآن هو: ما عمر هذا «الروبوط» (٤0طه۴)‏ الأولء 
الذي صنعته يد الإنسان؟ حيث استطاع الإنسان لأوّل مرْة أن يحول قوى الطبيعة إلى آلة 
خاضعة لإرادته» مثل هذا الروبوط البدائي الذي هو أقدم التكنولوجيات دراية بن بناء 
المصائد". 


۹ ۔ شکل المسکن الأول 

إن أقدم المساكن التي شيّدها الإنسان العاقل تحددت على شكلين رئيسيين 
تطورت منهما المساكن فيما بعد و هما: الكوخ الدائري أو على شكل خلية النحل» 
ثم البيت المستطيل. و غالبا ما تفضل الشعوب البدائية المساكن من النوع الأولء أي 
الكوخ الدائري““. فقبائل عديدة و بخاصة في أستراليا و أميركاء تحصل على غذاثها أو 
ثمارها من الجَّني و هو غذاؤهم الرئيسي طوال العام. فيؤلف ذلك مجتمع الجّني» لأنها 
تجني المحصول البرّي من دون أن تغرس أو تزرع. فلم تتطوّر لتدخل في عداد الشعوب 
التي تمارس الزراعةء و لا يمكن أن نضعها في عداد شعوب الصيد“. لم تعد مثل هذه 
الشعوب تعيش حياة «من اليد إلى الفم بل تهتم بمستقبل آمنها الاقتصادي» بحيث 
تجمع محصول النباتات البرّية و تصتعه و تخزنه. لذلك تقيم مخابئ و بيوت تخزين 
قرب الحقول لحفظ الثمار الثمينة» بينما تقيم هي في مساكن شيّدت بطريقة بدائية جداً. 
۷-- الزينة 

تبت المكتشفات من العصر الحجري» ما قبل الزراعة» أن إنسان ما قبل الزراعة 
مارس وصفات دقيقة لإنتاج أدوات الزينة؛ إذ دلت هذه المكتشفات على وجود كميات 
كبيرة من وسائل الزينة حتى عند الأموات في قبورهم» لاصطحابها معهم في رحلتهم 

(1) المصدر نقسه» ص 0۹. 

.٠۲ المصدر نفسه» ص‎ (E) 
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إلى العالم الآخر. كما ازدادت البراهين على مفاهيم الجمال القديمة جداً زيادة كبيرة مع 
بدء العصر الحجري المتأخر. 


۸- مراحل تطور الحضارة 

مع تطور ابتكار المصتعات» تطورت حضارة الإنسان. و اكتسبت ثلاث صيغ 
رئيسية للعلاقة بين الموقف الفكري من إدارة و قيادة الدورة الإنتاجية و المبادئ 
التكنولوجية المسخرة في كل من المراحل. فتعبر كل من هذه المراحل عن دور الفكر 
فى إدارة و تفعيل الدورة الإنتاجية» و ما ابتكر من كلتشريات لقيادة سلوكيات أفراد 
الجماعة في توافق مع صيغة تفعيل الدورة الإنتاجية. فظهرت صيغ تفعيل المجتمع مع 
البيئةء بما في ذلك تفعيل الدورة الإنتاجيةء و رؤى موقع الذات لذاتها في صيغ لكل من 
تطوراتهاء من خلال ثلاث صيغ للتر كيب الاجتماعي: أولاء الصيد و الجَّني» حي ابتكر 
السحر و تمت ممارسته في إدارة تطور المعرفة. 


و انیا ظهر المجتمع الزراعي» حيث ابتكرت الأيديولوجيات و الحضارات 
الكبرى» بما في ذلك الأديان الطبيعية. فابتكرت الأساطير الكبرى و الملاحم» و ظهر 
ضمنها الشك و المساءلة. و تطور الشك و المساءلة ليؤلفا المناظرة و المناقشة الحرة 
فتبلورت لتؤلف الفكر الفلسفي. كان ضمن هذا المخاض الفكري أن ظهرت الهرطقة 
ومن ثم الإلحاد. 

إن سبب هذا التقدم المعرفي هو اغتراب العامة و رجال قيادة المنظمات الدينية 
والسلطة عن الرؤى التي جاء بها التقدم المعرفي» وهو ما أدى إلى ظهور ردات 
أيديولوجية. تمثلت بظهور الحركات المثالية والديانة الثثيوية بصيغتها الزردشتيةء 
و التي امتدت لتؤلف الأديان الثنيوية الإبراهيمية. هيمنت الإبراهيمية على فكر المجتمع 
و إدارته» فخضعت آوروبا لعصر الظلمات» حيث توقف التقدم المعرفي. مع ذلك» تمكن 
الفكر تدريجياً من استعادة دوره في إدارة المعرفة و هيًاً الظرف المناسب لظهور عصر 
النهضةء و هي الصيغة الثالئة من تقدم الحضارة. و منذ بدأ عصر النهضة» نضجت حرية 
الفكر و الحركات العلمانية و الفنون» و تجاوزت المعرفة الكثير من الأوهام. و بدأت 
الحضارة تتجاوز تنظيم المجتمع الأهلي و تؤسس المجتمع المدني» و الديمقراطية 
و الليبرالية. و تغيرت العلاقة بين الفكر و حركة الدورة الإنتاجية» فتجاوز الإنتاج الكثير 
من العلاقة السبريانية» و استبدلها بمكننة التعامل مع المادة. 
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١‏ الحاجة والألم 


نظهر الحاجة )١٠١۵(‏ في سيكولوجية الذات» حينما تعي بآن الوجود يمتلك 
نقصاً فيه» أو يكون معرّضاً لخطرء لذا ستعجز عن قدرة إدارة متطلبات الوجود ما لم 
يُسَدّ هذا النقص الذي تتعرض إليه الذات. فهناك أفضليات بيولوجية و بدنية إضافة إلى 
الاجتماعيةء حيث تعي الذات موقع وجودها الذي يتعين بالضرورة إرضاؤها لتشعر 
الذات بأن وجودها غير معرَّض للخطرء سواء الآني أو في المستقبل القائم في المخيّلة. 

إن آهم الأفضليات التي يتطلبها البدن تهدف إلى التحكم في التنفس» و درجة 
حرارة البدنء و توازن الماء و الغذاء و تأمين النوم. و بعد هذا هناك أفضليات تتمثل 
بالحاجات الأخرى» كالجنس و التكاثر» و إرضاء الحس السيكولوجي ضمن المعيش 
الاجتماعى» أو فى خلوة الذات» الراحة والسعادة والمتعة والفضول و التجديد 
و لر ر ى عة ان ا ات را ري الا ب ددا ر أف رشا 
بالنسبة إلى الوعي براحة الوجود في سيكولوجية الذات. فحاجات الأحشاء مثلاً تتقدم 
على حاجات المظهر الخارجي للبدنء و هذه الأخيرة تتمتع بأوليات تفاضل الحاجات 
الاجتماعية. فمثلاً التلميذ الذي يحاول أن يكتب بحثاً في موضوع ماء لا يتمكن من 
الاستمرارء إذا كان في حالة جوع وعطش» أو مع مثانة مليئة» أو جالس بوضع غير 
مريح. فالمعيش بحالاته العادية يتطلب إرضاء مركب الحاجة حسب أفضلياتها الطبيعيةء 
و كما هي في المخيّلةء قبل أن ينتقل إلى إرضاء حاجات تعتبرها المخبَلة ثانوية في تأمين 
البقاء و راحة البال. 


لقد تطور مركب هذه الحاجات و توسع ليتضمن حاجات متعددة و متلوعة» أكثر 
تنوعاً من الحاجات الأساسية التي نشترك بها مع الحيوانات الفقرية. مع ذلك لم تتخير 
الحاجات الأساسية عند الإإنسان عن تلك لدى هذه الحيوانات. و ما يمتلك الإنسان من 
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هذه الحاجات المتنوعة» هو تطوير لتلك الأساسيات في سيرورات من تطوير و تنضيح 
و تهذيب و توسيع التعامل مع الوجود» و نرقية صيغة تأمين البقاء”“. 


لذا يؤلف الوعي بالألم الوعي الرئيسي الذي يحفز على إرضاء مركب الحاجة 
لأن إرضاءها يحقق راحة البال و تأمين البقاءء و هو ما يجعل الواعي بكيان الذات» ضمن 
العش البومي؛ قي وز ذاقماً لإرضاء حاجة يتعين تجاوزها أو إرضاؤهاء كالجوع 
و الجلوس غير المريح و الألم بسبب الأصوات المزعجة و الألوان الصارخة و الظلام 
المخيف» إضافة إلى ضرورة حماية الذات من العوامل البيئية كالعواصف و المطرء أو 
الحيوان المفترس. كما لا يقل آهمية عن كل هذا الوعي بالزوال و عبث الوجود. 

يتسبب الألم عند عجز الكيان عن إرضاء مركب الحاجة. أو هناك عامل خارجي 
يسبب الألم» و تعجز الذات عن صد تأثيره في البدن و الوعي. 


إن القوى الفعالة في وعي الإأنسان» هي قوى الوعي التي تشعر و ترتئي» و تسلك» 
و تفكرء لتتمكن من تأمين البقاء. لذا يؤلف بالضرورة الوعي بالألم الأساس و المقتاح 
لتأمين البقاء. إن الذين لا يمتلكون الملكة والقدرة على الوعي بالألم و الشعور به 
و الوعي بمسبباته و رده» سيتعرض كيانهم لخطر الزوال. 

لا يرث الإنسان مع الولادة حسية و لا معرفةء و إنما يولد مع قدرات. و القدرات 
تبقى أولية و غير ناضجة أو فعَالةء ما لم يقدم الفرد و يحرّك القدرات التي يرثهاء و يمليها 
بالمعرفة و الحسية. و هنا مصدر أهمية التربية التي يتلقاها الفرد من العائلة و المجتمع 
في دور النمو. و يكون دور الطفولة و الصبا أكثر نشاطاً و تقبلاً. 
۲- مركب الحاجة 

عند التعامل مع البيئةء لا بد للفرد أن يعي أن للكيان الذاتي حاجة عليه إرضاؤهاء 
وذلك ليؤمن لكيانه البقاء و راحة البال. فتقدم الذات على تفعيل دورة إنتاجيةء بهدف 
تهيئة أداة إرضاء الحاجة» كتصنيع الكرسي لإرضاء الحاجة إلى الجلوس. و يحصل 
تحقيق هذه الأداة عن طريق تحول المادة الخام إلى شكل المصتع» الذي يقوم بوظيفة 
إرضاء الحاجة المعينةء كتحويل الشجرة إلى خشب» و من خشب إلى كرسي. 


Arthur Janov and E. Micheal Holden, Prima! Man: The New Consciousness (Washington, DC: (1) 
Crowell, 1975), p. 86, 
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يؤلف كيان المصتع» الكرسي مثلاًء كشكل و مادة يسخرها الفكر كأداة 
إرضاء مركب الحاجة. فإذاً وظيفة المصنّع هي إرضاء مركب الحاجة أو أحد 
أصنافها. 


ففي واقع التعامل المعتادء غالباً ما يرضي المصتع مركب الحاجةء إلا إذا فسد 
التعامل» عند ذاك يتحقق إرضاء البعض من مقولات الحاجات من دون غيرها. إذ 
يفترض المعيش الصالح» توازناً مناسباً في إرضاء مركب الحاجة. مركب الحاجة» 
هو وعي الذات بمتطلبات إدامة وجودهاء ويتألف مركب الحاجة من ثلاث مقولات 
(1e5ا0عtة]):‏ النفعية و الرمزية و الاأستطيقية. 


وبقدر ما لا يتحقق إرضاء مركب الحاجة إرضاءَ مناسباً و مريحاً بالنسبة إلى 
سيكولوجية الذات» و بصيغة ماء في الواقع أو الظاهر» فتضطر المخيّلة إلى أن ترضي 
الحاجة بصيغة ملتوية» كالجلوس مثلاً على حجر بدلاً من الكرسي. أو تؤجل واقعية 
إرضائهاء فتتجاهل واقعية وجود الحاجة. فيمتد في الزمن واقع قول الحاجة كمطلب 
فعال في مخْيّلة غير محقق و غير مُرضٍ” ما يؤلف حالة سيكولوجية غير مريحة أو 


مریضه. 
الوظيفة و الوظيفية 

عندما يسر المصتع لإرضاء مركب الحاجةء تصبح وظيفة المصتع إرضاء 
الحاجة المعينة. و الوظيفية هو مصطلح بدلالة عمومية إرضاء لمصنع أو مصنعات» آي 
لمقولات مركب الحاجة. 

بمعنی» الوظيفة (10۳٤٥٣۔۴)‏ ھی دور المصنع (۵8٤نااA)‏ فى آداء متطلبات إرضاء 
إحدى الحاجات. مما يعني كذلك أن مصطلح الوظيفة بحد ذاته لا معنى له» أو ذا 
معنى غير دقيق» إلا إذا أشير إلى نوع الحاجة التي يرضيهاء سواء أكانت مركبة أم أحد 
أصنافها. أما الوظيفية («ءناة٣هناء"س۴)‏ فهي مصطلح مجرد» إلا إذا أشير إلى حاجة 
معينة لإإرضاء إحدى المقولات من بين مركب الحاجة» كوظيفة إرضاء الحاجة النفعية 
للجلوس على كرسي» أو الإشارة إلى الصيغ الأخرى من مركب الحاجة» كعمومية 
رمزية كرسي السلطة» أو عمومية جمال استطيقية الكرسي. 

(۲) المصدر نفسه» ص .۲۳١‏ 
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كرسي العرش المستخدم لتتويج كرسي ثونية 
الملوك البريطانيين لمدة ۸٠١‏ عام (Thonet)‏ 


لقد ظهر استعمال مصطلح الوظيفية في التنظير المعماري بصيغته المجردة» بسبب 
جهل العلاقة بين المفهومين: الوظيفة و الحاجة. فالحاجة هو مصطلح يشير إلى ما 
يحتاجه الإنسان لإدامة الوجود و طمأنة سيكولوجية الذات. بينما الوظيفة و الوظيفية 
تشير إلى دور مصتع ما في إرضاء حاجة معينة. 

لقد سخر المصطلح قي التنظير المعتمد من قبل المؤسسات الأكاديمية منذ بداية 
القرن العشرينء بدلالة أن العمارة الجيدة ترضي الوظيفةء من غير تحديد أي مصنع 
لإرضائهاء و أي من بين الحاجات التي يمكن أن يرضيها هذا المصتع. فجاء المصطلح 
غير دقيق الدلالة. 

دعت نظریات «فرا کارلو لودولي» L0d01i(‏ 10 ۴۵ في القرن الثامن 
عشر» إلى معالجة مفهوم الوظيفية. و جاءت دعوته مع توصية تقول: «يتعين أن نحقق في 
العمارة فقط ذلك الذي يمكن أن يؤدي وظيفةء و يخص الضرورة فقط». حيث لا مجال 
إلى الزحرفة. و لأنه افترض عدم الاختلاف بين ما هو بتاء و عمارة. و يقصد بالبناءء 
حينما المنشأً لا يعبر عن الحاجة الاستطيقية. 

يشير لودولى إلى الاستطيقية (”ءءاءطاومح)ء فى مقابل الوظيفيةء و التى كانت 
رائجة في أوروبا بصيغها الأولية منذ أفلاطون. و ظهر أول تكونها في فلسفة كانطء حيث 


(۳) کارلو لودولي (۱۹۹۰- :)۱۷١١‏ راهب و منظر في العمارة» و صمَم عدداً من الأبنية. 
Karsten Harries, The Ethical Function of Architecture {London: The MIT Press, 1998), p. 120. (€)‏ 
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افترض أن القيمة الاستطيقية تنحصر في صفة الفن المتمثلة بالعمارة و الرسم و النحت 
و الشعر و الموسيقى. و يؤكد لودولي بأنه يتعين تقييم الفن بمعايبر الفن» و ليس بغيرها 
من معايير سياسية و دينية و أخلاقية. و قد لاقى مفهوم حركة «الفن من أجل الفن» )۸٣٣‏ 
art’s sake)‏ ۲ رواجاً في القرن التاسع عشر. و يعتبر الفيلسوف الفرنسى «فكتور 
کوزان» («نواه إ0اه۷) أول من صاغ هذا التعبير. و قد اعتمد هذه الرؤية و روّجها 
عدد كثير من كتاب و فناني أوروباء ومن بينهم الكاتب «أوسكار وايلد» و «وليم 
موريس» في إنكلترا. 

كما يحذر لودولي من استخدام الشكل الذي يظهر وظيفياً» من غير ن يکون 
حقيقة مستمداً من المتطلبات الوظيفية. و لذا حسب نظرياته» علينا أن نميز بين ما هو 
و ظيفي صارم (u8ه۲هع۸1)»‏ و ماهو و ظيفي منمق أو متف (Rhetorical)‏ لأن الأخير 
لا يهدف إلى إرضاء الوظيفيةء و إنما إلى تمثيل الوظيفية. فيقول: تسعى الوظيفة المنمقة 
لأن تظهر كما لو كانت تلبي وظيفية حقيقية. لذا «يتعين علينا أن نلزم شكل العمارة 
بطبيعة المواد» و يقصد بخصائصها. فعلى كل جرفي أن يفهم طبيعة متطلبات المادة» 
و كيفية التعامل معها“. يمثل هذا التنظير بداية رؤى الوظيفيةء التي اعتمدت من قبل 
حركة الحداثة في العمارة. ۰ 

لم يوضح لودولي ما إذا كانت القطعة الفنيةء كالرسم تتضمن أو لا تتضمن وظائف 
أخرى» و هل يجوز جمع وظائف متعددة ضمن القطعة نفسها بما في ذلك الناحية 
الاستطيقية! و هل يعتبر الصفة الاستطيقية وظيفة أم لا؟ 

و في المقابل» حينما ظهرت الاستطيقية فيما بعده مع تنظير كانط» أثير السؤال: هل 
تفقد القطع الفنية صفتها الاستطيقية» فيما لو حملت رسالة سياسية أو دينية أو شعية! 

لم يعالج التنظير هذه الإشكاليات لا في مجال الوظ ظيفيةء و لا في التنظير 
الاستطيقي» و سبب ذلك أن التنظير لم ي يعرف الحاجة مسبقاء ولم يبحث في تفاضل 
وظائف الحاجة حسب مقولات واضحة. 

سر المصطلح أيضاً من قبل ثيوليه لي دوك (ع0u 1e‏ ۲ءااه۷)» و غیره من 

المعماريين في القرن التاسع عشر» و استعمل من ثم من قبل لويس سوليشان ءإاها) 
(«۷ااسS‏ في بداية القرن العشرين. و قد عم استعمال المصطلح في تنظير العمارة 


.٠١١ المصدر نفسه ص‎ )١( 
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الحديغة» من غير الإشارة إلى أي شكل من المصنعات يتعين أن يرضي أياً من الحاجات» 
ولم يشر إلى علاقة الحاجة مع الوظيفة» و من غير بيان كيفية توظيف المصنع في إرضاء 
مركب الحاجة. 


فيوليه لي دوك يتت ستوليمتان 


في بداية القرن العشرين» شاع استعمال مصطلح الوظيفية» كما لو كانت عمارة 
الماضي و طرزها لم تؤدٍ وظيفية ماء أو وظيفة معينةء من بين مختلف الحاجات» أو 
تصنف الحاجة مسبقاً. لقد استعمل هذا المصطلح من غير بيان هل هناك أنواع للوظيفةء 
و ما علاقة وظيفة المصنع بالنسبة إلى مركب الحاجة. و جاء تنظير الوظيفية من غير 
بحث تنوّع الحاجةء و علاقة إرضاء الحاجة مع وظيفة المصنع. ولم يبين لنا التنظير 
هل الوظيفة هي قيمة ذاتية أم موضوعية» و ما العلاقة بينهماء و إذا كانت الوظيفية صفة 
موضوعية» فما هي المقوّمات و المعالم المادية التي يتعيّن علينا أن نحمل بها شكل 
المصتع» حيث يؤهلها أن تكتسب مصطلح الوظيفية! 

هذه بعض الأسئلة من بين الأسئلة الكثيرة حول الفرضية التي جاءت بمصطلح 
الوظيفية» و التي تساءل التنظير المعماري الذي اعتمد منذ بداية القرن الحشرين» من 
غير أن يقَدَم سواء سوليشان أو كوربوزيه» تعريفاً واضحاً و وصفاً دقيقاً موضوعياً 
ای ییات التي جاؤوا بها. ولم تعرض هذه الفرضية لفحص صارم» من قبل 
المنظرين الآخرين منذ ذلك الحين. وهذا ما جعل التنظير عبارة عن مزيج بين مفاهيم 
عملية تعبّر عن حاجة آنية» و في الوقت نفسه» فرضيات كيفية» ممتزجة برومانسيات 


‫ 


و غيبيات أحيانا. 
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فمثلاًه لماذا يجوز لنا قبول تنظير يفترض أن وصف عمارة كوربوزيه بكونها 
وظيفيةء و في المقابل» هل يجوز لنا وصف مشروع إسكان ملهوج الشكل» و لكنه يودي 
وظيفة سكن مريح بالنسبة إلى سيكولوجية الساكنين» بأنه وظيفي؟ إذأًء ما هي العوامل 
التي تحدد وظيفة تلك العمارة في مقابل الأخحرى؟ بينما نجد أن هذا المصطلح يسخر 
روتيناً في البيئة الأكاديمية و التنظير المعماري» من غير تعريف موضوعي. 


يسُر بعض المنظرين مصطلح الوظيفة والوظيفية» في تنظير العشرينات من 
القرن الماضي خاصةء بكونه المنحى الذي بشير إلى دلالة وظيفة المصنع في مقابل 
الزخرفة. هذا غير صحيح لأنه لا يوجد» أو يصنع» مصنع من غير وظيفة فالزخرفة 
بدورها تؤدي وظيفة أيضاً. و الأصح في استعمال هذا المصطلح أن يشير المنظّر إلى 
أي حاجة من بين الوظائف التي يقصد بها: الوظيفة النفعية» الوظيفة الرمزيةء أو الوظيفة 
الاستطيقية؟ 


٤‏ - مقولات مركب الحاجة 


لكل من أصناف الحاجات» مقولات تؤمن حاجة بقاء مجتمع الإنسان و إدامتهه 
فتتباين كل منها عن الأخحرى. لذا لكل منها علومها و أوهامها و طقوسهاء سواء الإيجابية 
منها أو السلبية. و كل من هذه العلوم و الأوهام تظهر بصيغ كلتشريات تتضمن مبادئها 
وطقوسها و قيمهاء فتتجمع وتؤلف شبكة كلتشريات (اء× 1ء نطاناC)‏ في ذلك 
المجتمع» في الزمان و المكان المعيّن ضمن تطور الحضارة بعامتها. 

يؤلف مركب الحاجة وعي الذات بمتطلبات إدامة الوجود» بينما الوظيفة هي دور 
المصنع و ما يستمر في أداء مطلانت إرضاء إحدى الحاجات. و من غير توازن ابت 
فى إرضاء هذه الحاجات» و إرضاء متوازن لمتطليات سيكولوجية لهذه المقولات»› 
سيعجز التعمير عن إرضاء مركب الحاجة. 

تحقق الدورة الإنتاجية إدارة إرضاء مركب الحاجة» بتحويل المادة الخام إلى 
شكل مصتّع. عند ذاك يؤلف شكل المصتع» الكرسي مثلاًء و هي المادة المصتعة التي 
يسخرها الفكر كأداة في إرضاء مركب الحاجة. في واقع التعامل المعتاد غالبا يرضي 
المصتع مركب الحاجة بصيغة ما من التوازن بين مختلف أصنافهاء خاصة في ظرف 
معيش مستقر» و من غير التعرض إلى ضغوط ميكولوجيةء و خاصة منها على صعيد 
إدامة البقاء. 
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يظهر مركب الحاجة» بمختلف أصنافهء في وعي الغرد» و يتحقق التعامل و التفاعل 
معه حسّياًء و جسدياً و سيكولوجياًء بواسطة مختلف الحواس» و ذلك من قبل الفرد في 
تفعيل الذات مع البيئة» و في ظرف التفاعل مع الجماعة. فهي حاجة اجتماعية بقدر ما 
هي حاجة ترضي خصوصية تفردية الفرد. 

يتضمن مركب الحاجة ثلاث مقولات» تتفاعل ذ في وعي الفغرد» وذلك في إدارة 
معيشه اليومي» و هي: 

(Utilitaria, Need) ةıعغiiاl الحاجة‎ 

(Symbolic Need) الحاجة الرمزية‎ 

(Aesthetic Need) ةيaيطتسالا الحاجة‎ 

تؤلف كل من مقولات هذه الأصناف من الحاجة وظائف يتعين إرضاؤها"“. لذا 
eS‏ 
عندئل TT‏ نے جردا غا وجوداً 
معوزآ» و کثیباً أو مرتبکاً. 


- القيم و معابيرها 


تبتكر القيم ضمن تفعيل إرضاء مركب الحاجة» ضمن الدورة الإنتاجية» و لذا 
لكل من مقولات أصناف الحاجة» قيمها التي يوظفها الفكر في تفعيل مقارنة لمقولات 
الأصناف الأخرى ضمن مراحل تنوع إرضاء الحاجة المعينةء سواء منها الإيجابية آو 
السلبيةء و ما يمنحها الفكر من قيم و أفضليات. أو تحدد أهمية المقولة المعنية للحاجة 
بالنسبة إلى الذات» و ذلك ضمن شبكة الكلتشريات. 


تبتكر صيغ القيم في وعي الوجود» وظائفها عن طريق آلية المنطى» بصيغها 
الإيجابية و السلبيةء التي تهدف إلى الانسجام مع الآخرين من آفراد المجتمع» و ذلك 


0( يسر التنظير المعاصر في العمارة مصطلح الوظيفة و الوظيفية» من غير أن يحدد نوع الوظيفة. فمصطلح 
الوظيفة لا يكتسب معنىء إل إذا أشار إلى إحدى الحاجات. من غير تحديد نوعية الوظيفة» فيصبح مصطلح 
الوظيفة مفهوماً مجرداًء لأنه لا يمكن الجمع بين ثلاث مقولات لوظائف متباينة في المصطلح نفه. لذاء فإن كلمة 
الوظائف. المسخرة في التنظير المعماري يُقصد بها الوظيفة النفعية. فإذا كان الأمر كذلك» فيصبح مصطلح الوظيفة 
من غير الإشارة إلى أي من بين الحاجات الأخرى التي يعالجهاء مصطلحاً ملتبساً و غير دقيق. 
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لتؤمن تماسكاً اجتماعياً صالحاًء أو عكس ذلك تنافراً اجتماعياًء بالنسبة إلى مرحلة تطور 
تركيب المجتمع» و موقع علاقات الأفراد فيما بينهم. و لذا لكل من مقولات أصناف 
الحاجة قيمهاء يوظفها الفكر في تفعيل مقارنات لمقولات الأصناف ضمن مراحل تنوع 
إرضاء الحاجة المعنيةء الإيجابية أو السلبيةء و ما يمنحها الفكر نفسه من قيم» وذلك 
ضمن شبكة الكلتشريات. 


أف كل تعمير أقدم عليه الإنسان» في وعي سيكولوجية الذات الحرفية الفاعلة 
و المتلقية» وعيا يهدف إلى إرضاء مركب الحاجة بثلاث مقولاتها؛ النفعية و الرمزية 
و الاستطيقيةء حيث تتداخحل و تتفاعل هذه المقولات فيما بينها. 

إذ يتألف مركب الحاجة لدى الإنسان من ثلاثة أصناف» و هى متفاعلة و متداخلة. 
أا قور اجات عراف و مسجت ر ا بكرن العامل مها رارت في ارا 
مركب الحاجة. ويظهر التعامل أحياناً أخرى» متناقضاًء فيعطل البعض منها البعض 
الآخرء فيفسد التعامل مع المصتعات» و تنلوث البيثة المعمّرة. و ذلك إلى حين أن يظهر 
فكر يعيد تحقيق التوازن بين الحاجات. 


كما تظهر ضمن مراحل زمنية طرز معمارية مبتملة متميزة» فتعقبها مراحل حينما 
يعجز المجتمع عن إدامتهاء تكون العمارة فيها خرقاءء تلوث البيئة المعمرة» و غالبا ما 
تؤثر في العمارة المتميزة السابقة لها. فمثلا كانت العمارة الجورجية (١2أع0۲ع6)‏ في 
إنكلترا عمارة متميزة» أعقبتها عمارة رديئة متمثلة بعمارة سكن العمال بعد منتصف 
القرن التاسع عشر. 
> - مقولات إرضاء الحاجة 


يتعامل الإإنسان مع البيئة برؤية و وعي بثلاٹ مقرلات لحاجات متميزة» و هي 
الحاجات الثلاث التي أشرنا إليها. تؤلف كل منها مقولة مستقلةء و في الوقت نفسه» 
متداخلة في تفاعل متبادل مع الأخرى. لا تظهر أي من هذه المقولات» إلا في دور 
تفاعل جدلي متبادل مع التكنولوجيا الاجتماعية» و ضمن الدورة الإنتاجية. فعند 
ظهورها كحاجة في الوعي» غالبا ما تظهر و في الوقت نفسه» مع رؤية متداخلة في كيفية 
إرضائها؛ أي رؤية لكيفية إرضائها مع شكل و نوع المصتع الذي يسخر في وظيفة هذا 
الإرضاء. فمثلاًء لا تظهر القيمة الرمزية لمعد ماء إلا في البيثة الأيديولوجية المناسبةء 
و ذلك مقارنة مع وظيفة المعبد النفعية. 
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۷- الحاجة النفعية 


ترضي الحاجة النفعية متطلبات البقاء المعتاد للبدن و إدامته وراحته» بما في 
ذلك حمايته من العدو (الإنسان الآخر) و الحيوان المفترس» و من العوارض الطبيعيةء 
كالعواصف. فتؤمن له المجال الحيزي (كء٥م5)‏ لاوقامة و السكن» و حركة التصنيع 
و تنظيم معيشه العائلي» و أحياز اللهو والراحة والعزلة والعبادة و الحزن» وغيرها 
من وظائف إدامة الوجود و راحته. فتؤمن هذه الأحياز و علاقاتها ضمن الفجوات التي 
بينها» مجالات للتعامل مع مختلف متطلبات المعيش اليومي. 
۸ الحاجة الرمزية 

ترضى هذه الحاجة متطلبات الهويةء للفرد و للجماعة. فيؤلف إرضاؤها تعرّف 
الفرد و الما بذاتهاء و ترف الذات الذوات الأخرى بذاتهاء فيتضح في المخيّلة 
موقع كل منهم بالنسبة إلى الآخر» و من الأشياء الأخرى الحية و الجامدة» و موقعهم 
من الكيانات المتخيلة. و تؤمن أداة و أشكال المقومات النفسية التي تدعم سيكولوجية 
الذات في واقعية مخيلة الوجود» عند تفعيل تعامل الذات مع الآخر» و تعامل الذات 
مع ذاتها. إن من بين أهم هذه الأدوات التي يسخرها الفكر في تحديد الهوية» هي تلك 
المصتعات التي تحدد مقام الفرد بين أفراد الجماعة و تمايزه عن الآخرين» كأداة الحماية 
المعنوية المتمثلة بأبنية القلاع» و المعابدء و ضخامة قصور السلطةء وصيغ الملابس 
الإثنية (٥1٣ط)۴)»‏ و غيرها من المصتعات. 


ملابس إثنية كازاخية 
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يعبر الفرد عن موقع الهوية عن طريق الطقوس التي تميزه عن غيره» و تمنح الفرد 
حيزاً لموقع هويته. كما يؤلف هذا الحيز و الانتماء إليه تميّز الفرد عن الفثات الأخرى» 
فيؤكد موقع هوية الذات بين الجماعة و الجماعة في مقابل الجماعة الأخرى. تتمثل 
هذه الطقوس بصيغ العبادة و اللهو و الأفراح» و موقع الفرد في الدورة الإنتاجية» كما 
تتمثل بصيغ تناول الطعام» و ما يأكل و ما يتعين أن لا يأكل. هذاء إضافة إلى أشكال 
دور السكن» و غيرها من أشكال المصتّعات كالعربات و الزوارق. لذاء يبتكر الأفراد 
و الجماعات الطقوس لمختلف متطلبات الوعي بالوجود والتعامل مع البيئة» ليس 
بهدف إرضاء الحاجة النفعية فقطء بل كذلك للتعبير عن الهويةء و أحياناً ربط هذه الهوية 
في البعض من الشبكات الكلتشرية» مع قوى خارقة خارج الظواهر» التي يتوسل إليها 
الفرد» و يطلب منها الحماية من مختلف مخاطر الوجود. 

يعالج إرضاء الحاجة الرمزية هموم متطلبات هوية الجماعة» كفئة بقدر ما هي 
واعية بتكوين تجمعهاء و تحرص على إدامة تماسكها الاجتماعي. فيدرك الوعي 
الجسسي بهوبة الذانحه و يذه برقع الجداطة بالسة إل ججاعة رى و قلات بزاطة 
الدلالات الرمزية التي تبتكرها و تعتمدهاء فتمايز نفسها عن غيرها. و يتمثل هذا التمايز 
في الأيديو لوجيات التي تبتكرهاء و تعتمدها الجماعة لذاتهاء بما في ذلك ممارسات 
ابتكار السحر و الأديان و الأنظمة السياسية» عن طريق طقوس و أشكال المصتَّعات 
التي تبتكرها للدلالة على هويتها و صيغ ممارستها. كماتبتكر قدرات الابتكار 
الأدوات التي تسخرها كأداة تعريف لذاتهاء مقارنة بالجماعات الأخرى. ومن بين 
هذه الأدوات المصتعات التي تسخرها في تحقيق الحماية المعنوية» و أداة عرضها التي 
تميز فيها هويتها عن الآخر» بالمقارنة به» متمثلة بطرز ضخامة القصور و الأبنية العامة 
و المؤشرات كالأعلام» و صيغ العلاقات الاجتماعية بين الأفراد» في مجال التراتيبيات 
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(رطعاهإم1i)‏ الطبقية و المقامية» و الموقف من مختلف صيغ العمل» والعلاقات 
الجندرية (١e«ع6)؛‏ الأنى مع الذكر» والموقف من الظواهر الطبيعية» و غيرها من 
المقومات و الأدوات التي تحدد موقع هوية الفرد و الجماعة كاللحى والشوارب 
و طقوس تناول وجبات الطعام. و هكذا تنظم الجماعة الإعلان عن هويتها عن طريق 
الدلالات الماديةء بتفعيل قدرات مخيلتها الابتكارية. 


شوارب 


چ م 


1° 


ا 
SES‏ 


قد يضحي الفرد بحياته في سبيل وطنه» أو يضحي في سبيل عائلته و المجتمع» 
و قد يرمي نفسه في خطر من أجلهم» و يدم أعلى حالات الكرم و السخاء. إلا أنه في 
كل هذه الحالات يشعر بأن عمله بطولي» يتضمّن معنى» و لذا كفرد سيخلد» فتدوم 
ذكراه في ذاکرة الجماعة» و بذلك يدوم بقاؤه. 


يعرف الإدراك: «المجموع العام للنشاطات الفعالة لتكوين الدماغ» في تفعيل 
حركة البدن»". لذا في مقدرة الفرد أن يقتل فرداً آخر من أجل الحفاظ على رمز من 
وفرزه وقي مقون أن بهي الأعرين فن أجل إرضا اة ر أف يقل لااب 
فئوية و دينية. فمثلاًء يقدم و يقتل الآخرء حينما يتهدد عَلَّم الأمةء بهدف الحفاظ على 
مفهوم مجردء لأن تهديد مادية العلَّم لا يؤلف تهديداً واقعياً و مباشراً لذاته"". و إنما 
يمثل العّلم هوية الفرد ضمن هوية الجماعة» كما هي في مخيلته. إذاء لا توجد وظيفة 
للعَلّم في الواقع» غير داحل سيكولوجية الذات ضمن شبكة كلتشريات الجماعةء لأن 
واقع مادية العَلم ليس أكثر من قطعة قماش و ألوان منظمة بصيغة معينة كان قد ابتكرها 
الفكر مسبقاً نيابة عن الجماعة. 


۹-التمثيل و الرمز 

یدل کل من التمثیل (۸٥1٤2٤٦eءإم۸e)‏ و الرمز (01طا٣ہر؟)‏ علی شي ء. یمکن أن 
نعتبر كليهما مؤشرات (5١ع81)ء‏ و لكن تمثيل الشيء يتعين أن يشبه إلى حد ما الشيء 
الى بل عله اا ارخ فلتي بالقرون أن يك ها برغز إل و إنا مد ولا الرمز 
كمؤشر إلى محصلة اتفاق اجتماعى معرفى (ءأص#اءاصمع) بأن هذا الشىء أو الإشارة 
تمثل ذلك الشيء الآحر“. ا ۰ 

أو» مصطلح التمثيل بالطريقة التي استعملها في هذه الأطروحة» يعني شيئاً له 
صورة تشبه ما يشير إليه. و تعني كامة تمثيل في العمارة إضفاء شكلية صورية لتدل على 
وظيفة العنصر» التي هي أشبه بوظيفة الخريطة (13)» حيث يتضمن شكل الخريطة 
كخطوط و كألوان» تشير إلى مواقع الأبنية والحقول وغيرها من معالم على الأرض 
وفي المدن. و يرمز بالحقيقة تمثيل الشيء» سواء أكان تمثالاً أم قصراً إلى شيء آخرء 
كتمثيل كيان أحد الآلهة أو مقام السلطةء و كتمشيل المعبد بكونه مقر الإله. 


Janov and Holden, Primal Man: The New Consciousness, p. 18. {¥) 

(۸) المصدر نقسه. 

Harries, Ibid., p. 98. (4) 
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في هذه العلاقةء بين الشيء الذي يمل الشيء و الآخر الممثل له» أو المشار إليه. 
لا بر جد يه ار عن عبت اة قو القات الام و الح ك الاد 
في الحوار المعين. غير أن العلاقة تختلف جذريأ بين الشيء و ما يرمز إليه. فالشيءء 
سواء أكان مصتعا أم كياناً طبيعياً» في مقابل ما يرمز له» يكون قد اكتسب قيمة عالية 
أو خارقة مستمدة مما يرمز إليه. فقيمة الشيء قائمة في ما يرمز إليه. إن قيمة الرمزء 
المتمثل بشكل تمثال الإله» ليس في شكل المادة» في مادية المادة» إنما في ما حملت 
الما من فة الشيء الي بوت الم 


إن تمثال الإله» مثلاء أو الَلَّم أو النص المقدّس يكمن في مادة جامدة» لا أكثر من 
حجر أو إطار أو ورق» تحولت قيمتها إلى كيان مقدس» آي رفع واقع وجودها الحقيقي 
المادي إلى موقع المقدس» و اكتسب هذا المقام عن طريق تمثيلها للشيء المقدس. أو 
تقمصها كيان القدسية الكامنة في مخيلة المؤمن. فأصبح نقد هذه المادة و التعرف على 
واقعها حارج قدرة الفكرء و ذلك من خلال عملية منحها القدسية خارج موضوعية واقع 
الوجود. من غير هذا التعالي عن واقع الوجودء سيفقد الرمز قيمته. و تبعأ لهذا فوظيفته 
هي إرضاء الحاجة. 


- قيادة الجماعة من قبل متفرّد 


يفسشر فرويد انقياد الناس إلى القائد الراعي كالخرفان» بهم ينقلبون أطفالاً تابعين 
لأوليائهم. فيقول الناس ليسوا قطيعاً فحسب» و إِنّما قطيع مَقَودٌ من قبل قائده. و هذا 
ما يفسّر لماذا المجموعة لا تهاب الخطرء لأن كلا منهم لا يشعر أنه هو وحده يواجه 
الخطرء و إِنّما يتمتع بقوى القائد الذي يقودهم. يرجع قبول هذه القيادة العمياء» إلى 
شعور الفرد بأنه صغير و ضعيف. لذا ينتمي إلى حماية القائدء فيشعر بقوى القائد. 
و ذلك في مسعى يتجاوز هذا الضعف» فينتمي تحت ظل القائد. يمنح القائد الجمهور 
هذا الوهم الذي تحتاجه الجماهير» بأنها تمكنت من تجاوز ضعفها. و لذا تسعى العامة 
كلما يزول قائدهاء أن تهيى الظرف المناسب لظهور قائد يستبدل موقع الزائلء فيقودها 

يؤدّي الخروح عن حماية الأولياء إلى الخوف من حالة الوجود. لأ الفرد لا يريد 
أن يأخذ مسؤولية مخاطرة التعامل بمعزل عن العالم الخارجي» الأمر الذي يقوده إلى 
طلب حماية الجماعةء المتمثلة بالرؤى و كيان ادم و القبيلة و الوطن الأم» هذه و غيرها 
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الخارجي إلى هذا الكيان الجمعي. فتبتكر الكلتشريات الشمولية والإثنية و الأصولية 
و القبليةء حيث يتمكن الفرد من الاختفاء ضمنهاء خوفاً من واقع متطلبات العالم 
المغترب عنه. فتؤلف هذه الحالة السيكولوجيةء قاعدة تكوين المجتمع الأهلي» و هنا 


مصدر صعوبة تجاوزه. 


يظهر في هذه الحالات الاجتماعية التكافل (sاومزاصر؟)‏ بين الفرد المرتهب 
و الذي لا يريد مواجهة عالمه الخارجي لاله يعجز عن ذلك و لا يريد أن يتجاوز حماية 
أولياء أمره و من جهة أخرى فهو متكافل معهم. فيظهر القائد الذي يمنح هذه الحماية. 
قائد» يكون في الوقت نفسه» كذات في حاجة تامة إلى الرعية التي يجد فيها تقبل سحره 
و هيمنته عليهم» حيث تسقط مشاكل الرعية عليه» مما يمنحه الدور البطولي و القيادي 
الذي يسعى إليه. فيعالح عجزه في العزلةء و الخوف من العزلة» بينما العامة تعتمد عليه 
في حاجتهم إلى إرضاء سيكولوجية الحماية والقيادة. فكما هم يهيئون ظرف ظهور 
القائد» فهو بدوره يهئ ظهور الرعية» فيؤلفان سيكو لو جیتين متكافلتين. 

يتب إريك فروم :)Eric Fro” m(‏ لکي يتمکن الفرد من التغلب على ضعفه 
و عزلته» یختار کیاناً بُسقط عليه صفاته» حبّه و ذکاءه و شجاعته» و غیرها من الصفات» 
و عن طريق الخضوع إلى هذا الكيان يشعر هو في تماس مع صفاته» بما يتمتع من قوى 
و حكمة. لذا يؤلف فقدان هذا الكيانء - القائد الملهم الأوحد المرجع» الزعيم» آية 
الله الإمام - بالنسبة إلى الرعية كما لو آنها تتعرض إلى خطر فقدان آمن الذات. لذا تقود 
كلتشرية العبادة» إلى ابتكار الكيان الجمعى المتمثل بالطائفة و القبيلة و الانتماء الدينى» 
ولك خر مدا الان فاا خمابة ها سبرورة قل کر الذات إلى کان شار 
عن الذات» و ذلك بهدف تفعيل هذا الكيان كشيء ملموس ليتمكن من توضيح علاقاته 
مع عالمه الخارجي. 

إن حالة الإنسان ساحقة له و مربكةء لأنّها حالة إدراك للوجود من غير استراتيجيات 
موروثة غريزياً تؤْهّله لقدرة الدفاع عن الذات» و هو في تناقض مع أي حيوان. الإنسان 
هو الحيوان الوحيد الذي يدرك وجوده في الكون» و هو كون مجهول و مخيف. يسيطر 
الطفل جزثياً على مخاطر حياته عن طريق تسخير قوى الآخر» فيتغلب على مشاكله 
و يطمئن بانتمائه إلى هذا الكيان» فيسخر هذه القوى» قوى العائلة كما لو كانت تحت 
سيطرته» لذاء يشعر بالارتعاب ما إن يفقد هذه الحماية. و من غير هذه الحمايةء يرتهب 
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الفرد حينما يدرك محدودية قدراته و ضعفهء و عجزه. فيظهر هذا الكيان الذي نقل إليه 
القوى» بكونه أكبر كثيراً من حقيقته. و هنا سخرية العلاقة بين الراعي و الرعية. فعندما 
يكون هذا الفرد بائساً و عاجزأً» عند ذاك يسعى إلى إيجاد موقع له تحت حماية الكيان 
الجمعي أو الراعي. يتحقق الخلاص في المخيّلة بسماع صوت» أو تقبيل يد أو أرجل 
الراعي و الزعيم و المخلَص. بهذا التماس المباشر يؤْمَن لذاته وصاية الزعيم الساحر 
الجبّار» الذي يحميه تحت أجنحته و رعايته. و لا فرق إن كانت هذه القوى الجبارة 
تتجسد في باب معبد أو ضريح أحد الآلهة» أو عظامه. 


تفترض الأيديولوجية الإبراهيمية» بأن موقع الإنسان جزء من کل کبیر» و مسيرته 
مخططة مسبقاً من غير التباس» و محتّمة عليه» ضمن رؤى إلهية» و خطة محكمة. 
و عليه كفرد مؤمن» أن يمارس سلوكيات مخططة له كذلك» و أن يؤمن و يمارس 
الطقوس المفروضة عليه» متضمنة مبادئ لسلوكيته الاجتماعية العامة و الخاصة. 
سيحظى بالنتيجة على مكافأة» و هيت لك الحياة السرمدية. و لا يهم إن كانت حياته 
على الأرض تصبَ بها أنهر من دموع مآسي الوجود و فظاعتها و وحشيتهاء و عذاب 
مروع و بشع» و إذلال يومي ومرض و موت لأن الأرض خلقت لمرحلة عابرة من 
معيشه بعد أن أساء لموقعه في الجنة - يا لها من أسطورة خبيثة» أرهبت المؤمنين ألفي 
عام» ولم تزل. 


إه تصوّر مُغالِ في نكران واقعية ذاتية الوجود» و إسقاطه إلى موقع متخْيّل مفنطر 
((ط٤٣۴۵)‏ مستقبلي» عالم لا يمكن تدقيقه آو تجربته. و إّما صورة لعالم خارج واقعية 
الوجودء يعبّر عن أيديولوجية وهنةء و محبطة لمدّة طويلة. إنها رؤى تتنكر للواقع 
و تسقطه ضمن مستقبل متخيل لا متناهِ من السعادة. وهنا مصدر قوى جذب هذه 
الأيديولوجية للعامة» بقدر ما يمن لهم طمأنة لمعيش مستقبلي» مع رفاهة و سعادة 
سريالية لا متناهية '. 


ليس هناك ضرورة لتشابه شكل ممثل الرمز مع واقع صورة الرمز في المخيلةء لأن 
الصورة في المخْيّلة كانت اعتمدت مسبقا كرؤى من قبل مخيلة الجماعة» بهدف تمثيل 
مقوم في هوية الجماعةء كشكل الصليب و ما يرمز إليه» أو كشكل كرسي السلطة وما 
يمنح من قوى على إدارة المجتمع. 
Emest Becker, The Denial of Death (New York: Free Press, 1997), p. 160. (۰‏ 
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-١‏ لا عقلانية الرمزية و الألم 

إن قدرة عقل الإنسان أن يكون لاعقلانياً (۵1١٥ا٣1۲)»‏ هي حالة سيكولوجية 
تحير العقل نفسه. فمثلاًء سبب عدم قدرة نقد الآلهة و النصوص المقدسة أو مقام 
السلطة من قبل المؤمن أو الخاضع» هو آن هذه الرؤى ترقد على بركان من العواطف 
والأوهام» وهي ذاتها ترقد على آلام مخفية في طيات ذاكرة. تشبّعَ بها الفكر منذ 
الطفولةء فيصبح محتبساً ضمنها. لذا فإن التعامل اللاعقلاني» ليس مسألة رؤى يتعين 
أن تصحح» و إنما هي مسألة تسوية الألم الناتج منها. فمثلاًء إذا تعرض الطفل لأزمات 
حسية» و سجلت في المنظومة العصبيةء خاصة إذا لم يمتلك الطفل قوى داعمة له 
قوى كالأبوية التي تخفف عنه مآسي آلامه و جروحه. فتبقی هذه الآلام معه طوال 
حياته. فيلجأ الفرد فيما بعد في تطور الحياة و نمو الكيان» إلى قوى غيبية قائمة في 
مرجعية ذاكرة الجماعةء فيجد في قواها مجالاً لتخفيف آلامه و مآسيه» و ذلك بقدر ما 
يستغلها و يسخرها لتدعم ضعفه أمام مصاعب المعيش. فتتضخم و تتنوع هذه القوى 
في مخيلة الفردء أو يقدم و يمنحها قوى إضافية من مخيلته ليجابه تراكم أزمة ضعفه 
أمام آلامه. وء ينظّم و يبتكر لها صفات إضافية تتناسب مع خصوصيات الالام التي 
يتعرض لها معيشه. 

إن تجاوز هذه الحالة لا يتم عن طريق المنطق» و إنما عن طريق تخفيف فعل 
مصدر الألم و شدته» و بالتالي زوال الشعور الخفي بالألمء المتراكم في الذاكرة؛ الأمر 
الذي يتطلب القدرة على تجاوز الاغتراب الذي تعّرض له الطفل في مراحل النمو 
و الما"'. 

إن سبب ظهور الألم هو وجود عجز في قدرة تأمين بقاء مريح و مستقر. و لذا 
فإن الكيان الذي لا يتمكن من تجاوز هذا العجز» سيحفظ في الذاكرة كحاجة فعالة لم 
يتحقق إرضاؤهاء فيؤلف ألماً في الذاكرة. 

الحاجات كثيرة و متنوعة» و تظهر في كل آنيات الوجود» و تنبني على شدة 
متطلبات المعيش» و المحن التي يتعرض لها الفردء و العوز بمختلف وظائفهء و تعقيدات 
التنظيم الاجتماعي التي تفرض على الفرد سلوكيات و التزامات» و عجز الفرد عن قدرة 
التجاوب مع المتغيرات المتكررة التي تحصل في البيئةء والبيئات المتنوعة التي ينتقل 


Janov and Holden, Primal Man: The New Consciousness, p. 227. (04) 
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إليهاء مع تقلباتها و كوارثها. و حينما يجد الفرد نفسه أمام هذه الإشكاليات» ستؤلف 
بالنسبة إليه سبب الألم. و هو ما يتطلب من سيكولوجية الوعي بالوجود أن تتوصل إلى 
حلول مناسبة» و سريعة لکل من حالاتها. فالإنسان كيان حي واع» و في قدرته تعامل 
منطقي و لا منطقي. و لذا لا بد له من أن يتعامل مع مشاكل موجدات البيئة من موقف 
موضوعي» و يكتشف سبب الألم» الذي هو صيخة العجز عن إرضاء مركب الحاجة. 
فيقدم على إرضائهاء و ذلك بتسخير معرفةء تدله على مصدر الألم» و إلا سيعجز عن 
تأمين راحة البال. 


لذا الألم الذي لم يتمكن الفرد من تحديد صيخته و مسبباته» ولم يتمكن من 
إرضائه» يسوقه لابتكار" قوى وهمية» شبحية لا وجود لهاء سوى في المخيّلة 
فيستنجد بها. عند ذاك تنطلق المخيّلة و تضخم تصوراتها لهذه القوى» فتمنحها 
قدرات لا حدودلهاء غالبها مفنطزة كقوى الآلهةء و الشيطان» و العقاريت» 
و الطناطل»ء و الأئمة» و القديسين» وغيرها من كيانات تبتكرها المخيّلة» و تمنحها 
قيمة فوقية"'. و بقدر ما يعجز الفرد عن إرضاء الحاجة» سيبقى الوعى بقواها 
كمطلب فال خفي في أعماق الذاكرة. تفسر لنا هذه الحالات السيكولوجية سبب 
ظهور المعابد و النصوص المقدسة و غيرها من الرموز فى حضارة الإنسان» بالإضافة 
إلى ظهور قادة كالأنبياء. ۰ 


إن موقف الفرد نحو إرضاء الحاجة الرمزيةء هو أساساً يهدف إلى تركيب صورة 
عن الواقعء تؤمن لذاته راحة البالء و موقعاً لها بين الأشياء الاجتماعية و الطبيعية حيث 
تجد الاستقرار الذاتي. تهدف هذه الحركة إلى تركيب هوية باستطاعتها آن تؤمن التعامل 
السيكولوجي المناسب مع عالمها الخارجي. 

إن هدف الذات في إرضاء الحاجة الرمزية» ينحصر في دعم معنوية الهويةء 
لا مواجهتها بواقعية الواقع» بل منحها أهمية حسبما تشتهي و تتأمل و تتمنى أن يكون 
واقعها هكذا. المهم إضفاء صورة توحي بالاطمئنان و راحة البال على صورة موقع 
الذات بين الأشياء. إذا وظيفة الحاجة الرمزية لا التعرف إلى حقيقة الواقع» و إنما إضفاء 
صفات على الواقع» تتوافق مع ما تتمنى الذات و تشتهي أن يكون موقعها في الوجود» 
فتتعامل مع الواقع من منظور مع هذه الصفات و التصورات. 


)1¥( المصدر نفسه» ص .۲٠٣‏ 
(1۳) المصدرنفه» ص .۲۱١‏ 
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إن الهدف هنا ليس كما هو عند مواجهته إرضاء متطلبات الحاجة النفعيةء لأن 
الهدف فى إرضاء الحاجة النفعيةء يتطلب بالضرورة توافقاً مع واقعية متطلبات الوجود» 
و إلا ستعجز الذات عن إدامة وجودها. 


نجد في إحدی أساطير وادي الرافدين أسطورة اور السييل والخادم» 
وکس حرار الشان آبضا. وع تکل فت الحدم و الف لكل لكل القَيّم. تهيمن الرؤى 
النسبية على المحالات كافق حيٺث تعير عن قلق اللإنسان أمام ذاته» والشعور بطو 
القدر و بالألم. 


و هذه مقتطفة قصيرة من الحوار: «ايعلن السيّد لعبده عن رغبته في عمل شيء 
معيّن» فيشجًّعه العبد على ذلك معدَداً متعة الأمر... ثم يعْيّر السيّد رأيه و يقرّر أن لا يفعل 
ذلك. فيمتدح العبد قرار سيّده أيضاً معدّداً جميع نواحي السوء في ذلك العمل». و يتناول 
الحوار جميع أمور الحياة كالحبً والتقوى و الإحسان والموت وغير ذلك. أمّا عن 
الحبَ فيدور الحوار التالي: «اتفق معي» «أجل» سيّدي» أجل!» «سأعشق 
امرأةا «اعشق» سيّدي» اعشق!» «مَن يعشق امرأة ينس العوز و البؤس! «لاء يها العبدء 
لن اأ عشق امراًة!» «لا تعشق» يا سيّدي» لا تعشق u‏ المرأة إلا فخ و مصيدةء إنها سيف 
So SC Es‏ 
غير مستقرة» و الأخحرى منافقة. 

ومن جهة أخرى» تتألف الأيديولوجية الدينية في نظر الرجل الديني من خضوع 
الذات إلى قوى خارج الظواهر الطبيعية» بما يلي: 

- يعتقد بان هناك قوی فوقية؛ خارج الظواهر اiأط¦طبıعuة «(Supernatural Power)‏ 
و هي قوى تؤثر في الأحداث التي تؤثر بدورها في معيش الفرد و الجماعة. 

قاد باه من الممكن الاتضال مم هذه القوى. 

- يقدم على تصور معايير لمعيشه» و سلوكياته» و الطقوس و التقاليد التي لها 
دلالات ترتبط بهذه القوی. 

- يسعى إلى الاتصال مع هذه القوى ليؤثر في قواها و يسخرها لمصلحته» و ذلك 
عن طريق طقوس الصلاة و التوسّل و الابتهال و الاحتفالات الخاصة"". 


(Y1 سهيل قاشاء تاريخ الفكر في العراق القديم (بيروت دار التنویں ومكتبة الساتح»؛‎ (1£) 
۱٤۹-۱٤۸ ص‎ 
Silvano Arieti, Creativity: The Magic Synthesis, 2nd ed. (London: Basic Books, May 1976). (10) 
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١‏ الطقوس الرمزية» و مختلف صيغها 


لا تنبني الطقوس الرمزية لأنها مشتقة من حاجات معينة حقيقة أو تشير إليها أو 
امتداد لهاء لأن ظاهرها كما لو كانت سلوكيات اجتماعية ترجع إلى نصوص مقدسة. 
و النصوص المقدسة لا يجوز في العرف الديني» مساءلتها. و إنما يؤلف واقعها حالة 
عوز لحاجة إرضاء ألم لم يتحقق إرضاؤه في سيكولوجية الجماعة» فتكتسب جذبا 
جمعيا بقدر ما تتضمن صورة مخفية لتلك الجماعة. لذا من خلال ممارسة الطقس مع 
الجماعةء تتحرر آنيا سيكولوجية الفرد من البعض من شدة عجز إرضاء الحاجة» عند 
ممارسة الطقس و لو لفترة وجيزة. تجمع ممارسة الطقس الجماعة» و تجعل منهم كتلة 
فّالة في دور مجابهة الألم المخفي» و المحمَلة به ذاتبة الجماعةء سواء أكان ألما سياسياً 
أم عوزا في قوت المعيش أو مقامي”'. 

لذا لا بد للفرد من أن يكرر إجراءات الطقوس ليحقق بهذا إعادة تخفيف مؤقت 
لعجز إرضاء حاجة إحدى صيغ الحاجة المخفية. وهنا مصدر أهمية تكرار الطقس. 
و قد يتحول هذا التكرار إلى حالة من الإدمان» فيأخذ صيغا من التنويع و التهذيب. 
فيصبح أداء الطقس كما لو كانت حاجة بحد ذاتهاء يتهذب أحياناً و يأخذ صيغ 
ممارسات تومن السعادة لسيكولوجية الفرد. إن حرمان الفرد أداءَ إجراءات الطقس 
يؤدي إلى شعور بالألم. لأن ممارسة الطقس تولف سلوكيات فعالة في تخفيف حدة 
شدة حرمان الفرد من إرضاء حاجة مخفية. لذا يؤلف طقس البكاء و اللطم و جلد 
الذات و الصلاةء بدائل سيكولوجية خذاعة من قدرة مواجهة موضوعية لواقع سبب 
الألم الخفي في الذاكرة. ذلك بقدر ما يجهل الوعي بواقع ماهية الحاجة المخفية في 
وعي الذاكرة» و بقدر ما تمتد في الزمن غير واضحة أو محددة في الوعي"'. لذا لا يهم 
صيغة و نوع طقس الإرضاء» المهم أن يُحقق ضمن قناعة المخْيّلة» و يؤلف ممارسة 
جماعية. 

هذا لا يعني أنه لا يتمكن البعض في أساطير الحضارات الكبرى من تجاوز رهبة 
الموت» و نبذ السعي وراء واهمة الخلود. نجد هذه الرؤى تتمثل في أسطورة كالكامش 
في اللوح التاسع: 


Janov and Holden, Primal Man: The New Consciousness, Pp. 328. 07) 
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بعد موت إنكيدوء لم يعد في فكر كالكامش سوى فكرة واحدة و هي محاربة القدر 
و السيطرة على الموت الذي سيسيطر عليه كما سيطر على صديقه إنكيدو: «إني لأخشى 
الموت فأهيم في البراري و موت صديقي يجثم ثقيلا على قلبي». 

و بعد ذلك التقى بصاحبة الحانة المقدسة سابتيم» بعد آن شكا إليها موت صديقه 
الحبيب. فقالت له: «إلى أين أنت ذاهب يا كلكامش؟ الحياة التى تنشدها لن تجدهاء 
عندما خحلقت الآلهة قرت للناس الموت و استأئرت هى بالحياة الخالدة. فاملأ بطنك 
بأطايب الطعام» ابتهج ليل نهار» اجعل كل يوم من أيامك عید فرح و سرور؛ ارقص» ليل 
نهار و استسلم للهوء البس القاخر النظيف من الثياب اغسل وجهك» استحم» اسبح في 
الماء» دلّل الولد الذي يمسك بيدك فرح قلب الزوجة»ء الزوجة التي في حضنك» هذا 
هو نصيب البشرية من الحياة»“'. 

۲ الحاجة القاعدية 

يؤلف إرضاء متطلبات الحاجتين: النفعية والرمزيةء مركب الحاجة القاعدية 
للوجود. مركب لا بد من إرضائهء و إلا يعجز الوجود عن إدامة نفسه. و هنا مصدر أهمية 
الحاجة القاعدية في سيكولوجية الفرد و الجماعة. يؤدي إرضاء الحاجة القاعدية إلى 
سعادة سيكو لو جية الذات بوجودها. 

۳ _ الحاجة الاستطيقية 

المتعة و لويس آنایوس سینیکا 

ربما من المناسب أن نبداً الببحث فى الحاجة الاستطيقية بمقتطغة من كتاب أرسله 
سينيكا »)5٥۸۴٥3(‏ السياسي و الخطيب الروماني و مؤلف المسرحيات وهو من أشهر 
الرواقيين» إلى صديق ناقد فنى. تضمن هذه المقتطفة: 

«الحياة هدية من الآلهة الخالدة» بينما المعيش هدية من الفلاسفةه'. 
و يقصد بهذا» تمنحنا الآلهة قدرة الوجود» و فى المقابل: يمنحنا الفلاسفة قدرة 
التفكر و الاستمتاع. ويقصد أيضاًء وجودنا ليس من عندناء و لكن نحن نحقق التفكر 
والاستمتاع في هذا الوجود. 


. ۷٦۔۷۵ قاشا» تاریخ الفكر في العراف القديم» ص‎ )۱۸( 
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إن جميع الأشكال الطبيعية بحكم كونها حصيلة حركة تخضع لخصائص المادة أو 
حركة بيولوجية آليات الاصطفاء الطبيعي» فهي تحمل بالضرورة صفة الأبتمال. 


تستمر حركة الظواهر الطبيعية الجامدة كحركة الغيوم و طبقات الأرض إلى أن 
تستنفد الطاقة التي تحركهاء و في مجال تطور الكيانات الحيةء يستمر التطور إلى حين 
أن يصل تغير البدن في توافق مع متطلبات البيئةء فيؤمن إدامة وجوده. و تكتسب أشكالها 
في مجال المصتعات صفة الأبتمال بقدر ما يحقق التصنيع التوازن المناسب بين إرضاء 
مركب الحاجة و استنفاد الطاقة. 


لذا نعجب بحركة الغزال و سباحة الدولفن و طيران الصقر. وهو كذلك بالنسية 
إلى جميع صفات أشكال الكيانات الحية كالأشجار والزهور و الفراكهء و مختلف 
الظواهر الطبيعية الأخرى كأشكال الجبال و حركة الغيوم و القمر و الشمس والأنهر 
و الشلالات. 

غير أنه عندما تؤلف أي من هذه الأشكال و الحركات صفة خطر على البقاءء 
ترفضها الذات و تعتبرها مصدر إزعاج وعدم راحة للبال. فتعتبر أشكالها مكروهة 
و خطرة» كشكل العقرب و العناكب» و غيرها من الحيوانات القشرية (218ع4)؟ئuا٣)‏ 
الكثيرة. 

وما إن يتجاوز التعامل معها كمصدر خطر على البقاء» بعد أن يتوصل الفكر إلى 
معرفة مناسبة بمسببات ظهور و تطور الشكل و الحركةء تنقلب صورتها في المخيّلةء 
من تلك المكروهة إلى المقبولةء أو المُعجَّب بأبتماليتها. و من هنا تتمكن الذات من 
رؤية الأبتمال في أشكال هذه الكائنات» عن طريق معرفة وظائف أشكالهاء و مسببات 
تطور الشكل. فيصبح التعامل معها بمرور الزمن مقومات في المرجعية المشتركة للفرد 
و الجماعةء و الإإعجاب بحركة آلية الاصطفاء الطبيعي. 

لا تعنى صفة الأبتمال الحالة الأمثلء و إنما هى حالة تحقق قدرة إرضاء مركب 
الاج بال الأعلى و نى لوقت تفه ماحد الأ سن اماد الطاة: لذا بب 
الشكل هذه اض نی آي من رال التصنيع. لا يوجد الشكل الأمثل» أو أي شيء 
يتصف بالأمثل» و إنما الأكثر مناسبة بالنسبة لظرف الحالة المعينة. لذا ترتبط أشكال 
الأبتمال للمصتعات مع تلك التي لأشكال الظواهر الطبيعيةء و تقترن قيمة أبتماليات 
صفات الأشكال في مختلف الحالات» سواء منها الحياتية أو الجامدة» أو المصنعة. 
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الاستطيقية إذاً هي فلسفة وظيفة الاستمتاع في الوجود» مقابل الوعي بزوال و عبث 


الوجود. 
١‏ - الموت و العبثية و الاستطيقية/ الحاجة الرمزية 


ما إن يعي الإنسان بوجوده و زوال هذا الوجود» حتى ينتاب الفكر شبح الموت. 
و تشغل مسألة الموت أكثر من آي مسألة أخحرى» و تؤلف النابض الرئيسي و المحفز 
للكثير من فعاليات وجود الذات. لا يؤلف شاغل الوعي و تجنب الموت فحسب» بل 
نكرانه» كحدث و كمصير نهائي لا بد منه» سوى الفكر العقلاني» الذي ظهر مع عقلانية 
الحدائة الذي يعي بضروريات الوجود البيولوجي و واقعية الزوال". 

وصف (ميشیل دو مونتانِي» (€ M01‏ عل 1عطMic)‏ مقام العرش الأعلى 
في العالم بآنه لا أكثر من مقعد لجحر ما. يصف مأساة ازدواجية وعي الإنسان» 
ويقول: وضعه مضحك» فهو واقع لا يمكن إهماله» يضم البهجة والرعب في آن 
واحد الإإنجازات البطولية من جهةء و من جهة أخرى»ء الموت و التفشخح و التعفن. 
من هنا نفهم الحالة النفسية حيث يسعى الغرد إلى تجتب المخاطر و الموت. فيبتكر 
الكلتشريات و يسخرها كرؤى للتغلب على لخز الوجود ليقنع ذاتهء به ليس بالحيوان 
الزائل. لذا نجد مختلف المجتمعات البدائية تتصف بموقف نكران واقعهاء فتسعى إلى 
إخفاء ضعف وافعية الإإنسان فی اتجاه متطلبات الطبيعة. و يعبر عن هذه المخاوف 
بعزل المرأة أثناء الحيض» كمثال» لمواجهة ما يعتبره غير طبيعي» في نكران ضروراتها 
البيولوجية"". تمنح بعض الكلتشريات اسمين للفرد» ك «محمد علي»» أوء لا يمنح اسم 
بل يخاطب بابي فلانء ك «أبي طالب»» و ذلك لتشويش الشيطان» فينفلت الفرد من شرّه. 
لأن الشيطان ابتكار لكيان مؤنسن منح صفات أشبه بصفات الإنسان. 


٠-ابتكار‏ الاستمتاع 

يختلف الإنسان العاقل عن أي حيوان آخر في أنه زمن مرحلة النمو و النقلة التي 
حصلت ضمن تطور الإنسانيات» نما معه منحى سيكولوجي تفرد به عن الحيوانات 
الأخرى. فأصبح الحيوان الوحيد الذي يعي بأنه سيزول» كما يعي أن المعيش يتضمن 
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ما هو صالح و في المقابل ما هو طالح. تمكن الإنسان أن يعي أن ضمن هذا النمو رؤية 
و حساً غير ذلك الذي يرضي الحاجة القاعديةء بهدف تأمين البقاءء و هي حاجة حيث 
تستقل عن واقع متطلبات الوجود في المخيّلةء و يعبر بذلك جسراً من عالم واقع الوجوى 
عالم الحاجة القاعدية النفعية و الرمزيةء التي هي إدامة الوجود و إرضاء سيكولوجية موقع 
الذات بين الظواهر و مختلف الكيانات الأخحرىء» إلى الضفة الأخرى» عن طريق جسر 
متخيّل» و عالم مبتكر ضمن المخيّلة» و هي إرضاء الحاجة الاستطيقية التي ابتكرها فكر 
الإنسان العاقل و أضافها مقوماً كما لو كان متأصلاً في مركب الحاجة. كما أقدم في مرحلة 
عبوره إلى ضفة الاستمتاع» ابتكار آداة الاستمتاع من لعب و مزاح و فنون كالرسم و النحت 
و الرقص و الغناء و تزيين البدن و الملابس وتنويع الطعام وغيرهاء التي أخذ يبتكرها 
و يجعل منها في الوقت نفسه أداة التعبير عن هوية الذات» و هو تعبير يسخره كأداة استمتاع 
بالوجود» يتمشل بتزبين قادة المجتمع بالأوسمة و بالملابس الطقسية من قبل رجال السلطة 
و رجال المعابد و تبرج النساء» و تزيين مناسبات طقوس العبادة و اللعب في المناسبات 
الفصلية. يحصل كل هذاء في تداخحل مع إرضاء سيكولوجية هوية الذات» إرضاء الحاجة 
الرمزيةء و لكنه في الوقت نفسه يؤلف كاستمتاع بال و جود كينونة مستقلة. 


فالمصتّع المبتكرء مهما كانت وظيفته في مجال الحاجة القاعديةء حمل في آنيات 
نقل المادة الخام كالخشب و الطين و الصوف إلى شكل المصنع» معالم من الحسية 
الاستطيقية التي تتكون في آنية تفعيل الابتكار. لذا يتضمن تفعيل الابتكار متعة يتفرد بها هذا 
التفعيل. لأنْ الابتكار لا يتضمن أداة جديدة و تعاملاً جديداً مع الببئةء بل يتضمَّن كذلك 
معرفة جديدة تقود إلى وعي بعالم جديد. عند تراكم هذه التفعيلات الجديدة التي تصبح 
جزءاً من تكوّن الذات» و الفكر و البدن» يكون قد نما البدن و أخذ صيغة جديدة» وهي 
السيرورة التي أدت إلى ظهور الإنسان العاقلء و التي لم تزل تحدث في الزمن المتضمن 
الخبرة و الابتكارات الجديدة» و تغيراً في الكيان البدني الفكري» وهي آلية ما اصطلح عليها 
بال «براکسیس» (۴۲۵×|8)» و هي آلية نمو الإنسان عن طريق العمل المبتكر. 

لقد تطور الفكرء و تجاوز محض غريزة ضرورات البقاء» و أصبح يتمتع بقدرة 
إحداث نقلة إلى عالم يبتكره حصراً في المخيّلة. و هو عالم مبتكر» عالم الاستمتاع» 
كالاستمتاع بأبتمالية شكل الأشياء و ممارسة تحقيق هذه الأبتمالية للوجود في 
المصتعات و في حركات البدن التي يسخرها في ممارسات معينة كالغناء و الرقص» 
و الحبب و الثمل واللعب والتمثيل واللهو بمختلف صيغهاء و غيرها التي تبتكرها 
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القدرات الحسية. أو يبتكر خحلاف هذه المسيرة الطبيعية عالماً آخر يفترض وجوده 
بعد الزوال» حيث تتحقق الراحة الأبدية و الطمأنة الأزلية. فتؤلف هذه الرؤية إرضاءَ 
سيكولوجياً منحرفاً عن واقعية الوجود» ضمن محض أوهام متخْيّلة. 

بينما يؤمن إرضاء الحاجة الاستطيقية متعة سيكولوجية ذات الفرد بواقع وجودها. 
فتمنح الذات لذاتها قيمة غير تلك الرمزيةء و هو الوعي بكيان وجود قيمة الذات التي 
تستمتع بوجودها و تتفرد به. فحينما يرضي الفرد الحاجة الرمزية يطمثن هوية الذات» 
وهو تفعيل إرضاء في تداخل و ترابط مع هوية الآخرين في المجتمع. يحقق إرضاء 
الحاجة الاستطيقيةء استمتاعأ ذاتيا ليس بالضرورة معلناء كخلوة الاستمتاع بقراءة الشعر 
و الأدب و الطعام اللذيذ و الغناء و التأمل في جمالية الطبيعة. 


١‏ - الرمزية و الاستطيقية 


و تضفي وظيفة الحاجتين الرمزية و الاستطيقية نظرة متذاوتة على الواقع» أي 
نظرة سيكولوجية ذاتية واعية بذاتها على واقعية الوجود. فتتقدم هذه الذات الواعية 
و تجرد هذه الواقعية من واقعيتها و تضفي عليها تصورات من عندياتهاء لا تصورات 
عملية» كما فى تعامل إرضاء الحاجة النفعية. وإنما تحمل عاطفة و فنطزة و مزاجيات 
و جات وكات ايها و اقات ر اه اا وشرها م الرا 
الفكرية الأنلوغية العقلانية و اللا عقلانية» التي يسخرها الفكر في تأمين صور مريحة 
للواقع» أو كاذبة عنه. و بهذا تتمكن الذات من تأمين تصورات هدفهاء لتطمئن على 
سيكولوجية وجودها. 

إن واقع الهدف البيولوجي للحياةء هر إدامة الكيان في الوجودء ليتمكن من إدامة 
الجينات عن طريق التكاثر. 

يختلف الإنسان عن أي حيوان آخر في أنه في مرحلة النمو و تطور النقلة من 
الإنسانيات إلى الإنسان العاقلء نما و اكتسب منحى سيكولوجية تفرد بها. أصبح كيانا 
يعي» بعد أن يحقق كل ما يتمنى له أن يمتلك وجوده من مقام مناسب» و ملكية تؤمن 
وجوداً مريحاًء و تأميناً لذاته تكاثر نسله. و الإنسان يعي بأنه سيزول» و لذا يشعر بعبثية 
الرجود مرا آقاة هذا الرعی ضا ام مارا وسوا یه آویککر ارهاما کر هاا 
الوعى. 
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كما أن هذا الوعى لدى الإنسان يختلف جذرياً عما هو عند الحيوانء في أنه وعى 
يمل و يسأم بسرعة» و ربما سيتعرض قبل الموت و الشيخوخة إلى المرض. فهو وعي 
لواقع رهيبب أو إنه واقع قلق و مُرمَّب. فالإنسان يولد مع هذه الرهبةء ومع واقعية 
ازدواجية الوجود واللا وجود. 

و الإنسان كذات في الوقت نفسه» حر في قدرته تجاوز واقعية عبث الوجودى 
و تجاوز الخضوع لمحض غريزة البقاء» فيحولها إلى كلتشريات من نوع آخر. فيجابه 
هموم الوجود بصياغات استطيقية يبتكرهاء إن كانت فنية أو شعرية. فيرتقي بذلك 
و يصبح قائد ذاته» و يستمتع بما تمتلك الذات من هذه السيادة الحرة بذاتها. 


ففي مرحلة النمو والنقلة من الإنسانيات إلى الإنسان العاقل» نما و تمكن 
ضمن هذا النمو من ابتكار رؤية و وعي و حس غير ذلك الذي يقود إرضاء الحاجة 
القاعديةء التي تؤمن له إدامة البقاء. و إنما حاجة جديدة تقود الوعي إلى خارج واقع 
متطابات إدامة الوجود. يحقق إرضاء هذه الحاجة» و يهذبها ضمن المخيلة» محصلة 
للقدرات الابتكارية التي تحملها المخْيّلة نفسها. فيسخر الفكر هذه القدرات و يعبر 
الجسر إلى الضفة الأخرى من الوجود» غير واقعية هموم البقاءء خارج عالم الحاجة 
النفعية و الرمزية» خارج مركب حاجة إدامة الوجود و إرضاء سيكولوجية موقع 
الذات بين مقومات الوجود» بمختلف صیغ تنوعاتها و تقلباتها. لقد انتقلت الذات 
إلى هذه الصيغة من الوعي بالوجود» بعد أن عبر هذا الجسر إلى وجود يظهر في 
الرعي فقط. في آنيات وعي سيكولوجية الذات ضرورة تجاوز هموم إرضاء الحاجة 
القاعدية» فتقدم على إرضاء الحاجة الاستطيقية. فتسعى لها و تحقق استمتاع الذات 
بوجودها. 

أصبحت أشكال المصنعات في المخْيّلة» مهما كانت وظيفتها في مجال الحاجة 
القاعدية مستقلةء و تؤمن له وظيفة الاستمتاع. يشترط هذا الاستقلالء أن يتمكن الفكر 
من أن يحمي المخيلة من هيمنة الحاجة القاعدية على مركب سيكولوجية الذات. 

فآقدم الفكر و طور كيانه وابتكر متعة الوجود»ء إضافة إلى إدامته» و فصل هذه 

الحاجة عن الحاجتين النفعية و الرمزية. فأصبح لهدف الحياة الواعية بهذه العبثيةء وظيفة 
أخرى وهي ابتكار كلتشريات ممارسة الاستمتاع بالوجود» في مقابل الوعي بعبثية 
الوجوده و التحدي لها. 
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لكن تظهرء هناك في مقابل ذلك» و تناقضاً مع منحى الاستمتاع» إرادة تنكر السعي 
إلى المتعة ضمن تفعيل و إدارة معيش الوجود» و تؤلف حالة مرض سيكولوجي. إنه 
هجز معرفي و حسي» يؤدي إلى تعطيل الإرادة عن قدرة الوعي بحرية ذاتهاء وقدرة 
الاستمتاع بهذه الحرية. و ربما تتمثل مثل هذه الحالة بممارسة العبادة في الجوامع» و ما 
تنصف به من ملل و كابة. 


من هنا تؤلف وظيفة الحرفي/ المعمار الذي هو من بين أهم قادة المجتمع» 
ان رو و يارد فى ع من اناع فتطوّر الفكرء مع تطور ابتكار 
المصنعات» و أصبح تركيب الفكر أداة ابتكار يحقق تنوع مركب الحاجة. فتنوعت 
المصتعات و تنوع معها التعامل. و لأن التعامل المتكرر عنده يؤلف تجميد ترويض 
قدرات الفكر على الانتباه و الابتكار» فيؤلف حالة تجميد تفعيل قدرات الوجود» فتتبلد 
قدرات الوعي والانتباه» فتمل سيكولوجية الذات من التكرار. بينما يؤلف التعامل 
المتنوع تدريب الذات على قدرات الابتكار» و قدرة مجابهة المستجدات في البيئة 
الطبيعية و الاجتماعية. و لذا بقدر ما يعي الفكر تجميد تفعيل قدراته الابتكارية» فيشعر 
بسأم الوجود. 


۷ _ السعادة و الاستمتاع و السرح 


في ممارسة ابتكار مثير في أي تعامل و في أي مجال ضمن معيش الفرد» حيث 
يندمج الفرد به إلى درجة يشغل كامل وعيه و يستوعبه. في مثل هذه التجربةء و في 
وعیه» و يسرح ضمنها. قد يتحمل الفرد ضغخوطا و مصاعب بدنية و فكرية جمةء ليتمكن 
من الاستمرار في إنهاء تجربة الابتكارء التي يخوضها بوعي كامل» و يسخر كامل حرية 
إرادته في تحقيق الرؤى الجديدة» في آنية ممارسة البحث العلمي والفني و العمارة 
و الرياضة غيرها من النشاطات التى يبتكرها الفكر كالغناء و الرقص و التمثيل المسرحى 

حسب الدراسات التى فام بها «أندر س ıjر1ùmıaı jn (Anders Ericsson)‏ 
جامعة فلوريدا في تلاهاسي (٤ءء14ه11ة1)»‏ وجد أنه من المعتاد أن يحتاج الفرد إلى 
عشرة آلاف ساعة تذدربب و تجربة ليصبح مختصاً في أي فرع من فروع المعرفة. 
الوقت» يحوك الدماغ وفرة من الدوائر (sااستءا٣)‏ التي تمن الفرد من أن يحقق مهارة 
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تفعيل عمل ما تلقائياًء من غير وعى بكل الحركات. نشاهد هذه القدرة لدى لاعبي 
بین «ميهالي جکزنت میهاي» )ښCsikszentmihaly‏ yاMiha)‏ أن الفرد ما إن يحقق حالة 
السرح» حتی یکون قد انتقل إلى عالم سعادة ضمنية. 

و فى دراسة قابل بها مثة من الأفراد الموهوبين» بما فى ذلك رياضيون (ءع†ء1!٤۸)‏ 
و فنانون و جراحون و لاعبو الشطرنج و متسلقو الجبال» مكنته من التوصل إلى التعرف 

- أولاًء حالة من الاستغراق الم ركز» حيث يفقد الفرد وعي الحس بالزمن و الموقع. 

- ثانياًء الشعور بما أصبح يعرف ب التهدف الذاتي (ا‌ناءآ 0اا۸)» و هو شعور 
بتفعيل فائدة لذاتها و بذاتها. 

- ثالثاًء الوعي بأن مهارة الذات متوافقة كلياً مع سيرورة و مهمة العمل» حيث 
تتجاوز الذات الوعى بالملل أو الإحباطء و إن طال زمن العمل. 

- رابعاًء تتصف حالة سيكولوجية السرح» حيث يصبح هدف التعامل بذاته. 

لقد وجد «غبريال وولف» W1‏ ١1ء‏ ۲اة6) من جامعة نيفادا» و زملاؤه بأن حالة 
فعل السرح تتطلَّبُ جهداً آقلء أو غالباً جهداً بدنياً و فكرياً لا واعياًء و إن طال زمن 
الحمل» فتبطؤ سرعة دقات القلب كما يبطؤ التنفس» و هي صفات السرح العميق"". 

والإنسان ليس هو الكيان الوحيد في الطبيعية الذي يلعب ويمزح. فجميع 
الأساسيات (2e5صاا۴)‏ و غالب اللبونات (ئاه”۳ص۳ةN)»‏ و كذلك البعض من الطيور 
والحيوانات تلعب أيضاً. ولكن جنس الإنسان يتابع و يستهلك طاقات جمة في 
متمثلة بالسبورت (0۲۲م5)» و الموسيقى»› و المزاح» و الضيافة» و تزبين البدن و الشعرء 
و الرقص» و التسلق؛ و غيرها من القعاليات الكثيرة. 

و ما يقصلنا عن غيرنا من الأجناس الأخرى هو اللغة و أدوات اللعب. وما أدى 
إلى تطور نقلة ثورية في صيغ اللعب التي ابتكرها الإنسانء هو قدرات المخيّلة. 
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ويقول «مارك بيكوف» (k0۴6)ء8 )M 3۲٥١‏ من جامعة كولورادو: لا تنحصر وظيفة 
اللعب في المرح فقط. بل يعين اللعب أربعة أهداف رئيسة: تطور البدن» تطور القدرات 
الإدراكيةء تطور العلاقات الاجتماعية و تدريب الذات للحدث المستقبلي المتوقع و غير 
المتوقع. لذا يؤلف اللعب ثورة تطويرية لنمو قدرة التكييف. يساعدنا اللعب على تحقيق 
ذلك لأنه يقود إلى وعي يحدد موقع الذات ضمن العلاقات الاجتماعية المركبةء كما 
الأشياء المادية كعربة السباق و راكيت التنس (اء)ءه۸ )۲٠٣«‏ و كرة السلة و البوق في 
الأو (Orchestra) Iams)‏ مثلاً. 


يكون اللعب بمنزلة مقلد (١0اةاداص81)‏ يساعدنا على التخيل و يهيئنا إلى تجربة 
حالات من غير أن نتعرض إلى خطر كبير. فيؤكد «مارك بيكوف» بأن الأطفال ليس 
بإمكانهم أن يصبحوا اجتماعيين من غير تعرضهم لتجربة و تدريب اللعب. يتضمن 
اللعب» الضحك و الذي يؤلف بدوره آلية تماسك اجتماعي» إضافة إلى الوعي بأهمية 
الذات لذاتها ضمن أعماق المخيلة. 


۸ الفكر الاستطبقي سید ذاته 

لقد أصبح الفكر حراً في قدرته على تجاوز واقعية عبث الوجودء فيحاكي هموم 
الوجود بصوغ أشكال متخيلة يبتكرها بهدف الاستمتاع بها. و من هنا أصبح الفكر» مع 
حرية استقلال المخيّلة التي اكتسبهاء سيد ذاته يستمتع بحرية الاستمتاع في الكثير من 
تشاطات المعيش اليومي. 

إن وظيفة قدرة تفعيل الحسيات الاستطيقية» في جوهرهاء هي إخضاع المنحى 
الغريزي الذي ينحصر في هموم إدامة الوجود» إلى إنضاج حسيات تبتكرها و تمارسها 
القدرات الحسية الاستطيقية. فيجعل الوعي بالوجود الذاتي مجالاً للاستمتاع و النشوة 
بدلاً من أن تبقى غريزية بيولوجية عبثية. 

إن تقبل الفكرء القدرات المعرفية و الحسية لشكل صورة باعتبارها تتصف 
بالجمال» هو في الواقع وعي القدرات المعرفية و الحسية للمخيلة بالتوازن المزدوج 
و المتداخل» بين الأبتمال و الهارموني» في التكوين الشكلي. وبقدر ما تعي به هذه 
القدرات الحسية و تتقبله ذاتياًء ستستمتع به. لذا» يشترط الوعي بجمال الصورة» أو 
قبولها بكونها تتصف بالأبتمال و الهارموني (ر”ه”ة۲1)» أن تعي بالقدرات المعرفية 
و الحسية لهذين الصفتين للتكوين الشكلي. 
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فالبقرة لا تستمتع بجمال الحقل» بينما البلبل مثلاًء يرد ليس لجذب الأنثى فقط 


و هكذا يحقق الحرفي و الفنانء أشكالاً ليس بهدف استبدالها بمصتعات 
تؤمّن له قوت المعيش» و دعم هوية الذات فقط» بل كذلك الاستمتاع في آنية ابتكار 
تكنولوجية أشكال المصتعات» و ذلك في آنيات التفاعل مع المادة و تحويلها إلى 
شكل المصتّع. 

۹ - الحسيات الاستطيقية و إخضاع المنحی الغريزي 


إن قدرة تفعيل الحسيات الاستطيقية» هي في جوهرهاء إخحضاع المنحى الغريزي 
الذي تنحصر همومه في إدامة الوجود. تنضج القدرات الحسية التي يمارسها الفرد 
فيجعل الوعي بهذا الوجود مجالا للاستمتاع والنشوة» بدلا من تكرار متطلبات غريزية 
ببرلوجية عبثبةة ر التي يخضع لها الفكر الكسلات و العاجز. 


إن الفرق الجوهري بين إرضاء الحاجة القاعدية و الاستطيقيةء هو في أن الأولى 
تحقق السعادة بالوجود» بينما الثانية تحقق الاستمتاع. و بينما تحصل السعادة ضمن 
واأقعية التعامل مع متطلبات إدامة الوجودء فإن الثانية» تحصل في مخيلة عالم خحصوصية 
الذات. 


فيحصل تحقيق إرضاء الحاجة القاعدية» عند التعامل مع مادة لمصتع ماء 
كالتعامل مع مادية الكرسي الذي يقوم بوظيفة إرضاء حاجة البدن إلى الجلوس» 
أو شكل الكرسي الذي يمثل مقام السلطةء لذا يمثل الوعي باستقرار هوية أفراد 
المجتمع بقدر ما تحقق السلطة استقرار أفراد المجتمع و طمأتهم. بينما يتحقق 
إرضاء الحاجة الاستطبقية عن طريق تعامل حسي مع الشكل» فتستمتع حسية تفردية 
الذات بالشكل. في هذه الحالة الثانيةء لا يتمكن تفعيل مادية المصتع التي ترضي 
الحاجة القائمةء و إنما علاقة سيكولوجية الذات مع شكل تركيب مادة المصتع» 
فتكون الذات قد حرّكت قدراتها المعرفية والحسية المناسبة للصفتين: الأبتمال 
و الهارموني» اللتان يعيهما الفرد معرفاً و حسيأًء عند التعامل مع شكل المصتع. 
بهذه الحركة للفكر» يكون قد تجاوز الفكر محض السعادة» في آنيات نشوة 
الاستمتاع. 
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لذا تنقل القدرات الحسية الاستطيقية حس الذات إلى وجود ذاتى تتفرد به» غير 
مرتبط بهوية الآخرين» بل حر من واقعه النفعي و الرمزي» إلى عالم تبتكره المخيُلة من 
عندياتها: بهذف تجاوز واقعية ملل الوجود و عبشت 


يتمثل هذا الموقف من الوجود بموقف الإإنسان من الطعام» فهو لا يكتفي أن 
يكون طعامه صالحاً في تأمين البقاء» كما تقبل به البقرة و غيرها من الحيوانات» التي 
لا يوجد تنوع في طعامهاء لأنها مرتبطة و خاضعة لاستراتيجيات غريزية مورولة. بينما 
يمل الإنسان من تكرار التعأمل» كتكرار نوع الطعام» فيقدم على تنويعه» لا لسبب سوى 
تحقيق التنوع الذي لا يرضي شيئاً في واقع الوجود» سوى إرضاء طلب المخيّلة للتنوع. 
فتنتقل المخْيّلة من واقع القيمة النفعية و الرمزية للطعام» إلى واقع عالم حسية التذوق؛ 
و ذلك بعد تهذيب و ترويض القدرات المعرفية و الحسيات التي يرثها غريزياً. فتستمتع 
بالطعام» إلى حين أن تمل من الوجبة المعينةء فتنتقل إلى ابتكار وجبة أخرى. و تفترض 
المخيلة بهذا التنوع من وجودها الواعي بأنها حرة من التعامل مع ضرورات الوجود» 
فتستمتع بهذه الحرية التي تبتكر صيغتها و تنوعها في المخيّلة. فتتنقل المخيلة بين هذه 
العوالم المتنوعة التي تبتكرها. و ذلك بقدر ما تحمل من قدرات حسيةء تبتكرها و تنوع 
تفعيلها. و بهذا تتجاوز الذات واقعية مادية الوجودء و تجعل منه عالماً متغيراً حسبما 
تشتهي القدرات المعرفية و الحسية. فتحقق المخيلة لنفسها حرية الوجود خارج واقع 
قيود الضرورة البيولوجية والاجتماعية» سواء المادية منها أو المعنوية» و ذلك في 
آنيات تمتع الذات بنشوة حرة تتفرد بها. لذا تؤلف الحاجة الاستطيقية» و هي خارج عن 
الحاجتين الأخريبن - النفعية و الرمزيةء ضرورة حسية وجودية. 

إنه الموقف من الوعي بالوجود الذي يتناقض جذرياء أو يرفض سيطرة إرضاء 
الحاجة الرمزية على الفكرء فيتجاوزها. و إن عجز عن ذلك سيخضع إلى أيديولوجيات 
و ممارسات كبت الذات» التي تتمثل بكبت حرية الذات كالتنسك و العبادة و ممارسات 
الصيام و الصلاةء و غيرها من وسائل انتقاص هوية الذات. 


-١‏ ابتكار المصنع أداة إرضاء الحاجة 


إذأء يؤلف المصدّع الاستطيقي المُبتكر أداة مستقلةء مهما كان دوره في مجال 
الحاجة القاعديةء أو مهما تداخل مع تلك القاعديةء إلا إذا تمكنت الحاجة القاعدية 
من إفساد وظيفة الحاجة الاستطيقيةء عن طريق هيمنة الحاجة القاعدية» و بخاصة 
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الرمزية» على مركب سيكولوجية الذات. فتعطل قدرات الذات عن تفعيل إرضاء الحاجة 
الاستطيقية» و تبعاً لذلك عن قدرة الاستمتاع بالوجود. فالمعبد الذي يتصف بشكل 
مبتمل سيحافظ على أهميته الاستطيقية بالرغم من زوال الحاجة القاعدية إليه» حين 
تجاوز المجتمع الدين الذي من آجله تحقق تشبد المعبد. ولذا سيؤلف زواله» وإن 
زالت وظيفته الرمزية» حسارة محتملة في إرضاء الاستطيقية. لذا عندما تقدم البعض من 
الأیدیولوجیات و تحطم معبد آدیان آخرى» تكون قد حطمت ليس الدين المتجاوز فقط» 
بل كل ما يحمل المعبد كمصنع من صفات الأبتمال. و مثال على ذلك تهديم تمثال بوذا 
في باميان من قبل طالبان في آفغانستان. 


إن إرضاء الحاجة الرمزية هو إرضاء ضرورة غريزية فعالة دائماً في سيكولوجية 
الفرد» بينما يحصل إرضاء الحاجة الاستطيقية» عند قدرة الفكر إرضاء الذات لذاتها 
و الاستمتاع بوجودها فقط. 


بعد تحقيق هدف إرضاء الحاجة النفعية يكون قد حقق الفرد إدامة الوجود» و بعد 
تفعيل هدف إرضاء الحاجة الرمزيةء يكون قد حقق إرضاء متطلبات الهوية. و بعد تحقيق 
إرضاء كلتا الحاجتين النفعية الرمزيةء يكون الفرد قد استكمل هدف طمأنة سيكولوجية 
الوجود» حيث يقود المنطق حركة تفاعلهما. غير أنه باستكمال تحقيقهماء يفرغ الوعي 
هذا الوجود من هدف و معنى» سوى ما تبتكره المخيّلة من وهام لإدامة هدف الوجود 
بعالم سرمدي خارج الكرة الأرضية. فبقود واقع الوعي بتداول هذا الوجود و دوامته» 
من ملل سيكولوجية الذات» و الوعي بعبثية منطق استنفاد الطاقة لإدامة الوجود» الذي 
يصبح لا أكثر من إرضاء حاجة بيولوجية غريزة البقاء - أي تستنفد الطاقة لإدامة وجود 
زائل. 

لهذا السبب تطور الفكر» و ابتكر حاجة من نوع آخر» و هي الحاجة الاستطيقية. إن 
وظيفة الحاجة الاستطيقية هي إرضاء متطلبات الاستمتاع بالوجود لاأ الاكتفاء بسعادة 
إرضاء الحاجة القاعدية» إنها نقلة حسية تحصل عند تجاوز السعادة» و بعد أن يتحقق 
إرضاء مركب الحاجة القاعدية. 


١-منطق‏ ذاتية القيمة و خصائص المادة 


إن تقييم وظيفة المصنعات التي ترضي كلا من الحاجات الثلاث» هو تقييم ذاتي 
(i۷#ازطا»S).‏ لكنها حركة ذاتية ليست حرة كلياً. لأن التقييم الذاتي ينبني على منطق 


Ar 


الفكر الجدي 


4 


واقعية التعامل المعرفي و الحسي مع خصائص مادة المصتع الذي يسر في إرضاء 
إحدى الحاجات. يمعنى إنها حرية مقيدة بخصائص المادة المتعامل معها. فمن غير 
الأخذ بنظر الاعتبار دور ظرف التعامل مع مادية المصتّع» يصبح التنظير مثالا و غيبياًء 
و غالباً ما يسخر مفاهيم مثالية كالروح والإلهام الإلهي. إنه تنظيرء بالرغم مما يصبغخ 
أحياناً بتعابير فلسفية» فإنه ينبني على قاعدة من هذه الأوهام. 

يفتقد هذا الموقف الفكري» إلى المعرفة المناسبة للقدرات المعرفية و الحسية 
للصفات المادية التي يحملها التكوين الشكلي لخصائص مادية المصتع. فتتصف هذه 

ومن غير الوعي المعرفي و الحسي بضروريات تفعيل هذه القدرات عند تحقيق 
هاتین الصفتين› المعرفية و الحسية» سیفقد دور منطقی التعامل مح خصائص المادة 
ضمن حركة تصنيع الشكل. كما ستغفل المعرفة عن دور المنطق في تفعيل تصنيع 
الشكل. لأن المنطق يقود إلى تعامل متوافق مع ضروريات خصائص المادة. و من غير 
تفاعل تجريبي واقعي» فلا دور للمنطق في التعامل» و لا قدرة لتحقيق صفة الأبتمال في 
إرضاء مركب الحاجة إلى ذلك من غير تفعيل منطق إدارة التعامل مع خصائص المادة. 
١‏ -المنطق و قيمة التعامل 

يؤلف المنطق معيار التقييم الاستطيقي الذاتي لتقبل وظيفة الشكلء» لأنه يؤلف 
واقعية صلاحية التعامل مع خصائص المادة. و خلاف هذاء سيفسد التعامل لتحقيق 
الكفاءة المناسبة»ء و بالتالي صفة الأبتمال. لأن وظيفة المنطق هي إسقاط التجربة 
الفاسدة أي» يسقط الفعل الذي لا یتوافق مع متطلبات خصائص المادة المتفاعل معها. 
لذا سيعجز التعامل عن تحقيق صفة الأبتمال. 

- القيمتان السلبية و الإيجابية 

هنالك للقيمة في فكر الإنسان حالتان: إيجابية وسلبية. تبتكر القيمة الإيجابية 
بقدر ما يحقق التعامل للصفتين الأبتمال و الهارموني شكل مادية المصنع» لذا تمتد هذه 
القيمة في الزمنء ذلك لأن مادة المصنع تحمل هاتين الصفتين. 

و تصبح قيمة الشكل سلبية مبتذلةء لا تمتد في الزمنء بقدر ما يفتقر شكل مادية 
المصنع إلى هاتين الصفتين» و ذلك بالرغم من الكفاءة النسبية التي يحققها المصنع في 
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إرضاء الحاجة القاعدية. إن إرضاء الحاجة القاعدية لا يفترض بالضرورة تحقيق صفة 
الأبتمال و الهارموني. مع ذلك قد يمتد تصنيع المصنع في الزمن» بصفة ملهوجة. 

و هذا يعني أنه سيفسد شكل إرضاء الحاجة القاعدية» ما لم يتحقق في الوقت نفسه 
إرضاء الحاجة الاستطيقية. و هذا ما نشاهده في أشكال غلب الجوامع التي شيدت في 
العالم الإسلامي منذ بداية القرن العشرين» بما في ذلك الجوامع الضخمة في العواصم 
العربية. فترضي أشكال هذه الجوامع حاجة المؤمن إلى التعبدء الحاجة الرمزية» ضمن 
إرضاء الحاجة القاعديةء غير أنها تفتقد لصفتى الأبتمال و الهارمونى»ء فيجعل شكلها 
امتا ربلهرا قو اوقا قاد ااي ۰ 


۳- قيمة القبيح و الجميل 

إن ما يظهر من جميل و قبيح للمتلقي في شكل و رؤى الظواهر الطبيعيةء لا يتضمن 
هدفاً أو قيمةء أو هناك كيان ما يمنح قيمة لشكل هذه الظواهر و حركتهاء سوى فكر 
اللإنسان المتعامل معها و المتلقي لها. فالقبيح»› مثلا هو تلك الحركة كالعاصفة المدمرة 
أو الأمواج التي تحرّك و تخرق السفن» هي لا أكثر من تصادم قوى حركة خصائص 
الظواهر. و لا تتضمّن قيمة سوى ما يمنحها فكر المتلقي» لأنها بالنسبة إليه» عاصفة 
مدمّرة. فالقيمة هي موقف ذاتي من الشيء» و تنبني على ما تمنح الذات من أهمية بالنسبة 
إلى ذاته» في إدامة الوجود و راحته. بينما شكل خصائص المادة» سواء في حالة حركة 
أو استقرارء لأنها حالة معينة في الزمن لخصائص المادة» فهي بالضرورة مبتملةء ما كان 
يمكن لها أن تكون غير شكل البديل الذي حصلت فيه و إن كانت البدائل المحتملة 
لا تحصى بسبب تصادم عوامل الصدفة لحر كة خصائص المادة. 


-٤‏ عجز تقييم القيمة الاستطيقية في زمانها 

لا تقدر القيمة الاستطيقية التي يحملها الشكلء ما لم تتمتع القدرات المعرفية 
والحسية» المتعاملة مع الشكل» بقدرة تقبل ما يحمل الشكل من صفة الأبتمال 
و الهارموني. 

هذا ما يفسر لنا لماذا بعض أشكال المصنعات لا تقدر في زمانهاء إلا بعد مرور 
الوقت المناسب حينما تنبني القدرات المعرفية والحسية بكفاءة تمكنها من تعامل 
يتمکن من استيعاب المعالم الجديدة قيهاء و التي تۇلف و تمثل القيم الإإيجابية التي 
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تدوم في الزمن. مثال واضح على عجز قدرة المعرفة الفعَّالة في تقبل الشكل الجديدء 
يبرز في الموقف من أعمال قان كوخ (أع60 «ة۷) في زمانها» و موسيقى سترافنسكي 
.)Stravinsky(‏ کازضجة التي أحدثتها القطعة الموسيقية (18 The Rie of Sp‏ عندما 
عزفت لأول مرة في باريس. لم تمن آعمالهم إلا بعد مرور مدة من الزمن» و تظهر 
القدرات المعرفية و الحسية المناسبة لتقبل أشكال أعمالهم. و لا يزال أغلب المجتمع 
الإنكليزي لا يتقبل أشكال العمارة الممكننة الحديثة» بعد الرّدة المعرفية و الحسية التي 
تعرض لها بعد منتصف القرن التاسع عشر. 

كما تفسر لنا هذه الظاهرةء لماذا تظهر أشكال تمنح قيماً عالية في زمانهاء بينما 
تزول قيمتها مع مرور الزمن. و السبب من أن قيمتها تزول في الزمن» لأن تقبلها للشكل 
كان بمو جب قدرات معرفية و حسية كانت أصلاً قد تجاوزها الزمن» و لذا تفقد قيمتها 
بقدوم الزمن. 


٣‏ _ الفتان 


يفترض الشكل الفني حمل صفتين: أولاً صفة تعبّر عن قدرات حرفية متميزة؛ 
معرفية و حسية. و ثانياًء يسخر المصتعء الفنانء هذه القدرات الحرفية التي يتمتع بها في 
التعبير عن ذاتيته. و في الوقت الذي يعبر عن هذه الذاتيةء يقدم على دور ابتكار تعبير 
جديد عن القدرات المعرفية و الحسية» و يقود المجتمع إليهاء و يكون قد ابتكر مجالا 
جديداً في التعبير عن تطور المجتمع في مجال معين. ليس بالضرورة أن يتمكن المجتمع 
من تقبل الجديد في هذه الحركة و هذه القيادة في الوهلة الأولى» بل قد يحتاج المجتمع 
مرحلة تنمية» معرفية و حسية» حتى يتمكن من تفكيك ما يتضمن الشكل الجديد. 

فإذا كان الفنان حرفياً جيداً» من غير رؤى لقدرات قيادية» سيفقد الشكل أهميته 
الاجتماعية مع مرور الزمنء و هذا ما يحصل لعمل الحرفي الجيد و الذي يفتقد إلى 
المدرات القيادية. 

الفن» بالرغم من أنه تعبير ذاتي» إلا أنه بالضرورة يفترض الحرفة المتميزة 
و القيادة الاجتماعية. وبقدر ما تكون الحرفة متميزة» ستفتح أبوابا جديدة يدخلها 
الآخحرون و يبنون عليها صيغاً جديدة من التعبير الاجتماعي» و ينضج الشكل المبتكر 
الجديد. 
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المصتّم الذي لا يمتلك حرفة متميزة» سيعجز عن التعبير عن هموم الذات و عن 
قيادة المجتمع. هذا ما نشاهده في غالب المعروضات في صالات العرض الفنية منذ 
نهاية تسعينيات الألفين. 

يصف الهجائي (اء٣1٤5)‏ الأمريكي» ألكابٌ (طمة٤‏ 41)» هذه الأشكال بأنها: 
«مصنعات اللا موهوبين» التي تباع من قبل اللا مبدئيين» إلى مذهلين؟. 

و لكي تكتسب القطعة الفنية المشاهدة المتكررة و تصبح مزاراً يستمتع بها 
المتلقى تكرارا يتعين أن تتصف بالتركيب. يصف هذه الحالة فورسیث (عط†ر؟إه۴) 
ويقول: «فإذا كانت قليلة تصبح مملةء لكنء إذا تضمنت تركيبات أو مركبات كثيرة 
يؤدي إلى نوع من عجز بصري»› بمعنی» «إن قلّت ملّت» و إن كثرت آثقلت البصر؛. 
(Too little and the work is boring, but too much complexity results in a‏ 


kind of perceptual overload). 


تؤلف النقلة من الشكل المعروف إلى الجديد غير المعروف» توسع المرجعية 
المشتركة المعرفية و الحسية. و بالرغم من أن الشكل الجديد يخرج عن الأشكال 
القائمة في المرجعية المشتركة» ولم يلتزم بالمبادئ الأولية للتكوين الشكلي الذي 
كان قائما و مريحا لسيكولوجية الذات» فيسخر فكر الشكل الجديد مبادئ ينبني 
عليها هذا الشكل» فتكون قد فتحت بذلك آفاقاً جديدة لحركة القدرات الابتكارية. 
و هنا مصدر متعة الفكرء بقدر ما يعي بأنه حقق» كمؤدٌ أو كمتلقّ تقبل الشكل الجديد 
مضافاً إلى الخزين المرجعي. ويكون في الوقت نفسه» قد حقق توسيع المرجعية 
المعرفية و الحسية» و مجال قدرات الاستمتاع. و هكذا أصبحت قيمة الحياة لا تنحصر 
في مسألة إدامة الوجود و إنما في نشوة الاستمتاع كذلك» و ذلك بتوسع المعرفة 
و حسيات الذات» فيوسع مجال الوعي بالوجود» و تكتسب حرية معيش في عالم قد 
توسع بقدرات الذات نفسهاء و ذلك لذاتها. و إلا يستمر الوعي بالوجود» لا أكثر من 


إدامة بيولوجية عبثية. 


و من غير هذه النقلة في الوعي بسيكولوجية الوجودء ستعجز الذات عن تجاوز 
واقعية عبثية الوجود» و ملل الوعي به» و يصبح الوعي بالوجود لا أكثر من آلية بيولوجية 
هدفها ينحصر بإدامة الوجود» كما هو في المجتمع الجمعي للنمل و سمك الساردينء 
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مثلاً. إن المجتمع الذي يعجز عن ابتكار كلتشريات اللعب و اللهو و ممارسة مختلف 
صيغ الفنون» سيعجز عن منح قيمة وجودية لذاته. لأن معنى الوجود ينحصر في مخيلة 
منح الذات قيمة لذاتها حارج ضروريات الوجود. و من غير ترويض و تدريب الذات 
على التنوع و الابتكارء سيعجز الفكر عند ذاك عن تحدي الحاجة القاعديةء و إحداث 
النقلة إلى خارج عبثية الوجود. 

لا يتحقق الاستمتاع في آي من الأشياء و الحركات بذاتهاء و إنما يحصل 
استمتاع ذاتي حصراً في المخيّلة» و ما هذه الحركات والأشياء و ما تحمل من 
صفات أبتمال و هارمونى» إلا أداة مادية تسخرها القدرات الاستطيقية بهدف 
الاستمتاع. 


۷ _ اختزال وظيفة الشكل» و رفض صورة الآخر 


نشاهد في كثير من الحالات عجز بعض شبكات الكلتشريات عن تعامل متوازن 
مع مركب الحاجة. فتركز على إرضاء حاجة ما من غير إرضاء الحاجتين الأخيرتين. 
فمثلاء نجد أفراداً يركزون على إرضاء الحاجة النفعيةء كتملك العقار والمال من غير 
إشراك الحاجتين الأخيرتين في إرضاء مركب الحاجة. أوء يركز البعض على إرضاء 
الحاجة الرمزية» التي تتمثئل اا و التنسك. 


إن هدف التلقي في مئل هذه الحالات» في القبول و الرفض» لا يسعى إلى 
التعرّف على قيمة الأبتمال التي تحملها مصتعات الطرف الآخر. و إنما يكون 
تعاملاً يختزل فيه صيغة التلقي بإرضاء الحاجة النفعية أو الرمزية من دون غيرها. 
فترضي الحاجة النفعية حصرآء و تعجز عن إرضاء الحاجتين الأخيرتين. و تعطل 
بذلك قدرة الوعي بالوجود عن تحقيق توازن للقدرات المعرفية و الحسية» ضمن 
مرکب الشبكة. ٠‏ 


كما نجد البعض من الأيديولوجيات تركز على إرضاء الحاجة الرمزيةء و تهمل 
النفعية و الاستطيقية. أوء ربما لم تكن متهيئة» معرفياً و حسيأًء عند التعامل مع شكل 
معين» و الوعي بما يحمل الشكل من صفات أبتمالية. فيصبح تعاملها مع الشكل متحيزاً 
و بليداً. و ذلك لأنه تعامل تختزل فيه قيمة الشكل بإرضاء هموم الهوية فقط» و يهمل 
بذلك ما يحمل الشكل من صفات الأبتمال و الهارموني. 
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فإذا ما سر الشكل من قبل جماعة معاديةء مثلأ يصبح هذا الشكل في مخيلة 
الآخر» أداة معادية ترفضه حسية الذات. و هذا ما يقسر تحطيم تمائيل هوية الآخرء 
بالرغم مما تحمله هذه التمائيل من صفات الأبتمال و الأهمية التاريخية. 

سأشير إلى ثلاثة أشكال» تحمل صفات أبتمالية بامتياز» و قد رفضت من قبل 
الاخر. 

لقد ظهر شكلان في أوج القدرات الفنية للحضارات الزراعية الكبرى» و هما 
شكل ال «سواستيكا» (ة)ناوةس؟) و النجمة المسدسة» و ابتكر الثالث في أوائل 
القرن العشرينء وهو شكل المنجل والمطرقة. رفضت كثير من الأيديولوجيات 
تقبل هذه الأشكال باعتبارها تمثل أيديولوجية معادية. إنها رفض لدلالة رمزية 
الشكل في ظرف و زمن معين. فيرفض الشكل» بالرغم مما يحمل من صفات 
أبتمالية متميزة. و يعبر هذا الرفض» في الوقت نفسه» عن جهل بتاريخ و ظرف 
ابتكار هذه الأشكال. 


فالفرد لا يتمكن من الحس بجمالية السواستيكا مثا أو يرفض الحس بهاء لأنه 
يختزل شكل السواستيكا بالأعمال اللا إنسانية التي آقدم عليها النظام النازي. لقد ابتكر 
شكل السواستيكا في المراحل الأولية من تكوين حضارة وادي الرافدين» و يرمز إلى 
دورة الحياة. اعتمدت كثير من الأديان و الكلتشريات هذا الشكل باعتباره يمثل دورة 
الحياة. 


نقش عربي 


إن تحطيم تماثيل آلهة الآخرين» يؤلف سلوكيات تفتقر إلى الحسيات 
الاستطيقية» كما كانت تفعل الجيوش المنتصرة في الحروب عند تحطيم معابد 
و قصور العدوء فيكون بهذا الفعل قد غلبت متطلبات الحاجة الرمزية فيها متطلبات 
الحاجة الاستطيقية. 


۸-نكران المتعة و عجز المعرفة 


تؤلف حالة نكران المتعة في تفعيل و إدارة معيش الوجود» مرضاً سيكولوجياً. 
يحصل هذا المرض» كلما عجز الفرد و الجماعة عن ابتكار تكنولوجيات 
و سلوكيات و إدارة متوافقة من التقدم المعرفي لزمانها. فتغترب الذات عن واقع 
التقدم المعرفي. 

لقد ظهر هذا النوع من العجز و الاغتراب» بصيغ متعددة من اللجوء إلى 
ممارسات السحر و العبادة الدينية» و جلد الذات و التنسك. تعبّر هذه الممارسات 
عن عجز هوية الذات و المعرفة التي تسخرها في التعامل اليومي» عن قدرتها على 
تعامل مناسب مع ظرف المعيش المقارن مع التقدم المعرفي. فتظهر بحالات ردات 
معرفية و حالات من الاغتراب المتشدد. وهذا ما يؤدي إلى تعطيل الإرادة عن ابتكار 
و تعامل معرفي متوافق مع التقدم المعرفي في التعامل مع متطلبات الظواهر الطبيعية 
و الاجتماعية. 
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و حينما تعطل الأيديولوجيات إرضاء الحاجة الاستطيقية» ينكمش معيش الجماعة 
ضمن ممارسات حضوع الذات إلى قوى متخيلة و شبحيةء متمثلة بمختلف صيغ قوى 
السحر و فوى آلهة الأديان. فتقيد حرية الذات عن قدرة توسع المعرفة و الحسية في 
مجالات المعيش. 


تتضمن ممارسات السحر و العبادة» طقوساً تنتقص من هوية الذات» التي تتمثل 
في الصلاة و الصوم و جلد الذات و العزلة عن المجتمع في الأديرة و تقشف معيش 
الصوفي» و غيرها من صيغ ممارسات خضوع الذات لقوى متخيلة شبحية. تؤلف هذه 
الممارسات النقيض لحرية الاستمتاع» كما تؤلف في الوقت نفسه» مناحي تكبت حرية 
قدرة الاستمتاع» لا لسبب سوى أنها اغتربت عن التعامل المناسب مع متطلبات واقع 
الوجود. 


۹- التنظير المثالي 

لقد عجز الكثير من المنظرين - قادة المفكرين في مجال الاستطيقية» عن تصنيف 
مركب الحاجة» و من بينهم تولستوي و المنظر «بینیدتو کروتشي» „(Benedetto Croce)‏ 
كمثال فى العصر الحديث» و من قبلهما المثاليون ك «الفيتاغوريبن»» و مثالية أفلاطون. 
إذ عالج هؤلاء إشكالية العلاقة بين الجمال و المادة كما لو كان الشكل الجميل ليس 
مادة و لا قدرة لجعل شكل الحديد و الزجاج و الرخام و الطين أشكالاً نحتية جميلة 
و مصنعات تتصف بصفة الأبتمال. 

لقد عجزوا عن إدراك رؤى حيث تؤلف كل من مقولات مركب الحاجة النفعية 
والرمزية والاستطيقية» حاجات سيكولوجية و وجودية لا بد من إرضائها. لم يعتبروا 
أن إرضاء الحاجة النفعية و الاستطيقيةء هما مقولتان فكرية و حسية مستقلة إحداهما عن 
الأخرى» بل اعتبروها متناقضة. وذلك أدى إلى إرباك التنظير في بحث العلاقة بين هاتين 
المقولتين. و اعتبروا إرضاء الحاجة النفعية عملا متدنيا. لقد ظهرت هذه الرؤية امتدادا 
إلى كلتشرية انتقاص العمل اليدوي» و حرفة التعامل مع المادة. 


١‏ _ الاستطيقية» بومکارتن 


يدين التنظير في الفن و العمارة إلى الفيلسوف «ألكسندر كوتليب بومكارتن؛ 
Gottlieb Baumgarten)‏ exanderاA).‏ الذي ابتکر مصطلح ال «استطيقية)» في 
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الأطروحة التي قدمها في عام ١٠۷٠ء‏ فتأسس من بعدها هذا المصطلح كأحد الفروع 
الرئيسة للفلسفة» و من ثم أصبح يعبر عن صفة الفن. 

لقد فصل بومكارتن مصطلح الاستطيقية عن مفهوم الأنالوغية (عاع0اة”A)»‏ 
«المماثلة؛» وعن مفهوم (3ءاعها) «المنطق». و بينما يسعى عنده المنطق لتأسيس 
المبادئ التي تتحكم في تجربة التعقل» تسعى الاستطيقية في المقابل لتأسيس المبادئ 
التي تتحكم في تقبيم الذوق. 

إن الذوق» في مفهوم كانط» هو ملكة الحكم بشكل قبلي على انتقال التعبير عن 
المشاعر الموصوله بتمثيل بعينه من دون وساطة أي مفهوم»"". حكم الذوق» حكم 
ذاتي حصوصي» وقبلي (اها۴۲ 4). «إنه قبلي» لأنه مفهوم يستند إلى فرضية وجود 
حس مشترك» غير قابل للبرهنة أمبريقيياً.الحس القبلي هو ذلك الحس الضمني ضمن 
الشبكة الضمنية في الفكر“". حكم الذوق» حكم ذاتي» خصوصي» فردي» قبليء لأنه 
يستند إلى فرضية وجود حس مشترك, غير قابل للبرهنة أمبريقييا*". 

يفترض الأنالوغ في الاستطيقية» آنه لا فرق في المتعة التي نحصل عليها من شم 
زهرة أو تذوق قدح نبيذ جيد. و قد لاحظ قبل هذا أفلاطون أن المتعة الاستطيقية هي 
ليست الاستمتاع بإحساس لطيف فقط. بينما يصر بومكارتن على أن الذائقة تشبه تحقيق 
المنطق»ء فکلاهما من جنس التقييم »)٤۷۵1310١(‏ و كلاهما متحكمان في قوانين. 
ويقول: «إن قانون ملكة التقييم (واا٥۴)»‏ هي كما يلي: حینما نلاحظ تکوین مرکب 
معین» فما نجده تکویناً مناسباً أو غير مناسب عند ذاك نلاحظ تکامله (ه٤٤۴۲۲۴۶)‏ أو 
عدم تكامله. سعى بومكارتن بهذا التباين» إلى أن يفسر أو يعرض مفهوم الأبتمال عن 
طريق مفهوم التكامل. 

ويقول إن القطعة الشعريةء و القطعة الفنية الناجحة» هما منتظمان» وذلك بمفهوم 
الفلاسفة العقلانيين (اءااد٣٥ناه۸).‏ خاصة الفيلسوف «ليبنتز؛ (1۲2٣10ع.1)ء‏ الذي يعتبر 
كل شيء منظماً ضمن تناغم الكسموس (508٠))ء‏ و هو النظام المتناغم للكونء 
أو الكون المنتظم لذاته. يعتبر هذا المفهوم للتكامل في هذه الرؤية» بأن كل شيء هو 

(9) مارك جيمينيزء ما الجمالية؟ء ترجمة شربل داغر» الفلسفة (بيروت: المنظمة العربية للترجمة» ۹١٠۲)ء‏ 


ص ۱٤٦۹‏ . 
5( ما یصطلح عليه ب (راهن۴ 4)» بقدر ما أفهم القبلي. 
(۲۵) المصدر تفسه. 
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أحسن ما یمکن أن یکون» لا شيء زائداً أو ناقصاء کل شيء هو قائم کما يتعین أن یكون. 
فالتكامل هنا هو تمامية هذا الكل. و بالرغم من أن رؤية ليبنتز هذه تبني على مفهوم 
کوني لاهوتي» بان کل شيء متکامل و متناغم باعتباره عمل الله» فان مفهوم تمامية 
الكون» يشير بطريقة غير مباشرة إلى صفة الأبتمال و الهارموني» و قد سعى أفلاطون في 
السابق إلى أن يشير إلى المفهوم نفسه»ء في المثال. 

لذا يصر بومكارتن على آنه يتعين أن يكون العمل الفني» بهذا القدر من التكامل» 
متوافقاً مع صفة الأبتمال. بحيث يتصف تر كيب الشيء بالتمامية» بمعنىء أن أي إضافة 
أو حذف» سيسىء إلى هذا التكامإ ”". 

ويمكن لنا أن نستنتج من هذه المتشابهات الأنالوغية التي جاء بها بومكارتن 
المفاهيم التالية: 

١‏ التمامية (”اط0نءع۴إء۴) _ إن حالة تمامية القطعة الفنية تجعلنا نتجاوز ثقل 
الزمنء أي التعلق بزمن معين» فتهيئ لنا فرصة لوجود» و لو لفترة وجيزة» زمن من غير 
حاضر» و نكون في دور تعامل مع صفة خارج سيرورة الزمن - في لخة أوضح» تمثل 
حالة وعي للتعامل مع الشكل المبتمل. 

۲ التمامية» كما يفهمها بومكارتن و ليبنزء تفترض كفاية ذاتية (1۴٤yع۸ع ۴c!‏ Suf)ء‏ 
أو اكتفاء ذاتي. ولذا يتعين في حالتها المثالية أن لا يشير أو يدل العمل الفني إلى خارج 
نفسه - أي استقلال الشكل عن حاجات الوجود الأخرى. على أن لا تدل مؤشراته أو 
دلالاته على شيء خارج عن تكوينه الشكلي. و حينما تتحقق هذه الدلالة» تصبح مكتفية 
بذاتهاء فلا تؤلف حالة تمثيل شيء آخرء و إنما عرض ذاتي لا أكثر. 

٣‏ إن التعامل الصحيح مع القطعة الفنية هو الاستسلام لهاء و انهماك الذات في 
حضورها. يحصل هذا الاستخراقء عند طمأنة سيكولو جية الذات» فنكتسب الحس بأننا 
ا ا و 

لا شك في أن هذه المفاهيم تؤلف المقومات في صفة الوعي بإرضاء الحاجة 
الاستطيقيةء و لكنها لا تشير إلى علاقة هذه الوظيفة بإرضاء الحاجتين الأخريين» 
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سوى استقلالها عن عالمها. كما لا تشير إلى آلية تحقيق يق الشكل الذي يرضي الحاجة 
الاستطيقيةء و لا إلى وظيفة إرضاء الحاجة الاستطيقية في مركب الفكر من الوجودء 
هموم إدامة الوجود و الوعي بعبثية هذا الوجود. عند وضعه هذه المفاهيم» كان 
بومكارتن متأثراً بفلسفة الكوسموس الكونية اللاهوتية ل «ليبتتز». 


و اختزل هيغل (1ءعء11) الحاجة في تطور طرز العمارة» إلى جراخل من تطور 
التعبير عن تطور الروح» الأيديولوجيات الدينيةء و اعتبرها ملجاً «روحياً» ينبني على 
الحس بالمقدس. و الإيمان به. فتصبح العمارة عنده كجسر بين البشر و المقدس»› 
و تهيئة للفرد و الجماعة كمراكز لتجمعهم. لا شك في أن إحدى وظائف الشكل 
المعماري» من خلال تطور الطرز هي إرضاء الحاجة الرمزية» و التي تتضمن العلاقة 
بين الذات و ابتكارها للمقدسات. إن ا هذه الحاجة كغيرها من رالات الحاجات 
هي مبتكرة من قبل تفاعل قدرات الفكر مع متطلبات البيئةء سواء منها الكيان المقدس أو 
علاقة المقدس بسيكولوجية الإنسان. و المقدس» عند هيغل هو تطور العقل اللا متناهي 
أو المطلق المتمشل بالله. 

غير أن للعمارة وظائف أخرى: النفعية والاستطيقية. و لا تنحصر وظيفة إرضاء 
الحاجة الرمزية في علاقة الهوية مع الآلهة و المقدسات بمختلف صيغهاء و بتطور 
العقل» بل تمتد لإرضاء ما تمنح الذات إلى الأشكال الحياتية و الجامدة من أهمية 
و ربطها بهوية الذات و إدامة الوجود. لم يتمكن هيغل من تجاوز الرؤى المطلقة الدينية 
في بحثه عن وظيفة الفن و العمارة"'. 

أما أرسطو فقد عرف الاستطيقية» بآنها الوعي بالجمال» و يقول إن ما يجعل الحياة 
تستحق المعيش ليس العمل» و إنما الرفاهة و الخلو من العمل. فوقت الخلو من العمل 
يتعين أن يملأ بنشاطات تسر ذاتها. ففي تفعيلها لا يحصل ضياع الوقت» لأن وقت 
الرفاهة و الخلو من العمل» يفترض أن لا يهدر الوقت عبثاًء لآن جهد و وقت تفعيل 
الرفاهة يكمنان في ذاتيهما. المتطلبات الاقتصادية/ النفعية فقط» هي التي تفرض ضرورة 
آن يحقق العمل الكفاءة التي قيمتها خارج العمل. لذا فإن استنفاد الطاقة ليس لذاتهاء 
و إنما لتحقيق كفاءةء و هدف خارج عن ذاتها*“". 


.٠ ٤١ المصدر تفسهء ص‎ (TY) 
.٠٤ المصدر نفسه. ص‎ (TA) 
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و یکتب «لي کوربوزیه؟ (e¡ںاء0ە) )1e‏ بدوره عن الأٌبتمال: «... لا یوجد فن 
ذو قيمة من غير تفعيل نظام عقلانی «ثقافى» (إەل0 a1ںاءeاN)]n†¢1‏ ' . فالعمارة حتی 
الآنء هي ذلك الفن الذي التزم بفعالية أكثر من غيره بمقولة العقلانية. و سبب هذاء أن 
كل شيء في العمارة يعبر و يواسط (٤٤ةف٥×)‏ عن طريق تحقيو تحقیق نظام و اقتصاد» . يۇلف 
هذا التعريف صفة أولية لمفهوم الأبتمال. 


(Schopenhauer) رgاqiڊgش السام و‎ ۳١ 


يحتاج وعي أفراد البشر إلى تغيير حاجاتهم و إلى تنوعها. فلو افترض أن هناك 
طقماً ثابتاً للحاجات الطبيعية: مثل الجوع و الرغبة الجنسية و الحاجة إلى الملجا"» 
و قد اطمآنت كلها إلى حد ماء فيقترح شوبنهاور بأنه في هذه الحالة» سيتغلب السأم 
على وعي الذات. فيسأل» كيف لنا أن نتمكن من الهروب من السأم و الملل؟ فيقترح 
عن طريق زيادة حاجاتنا إلى أبعد عن الحد الطبيعي» و عن طريق تطويرء مثلاء حاجات 
غير قائمة. ربما من الأدق أن نقول حينما وعى الفكر بعبثية الوجود و سَْمّ ابتكر الحاجة 
الاستطيقية بكونها مقولة مستقلة عن الحاجة القاعدية. 


تلخيصاً لكل هذاء ينبني تطور المجتمم» و ما يتضمن من فكر و تفعيل للدورة 
الإنتاجية على نمط مبدئي يمتد في الزمن» بينما في معيش المجتمع اليومي» و في 
مراحل تطور حضارة الإنسان يبتكر و يسخر أنماطاً متعددة بصيغها الماكرية 


و المكرية. 
۲- شرط ظهور الفن 

يمكن لنا أن نختزل شرط ظهور الفن و ظرفه و تقبله من قبل المجتمع بثلاثة 
عوامل: 


١‏ - وجود تقليد يمتد في الزمن لتكنولوجيات حرفية متميزة» و منح قيمة من قبل 
المجتمع عامة» و بيئة المهنة خاصة» إلى هذه القدرات التكنولو جية. 


(۲۹( لم أجد ترجمة عربية لمصطلح (اعںاءءاإعام!)» ولم أتمكن من صياغة ترجمة له. ابتكر هذا! 

في القرن التاسع عشرء و سر أولاً في روسيا. و عبر عن هؤلاء المتعلمين بدرجة عالية» و الذين يحملون قيما 
اجتماعية عالية. يمكن اعتبارهم الأمناء على المفاهيم التعليمية و القيم الراقية للمجتمع» من غير أن يكون لهم 
مصلحة ذانية. و لذا لا تعر كلمة مثقف عن معنى هذا المصطلح. 

(۳۰) المصدر نفسه» ص .۲٤۸‏ 
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۲ - وجود قدرات ابتكار من بين الحرفيين تمتلك حرية قدرة التعبير عن هوية 
هموم خحصوصية الذات» حيث تقدم على مخاطرة تجاوز تقاليد الحرفةء التكنولوجية 
و الحسية» و عرض البديل لها. فتعبر عن خصوصية نشوة الذات و لذاتها. 

۳ - تفترض هذه المخاطرة توافق هموم الذات المبتكرة و تداخلها مع سيرورة 
تطور حسية الجماعة. لا ضرورة كما هي في مخيلة الجماعةء و إنما كما هي في مخيلة 
الحرفي/ الفنان بعد آن ابتكرها في مخيلته. و ليس بالضرورة أن تنتبه الجماعة و تستوعب 
معانيها في الوهلة الأولىء حتى إن تمكنت الجماعة من فك معاني عموميات تركيب 
الشكل المبتكر ضمن مرحلة التلقي الأولية» و تصبح عند ذاك مقومات في هويتها. 
إذ يجوزء و في كثير من الحالات» أن يؤجل فكها و تقبلها من قبل القدرات الحسية 
للأجبال اللاحقة. المهم منح الحرفي هذا الحق و الحرية» و تقبل تقبل المجتمع انتظار قدرة 
فك دلالات معانى الشكل الذي يبتكره. 

إن ما يميز ية حضارة عن غيرهاء أو ما يقارنها بأخرى» هو وعي موقع الذات 
في الوجود عامة» و كيفية إرضاء الحاجة الاستطيقية» و علاقة هذا الإرضاء مع مركب 
الحاجة القاعدية. ذلك لأن إرضاء الحاجة الاستطيقية لا يتحقق إلا بعد إرضاء الحاجة 
القاعديةء و بالقدر السيكولوجي المناسب. يفترض الوعي الاستطيقي وعياً بأن الوجود 
عبث بيولوجي» في د فيعى الفكر ضرورة ابتكار تفعيل إرضاء الحاجة الاستطيقية. فالوعي 
اجرد تسش ي إا الذات» و تحقيق السعادة و إنما كذلك إشكالية الوعى 
بزوال الوجود و عبثيته» و ابتكار وجود حي يتحقق إرضاء الحاجة الاستطيقيةء و تبعاً 

ربما كان أبلغ ما كُتب في وصف عبئية الوجود جاء في مسرحية ماكبث ل 
(شكسبير» حيث يصف مكبث هذه العبثية بقوله: 

مکېٹ:.. 

کان لي فیما مضی وقت أفضل 

e 


g~ ي‎ 


يزحف عد وعد وعد 
بهذه الخطى البطيئة من يوم إلى يوم 
إلى آخر لحظة مكتوبة للحياة. 
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و كل أيامنا الماضية آنارت للحمقى 

الطريق إلى الموت المعمّر. انطفثى» انطفئى» أيتها الشمعة 

القصيرة الأجل! 

ما الحياة إلا ظل سائر» ممثل يثير الشفقة 

يژدي ساعته على المسرح بتبجح و اهتياج. 

و بعدئلِ لا يسمع منه شيء 

الحياة حكاية يرويها ممثل أخرق 

مشحونة بالصخب و النزف» و لا تعني شيًا.."". 

و هكذا منذ أن وعى الإنسان العاقل بواقعية الزوال و عبث الوجوده أخذ يبتكر 
مصنعات و ممارسات يسخرها في الاستمتاع مقابل واقعية عبثية الوجود» عن طريق 
To‏ 
واف الوجود بإدامة اکا والتکار و إرضاء الحاجة a‏ 
الهويةء في انتظار يوم الحساب. حيث تتخيل المخيّلة بأنها إذا ما خضعت إلى متطلبات 
النص» ستمنح وجودا أزليا» بدون عمل» و جنس مباح» و وفرة طعام. 

و مثلما وصف مكبث عبث الوجود» وصف أبو نؤاس الاستمتاع في العالم 
الدنيوي لمن يمتلك وجوداً خارج الأوهام و الحس المرهف. 

فعندما حبس الخليفة الأمين الشاعر أبو نؤاس لاتهامه بالزندقة أجاب: «حبستُ 
لأنني أشرب خمر أهل الجنة و أنام خلف الناس. و كان يقول: خمر الدنيا أجود من 
خمر الآخرة» و الله قد وصفها بأنها لذة للشاربين. فقيل له: كيف هي أجود؟ قال: «لأن 
الله تعالى جعلها نموذجا و التموذج أبداً أجود». 

لذا تفترض الممارسة الفنية و الاستمتاع الاستطيقي قدرة تفرد الذات» و فرض 
لذّاتها مقاماً اجتماعياً لهذا التفردء و هو موقف مناف للسيكولوجية الجمعية» العامة من 
الناس. و قد وصف عبد الرحمن بدوي ما يسمى القن في الحضارة الإسلاميةء بکونه 
لا أكثر من زخرفة هندسية (اعاعمههت). لأنه يفتقد إلى تفرد الذات التي تعبّر عن 

)۳1( وليم شكسبير» مكبث» ترجمة و تعليق صلاح نيازي (القاهرة: دار الشروق» .)۲٠٠١‏ 
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خصوصية ذاتها. إنه تفعيل حرفة تطورت و نضجت لتعبّر عن الذات الجمعيةء و عن 
فقدان الذات المتفردة. بمعني» إن الزخرفة هي تصنيع حرفي آلي» قد تكون دقيقة 
و متنوعة و ماهرة» لكنها تفتقد القدرة على تحقيق التعبير عن وجدانية و عاطفة الذات 
المتفردة. بينما الفن هو نقلة الذات لذاتها إلى عالم تبتکره و ت تتفرد به» فتعرضه لللآخر 
لا لسبب إلا لبيان قدرتها على التفردء و التعبير عن نشوة خحصوصية هذا التفرد. و لأنها 
ذات تعبّر عن ذاتهاء فتعي حسية و هموم الكيانات الحية التي تُظهر في شكل المصتعء 
حيث يصنعها و يمنحها الصفة الفنية. و هذا تماما ما تمكن منه النحات والرسام 
و المعمار و كاتب المسرح والخزاف الإغريقي» بأكثر من ثلاثة عشر قرناً قبل ظهور 
عقلانية المعتزلة. 

إن إرضاء الحاجة الاستطيقية ليس ترفاً. لقد أقدمت جميع الشعوب» منذ أن ظهر 
الإنسان العاقلء و توسع المجتمع» على تحقيق قدر معين في إرضاء مركب الحاجة. 
لقد تحقَق إرضاء هذا المركب» مهما كانت بدائية معيش الجماعة و تصورها للوجود. 
وقد حقق إرضاء هذا المركب بالصيغة و الأشكال حسب قدراتها التكنولوجية 
و الحسية. و قد تحقق هذا الإرضاء في مجتمع الصيد مع إدارة لرؤى يقودها السحرء 
ومن ثم مع ابتکار الزراعة فابتكار أنظمة الأديان متضمنة رؤى قوى تعدد الظواهر 
الطبيعية» فتعدد الآلهة. و سواء أكانت الممارسات سحراً أم عبادة تعدد الآلهةء قد 
أرضت مركب الحاجةء فكان الاستمتاع في مختلف المناسبات مقوماً أساسياً في 
تنظیم الممارسة الترفيهية أو الإنتاجية. حلاف هذاء ظهرت أحياناً» و في حالات نادرة 
أمراض حرافية و ماسوشية (mءطءهءة)‏ كجَّلد الذات» و تعطيل الاستمتاع بهدف 
ممارسة العبادة. 


الإسلام» هو من بين الأديان القليلة التي ظهرت» و يُعجز فيها عن إرضاء الحاجة 
الاستطيقية في طقوس العبادة. لقد ابتكر عدد كبير من الأديانء و زال الكثير منهاء و لم 
تزل ۸٠١‏ ديانة فعًالة في عالم الحاضرء تمارس أغلبها صيغاً من الاستمتاع ضمن طقوس 
العبادة. 

لقد بدأ الإنسان العاقل يستمتع بالتعامل مع المصتعات التي يبتكرها. لم يظهر 
تنظير يعبر عن كيفية تعامله في إرضاء الحاجة الاستطيقية» مع أنه ظهرت ممارسات 
كثيرة استمتاعية في الأساطيرء و الإغريقية مليئة بها. تأخر التنظير في الوعي بالاستمتاع 
حتى ظهور الفلسفة الإغريقية. و كان سقراط ربما ول من أشار بوضوح إلى أهمية 
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الاستمتاع في معيش الإنسان. و الاستمتاع أول ما ظهر كان بمعنى (4۲۵×13ا۸)» و تعني 
الحياة الهادئةء من غير ألم بدني» والخالية من الإزعاجات و المآسي السيكولوجية. 
فكانت رؤى لا تميز بين السعادة والاستمتاع. أول من وسّع هذا المفهوم كان أحد 
مريدي سقراط» و هو ارستیپوس (کدمم:ایاا۸). و افترض بتعین أن هذه الممارسة تقاد 
بموقف عقلاني» و لذا أهمية الوعي الفلسفي لتحقيق السعادة فالاستمتاع. و من بين قادة 
هذه الرؤی کان أبیقور و پیرو و ديموقريطس و لوكريتوس. و من بعدهم ظهرت الفلسفة 
الرواقية» و التي أكدت كذلك ال «اتاراكسياء راحة البال» و من بين قادتها شيشرون 
و سنیکا و إبیقطیتس (کںا عام .)٤‏ 

لقد ظهرت المعتزلة واطلعت على البعض من الفلسفة الإغريقية والرومانية 
و عجزت عن الاهتمام بفلسفة المتعةء بل ركزت كثيراً على المثالية الرومانية. 


كما آنها ظهرت كحركة معرفية ضمن شبكة كلتشريات الأيديولوجية الإبراهيميةه 
حيث وجد المعتزليونَ أنفسهم فيهاء فلم يتمكنوا من تجاوز جدرانها المُحكمة. تجاوز 
بصيغة واضحة لرؤى قاعدة العقيدة. كما جابهوا وهم وجود قوى خارج الظواهر 
الطبيعية» التي كانت قد انبنت عليها العقيدة الثنيويةء و التي اعتمدتها النصوص القرآئية 
و الحديث» مع تأويلات و تفسيرات لها ابتكرها رجال الفقه. فلم يكن واضحاً لرجال 
المعتزلة آنهم كانوا يعيشون ضمن واهمة كبيرة» ابتكرتها الزردشتية. ولم يتهيأ لها 
الظرف المعرفي لتأسيس قواعد معرفية مادية» تنضج و تنجاوز هذا الوهم. ولم يكن 
مصير مساءلتها و منطق محاجتها للنص» مجابهة حوارية جدلية علنية أكاديمية» سوى 
ما تعرضت له من إرهاب السلطة و العامة. في التتيجة أبعدت المبادئ المعرفية التي 
چات بها إلى طى الميات و عا ازال ما جات ب ن عتلاة فن اة المعرفة 
في العالم اللإسلامي» فزالت الحضارة اللإسلامية بعامتها. 


و يستوضح مدى تخلف السلطة المركزيةء و فدرة تعطيلها المجتمع بعامته عن 
التقدم الحضاريء و عجزها عن مواكبة تطور و تقدم العمارة المعاصرة» إذ نشير إلى 
مقامياً متميزاً بالنسبة إلى شبكة الكلتشريات للمجتمع الذي شيد المشروع: الأول» في 
فرنساء و هو كنيسة نوتردام في رونشامب (Notre Dame du Haut, Ronchamp,‏ 
(1955» تصميم كوربوزية» مقارنة مع الثاني وهو تصميم جامع الملك حسن في 
مراکش. 
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صمم کوربوزيه عمارة کنيسة روتردام في فرنساء آکمل شیدها في ۱۹٥۵‏ 
قبل عدة عقود من الزمن الذي تم په بناء جامع الملك حسن. تمثل الأولى أوج 
التقدم الحسي و المعرفى فى القرن العشرين» بينما الثانية احتضنت عمارة هجينة 
و سقيمة» دلالة على عجز حضارة بكاملها عن التوافق مع زمنهاء و هي غافلة عن 
عجزها. 


و لا تزال النساء لا تظهر في الجوامع» ويعزلن في حيز مستترء لأن موقع المرأة 
متدلٌ» حيث يعتبر بدن المرأة عورة في وجدانية المؤمن. و لذا يتعين حجبها عن أنظار 
الرب الخالق في طقس الصلاة. فهي كيان مدنس» متدن. لذا لا يجوز للذكر المتعبد 
ممارسة طقس التعبد و هو بالقرب من الأنشى. فيعزلهن في حيز بعيد من الأنظارء 
لا اختلاط أمام الرب بين الذكر والأنثى» لأنهما كيانان خلقهما متنافرين أمامه. بينما 
الرب نفسه في الكنائس» حيث سمحت جلس النساء و الرجال في المكان نفسه» و في 
أفضل ملابسهم و قبعاتهم. 

بينما في الجوامع» لا نجد تمائيل و لا رسوماً و لا موسيقى في طقوس التعبد. 
بينما الرب هو نفسه في الكنائس حيث سمح للمتعبد سماع الموسيقى و تراتيل ألفها 
عباقرة لهم حسية الموسيقى» و مشاهدة الرسوم و المنحوتات و تنوع أشكال الزجاج 
الملون» حيث رسمتها و لونتها حسية قادة حضارة الإنسان» كجزء من العبادة 
والراحة و سعادة المتعبد. و إذا اعتبرنا أن تصميم كنيسة نوتردام في رونشامبت 
مثل أهم قطعة معمارية نحتية في القرن العشرين» و نحن لسنا بمغالين في ذلك 
فإن تصميم جامع الملك الحسن مقارنة بها يعتبر من بين أسوأً ما أنجبت العمارة 
الحديثة. 

فكان علينا انتظار بداية القرن الثامن عشر لظهور بومكارتن حيث تحرر الجمال في 
تنظيره من الحاجة الرمزية و الدين بمختلف صيغه. كما تحقق تحرير الحرفي الذي كان 
خحاضعاً لنظام رعاية الأمير و الكنيسة للحرفية/ الفنية. فظهر الفنان ذي النزعة الإنسانية 
المسلح بمعرفة يتفرد بها و يسخرها في التعبير عن خصوصيته. وأصبح سعر اللوحة 
يقيم بمهارة و مقام الفنان. «بينما كان سعر اللوحة يتحدد» وفق عقد له معايير محددة. 
و يأخذ في الاعتبار» تحديداء عدد الوجوه التي تصورء و الألوان و الأصباغ المستعملة: 
فضي» ذهبي» أزرق لازوردي... فضلاً عن الوقت المطلوب للتنفيذ... إلا أن هذا الوضع 
تغير منذ منتصف عصر النهضة: فتراجعت قيمة المواد في تحديد سعر الأعمال لصالح 
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خحبرة المنان» و مهارته و موهيته.. و انتقلا بذلك من الکمی إلى النوعي ". فحصل 
الفنان مقاماً اجتماعياً لم يكن له» إلا بصيغ بدائية في المجتمع الإغريقي. فمثلاً عندما 
تسقط الريشة سهوا؟ - من أيدي #تشن»٤ )٠١۷١ - ۱٤۹١( )۳٤14٥(‏ «ينحني الإمبراطور 
شارلكان» ليلتقط الريشة».... هكذا أصبح مقام الفنان. 


۳- نسبية و قيمة العمارة 

أ القيمة في العمارة 

تتميز العمارة كغيرها من الظواهر الاجتماعية بخصوصية ما تمنح من القيمة 
للمنشأًء كشكل و أداة إرضاء مركب الحاجة. لذا سيكون من المفيد آن نسطر صيغ القيم 
التي تمنح لشكل المصنعات» و ظرف تقبلها من قبل سيكولوجية الجماعة. 

١‏ - كما أشرناء إن قيمة المصتع هي موقف التقبل المعرفي و الحسي إلى وظيفة 
المصنع كأداة إرضاء الحاجة. 

- تكمن فيمة المصنع في كم الجهد الفكري و البدني للفرد الفاعل» و الطاقة 
المستنفدة في تفعيل الدورة الإنتاجية» سواء أكان كم الجهد/ الطاقة المستنفدة مناسباً 
بالنسبة لظرف زمان الدورة الإإنتاجيةء و موقع كفاءة الدورة بالنسبة إلى تطور الحضارة 
بعامتها. أم» خلاف هذاء تفعيلاً غير كفوء في استنفاد الطاقة. 

۳ إن كل مصتّع لا بد من أن يحمل إحدى القيم لمقولات الحاجات الثلاث» أو 
مركبهاء و إلا لا يحمل أي قيمة. 

و تظهر هذه القيمة ضمن عدة حالات» ربما همها هي: 

- قيمة المصلَّع كوليقة تاريخيةء بدلالة أن ذلك المجتمع المعين» وفي ظرف 
تاريخي معين» كان حقق الشكل المعين للمصنع المعين. و لذا يؤلف شكل المصنع» 
مهما كانت وظيفته في إرضاء نوع الحاجة» وثيقة تاريخية لقدرة جماعة معينة في زمن 
هذا المصنع لتطور خزين إرضاء مركب الحاجة. 


(۲) جيمينين ما الجمالة؟ 
(۳۳) المصدر نفسه. 
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- بقدر ما يحمل شكل المصتّع من صفة الأبتمال» تمتد القيمة الحسية الاستطيقية 
كصفة في الزمن» و تمتد هذه القيمة مع تطور وعي شبكة الكلتشريات المتلقية لقيمة هذه 
الصفة. أو يحصل تقييم صفة الأبتمال مع مرور الزمن» بقدر ما تتمكن القدرات الحسية 
الاستطيقية لمجتمع ماء في أي زمن» من التحرر من معوقات الحاجة القاعديةء النفعية 
و الرمزية. فتقيم ما يحمل الشكل من الحسيات و المعرفة التي تؤمن إرضاء الحاجة 
الاستطيقية. 

- تتحقق القدرات الحسية الاستطيقية لشكل مصتّع ماء ومن قبل فرد ما. لذا 
تؤلف هذه الصفة حدثا متفردا (٥٠٩1«ا)‏ فى الزمن» و لذا تكتسب هذه الصفة تفردية 


الحدث التاريخي. بمعنى» يتفرد كل متلق في قدرة ترجمة صفة الأبتمال التي يحملها 
المصتع. 

- بقدر ما تعي جماعة ما صفة الأبتمال لمصتع ماء سواء صتعت في زمنها أو في 
زمن سابق» فيكون لهذه الصفة دور في تفعيل حوار استطيقي لدى سيكولوجية أفراد 
الجماعة. و هو كذاك بالنسبة إلى إرضاء الحاجتين الأخريين. فيؤلف هذا الإرضاء أداة 
حوار اجتماعي. و يعتبر هذا الحوار من بين أهم وظائف المصتعات في مجتمع حضارة 
الإنسان. فإن كانت أشكال المصتعات هجينة أو ملوئة بصرياًء عند ذاك ستؤلف أشكال 
المصتمات أداة رار الجتماعي فاسد: 

- تتفرد القدرات الحسية للفرد المعين» ضمن ظرف التعامل» لذا تتنوع أهمية قيمة 
المصتع. 


ب النسبية المتشددة 


يقدر موقف النسبية المتشددة قيمة ظرف معيش المجتمع المعيّن و ما يحمل 
ضمن شبكة الكلتشريات. فبالنسبة إلى هذه الرؤى» لا يوجد تفاضل موضوعي بين 
السحر والعلم» ولا توجد معرفة موضوعية» و لا تعتمد إجراءات عميمة يتعين 
اتباعها في تقييم المعرفة التي تحرض» لأنها تعتبر أن كل تقييم هو حصيلة ضمن 
شبكة كلتشريات» لمجتمع أو لجماعة معينة في الزمن. و لذا تفترض هذه الرؤى تقسبم 
معايير الكلتشرية المحلية بمعابيرهاء و ليس بمعايير موضوعية عميمة» ضمن تطور 
القيمة في حضارة الإنسان. فمثلاً لا فرق عند المؤمن سواء أكان شكل المعبد يتصف 


۹۹ 


الفكر الجر 


4 


بمعالم ملهوجة خرقاء أم مبتملةء المهم بالنسبة له أن يؤلف المنشاً مكاناً مقدساً يؤدي 
الوظيفية الرمزية. 

فيحصل مثلاً» في سيرورة التقييم عجز في توازن قيم مقولات إرضاء مركب 
الحاجةء فيّهمل إرضاء الحاجة الاستطيقيةء و يركز في هذه الحالة على إرضاء الحاجة 
الرمزيةء و هو ما يحصل في المجتمع المغالي في التدين. 

ج- القيمة والسعر 

الفرق بين قيمة المصنع و سعره هو أن السعر يتذبذب حسب الحاجة إليه في 
السوق» بينما القيمة تعبر عن ما يحمل شكل المصنع من صفة الأبتمال و الهارموني. 
تتذبذب هذه القيمة بقدر ما يتمكن المجتمع آو الفرد من فك ما يحمل شكل المصتع من 
صفة الأبتمال و الهارموني» و يمنحها أهمية تاريخية. 

فالعمارة سواء تلك التقليديةء أي التي انبنت على الإنتاج الحرفي» كالعمارة 
المصرية القديمة أو البابلية آو الإغريقية أو الإسلاميةء أو مختلف طرز العمارة المعاصرة 
و الحديثة» فإن لكل منها صفاتها و مميزاتها و ظروف ظهورها و منجزاتها التكنولوجية. 
مع ذلك فإن قيمة كل منها تقع ضمن مسيرة تطور تاريخ الحضارة بعامتهاء و ليس 
خارج هذه السيرورة الحضارية أو بالاستقلال عنها. و للسبب ذاته. فإذا قبلنا بأن 
حضارة الإنسان» هي في حالة تطور» سنتمكن من تهيئة تقيم مناسب للعمارة المحلية 
ولیت الور اي رت ي انت و دا کن ن رر درت رفو ي 
مما يحقق البشر للصفة الأبتمالية في مُصنعاته. هذا بقدر ما تتمتع الذات الفاعلة بتحقق 
تقييم موضوعي لصفة الأبتمال. 

ی کے رای اھ را مورا ی مان ار الان با او ن ر 
موقف عقلاني يقيم أهميتها في سيرورة التطور الحضاري» سيعجز التقييم عن أداء 
موضوعي. هذا مع العلم أن الموضوعية هي كذلك في حالة تطور و نضج» مع تطور 


العلم بعامته. 
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| - البنيوية و البنى 


تۇلف رؤية بنيوية ظاهرة العمارة مفهوماً يتجاوز الزمان و المكان في تاريخ علافة 
الإنسان مع المصتعات» و موقع الفرد ضمن الدورة الإنتاجية» و تبعأ لذلك دور الإنسان 
في ابتكار و قيادة تطور حضارة الإنسان. يؤلف مفهوم البنيوية التركيب الهيكلي الذي 
ينبني عليه التعامل مع المادة فهو انتظام علاقات حركات التعامل مع المادةء بموجب 
نظام لعلاقات المقومات و حركاتها. و ذلك حينما أخذ الفكر يتعامل مع المادة القائمة 
في البيثةء و يحولها و يصتعهاء لتصبح أداة إرضاء مركب الحاجةء بدلا من استعمال 
بدنه» كما هي الحالة لدى الحيوانات الأخرى - سوى بعض الأدوات البسيطة التى 
تسخرها بعض الحيوانات مثل الشيمبانزي. 

لا تغير نظام البنيوية (٥٣ں†ء»٣)5)‏ بمرور الزمن» و لا يتغير بظرف التعامل مح 
المادة» آو نوعية الحاجة التي نتطلب تصنيع أداة إرضائها. ذلك حينما تكون هذه البنيوية 
هي هيكل التعامل الذي يمتد في الزمن: أي العلاقة بين الفكر و المادة. 


تتألف مقومات البنيوية من: 

- المادة الخام القاتمة في الطبيعة. 

الحاجة البيولوجية إلى أداة تعامل مع متطابات البيئة. 

قدرات الابتكار التي يتمتع بها الفكر. 

بينما تؤلف البنيوية الظرف البيولوجي و البيئي بعامته لابتكار أداة إرضاء الحاجة 
و ضرورة تصنيعها بكفاءة مناسبةء تؤلف البنى (اعنا٣ا؟«ه))»‏ من جهة أخرى» مادة 
المصتّع الذي سيسخر في إرضاء الحاجة المعيَنة في الزمن و الموقع. و لذا يتغير شكل 
ومادة المصتع» مع تغير و تقدم الفكر الذي يفاعل نوع المادة الخام» و كيفية التعامل 
معهاء و مراحل تطور الفكرء الذي يعي و يبتكر مركب الحاجة. 
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إذاء مهما كانت سعة المجتمع و ما يحصل عليه من تغير للعلاقة بين التفكر و التنظيم 
الاجتماعي و إدارة الدورة الإنتاجيةء فما زالت رؤى موقع الذات في الوجود هي ذاتهاء 
فهي حركات و تخيرات للبنية ضمن البنيوية نفسها. لذا ما يحصل من تغيرات ضمن 
التركيب البنيوي نفسه» هو تغير للبنى» و ليس للبنيوية. لأن وعي الذات بموقع وجودها 
مع تير البنى لا يتغيرء و لا يجعلها مغتربة عن الوعي بموقع هوية الذات في الوجود. 


يؤلف وعي موقع الذات في التركيب البنيوي» رؤى لعمومية الذات لذاتها ضمن 
ارتي الاجا والرعي برها قي الدرة الإتايية تار فقال باعل ع 
البيثةء و تبعاً لهذا موقع الفرد المقامي و الطبقي في التنظيم الاجتماعي. بينما البنى 
هي الوعي بموقع الذات في التكوين الاجتماعي» المعَّين في الزمن و الموقع» و الذي 
ييتكر البنية المعينة من حيث نوع المعرفة و الحسيات التي يحملها الفكرء كالمادة الخام 
و البيئة المتعامل معهاء و تفعيل الدورة الإنتاجية بصيغتها المعينة. 


فمثلاًء لقد تغيرت رؤى الوعي بموقع الوجودء حينما انتقل المجتمع من تنظيم 
الصيد و السحر إلى الزراعة و الدينء و لم يحصل في هذه الحركة تغيير بنيوي بالرغم 
من التغيرات الكثيرة و المتعاقبة في نوع السلطة و الدين» التي ابتكرت ضمن المجتمع 
الزراعي. فألفت هذه المتغيرات تغيرا للبنى الاجتماعية» و ليس للبنيوية لأنها وعي موقع 
الذات استمرت مبادثها و لم تتخير. 


تتضمن البنى» المادة الخام التي يحرّلها تعامل الفكر» و يجعل منها أداة إرضاء 
الحاجة» ضمن زمن و بيثة و مادة معينة» و لحاجة محددة. و بينما يبتكر الفكر و يصتع 
البنىء كمصتّعات» فإن حركته في التصنيع تقاد بالضرورة بالتكوين البنيوي» حيث يتحقق 
ضمنها التفاعل بين الفكر و المادة» ضمن الدورة الإنتاجية التي تمر بأربع مراحل. و كلما 
يحصل توازن بين إرضاء الحاجة و استنفاد الطاقةء تتحقق في الوقت نقسه صفة الأبتمال 
لشكل ذلك المصتع. 

لا تتغير بنيوية علاقات الدورة الإنتاجية» و موقع الفكر بعامته فيهاء لا في الزمن 
و لا في صيغة دور المجتمع المفكر الفاعل الذي يحرك الدورة الإنتاجية. بينما نجد في 
المقابل البنى تتألف من أشكال المصتعات التي تبتكر و تصلّم ضمن دورة إنتاجية معي 
في الزمن و المجتمع المعيّن» و تؤدي حاجة معيّنة لجماعة معنية في شبكة كلتشريات 
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إن فكر الفرد المعيّن» هو الذي يبتكر التغير و التطور في شكل بنى المصنعات 
اي الزمن و البيئة المحددينء كما هو الذي يحرك و يقود الدورة الإنتاجية في واقم 


رمعل دها۔ 


العلاقة بين البنيوية و البنى» تشبه العلاقة بين فواعد اللخةء و صيغ تسخير القواعد 
هي مختلف صيغ الأدب و الشعر و الحوار اليومي. 

لا تتخير علاقات البنيوية» سواء أكانت البنى المصنعة كوخاً بسيطاً في قرية نائية 
ام منشاً ضخماً كالأهرام أو معبد آمون )42”0١(‏ في الكرنك, أو داراً في مدينة حديثة 
في القرن العشرين. ذلك لأن في مفهوم البنيوية يبتكر الفكر الحاجة» و تكنولوجية أداة 
إرضائها أيضاً. كما أن الفكر نفسه محدد ضمن البنيوية بالضرورة لإرضاء الحاجة التي 
نفترضها بيولو جية الوجود. 


لقد تجاوز الفكر التعامل المباشر عن طريق الغريزة. فأحذ يستبدل الاستراتيجيات 
الغريزية بتعامل يبتكره و بصيغ كلتشريات يسخرها في تحقيق وظيفة إرضاء مركب 
الحاجة التى أخذ يبتكرها الفكر نفسه. بمعنى آخر» لقد تحرر فكر الإنسان من 
الاستراتيجيات الموروثة بيولوجب و أصبح کیاناً خارج المتصلة الطبيعيةء يقود تعامله 
بكلتشريات يبتكرهاء و هو ما أحدث تغيراً جذرياً في البنيوية. و ذلك لأن الفكر دخل 
كفاعل» و حرل الاستراتيجيات الغريزية إلى كلتشريات تقود حركة و سلوكيات 
و طقوس المجتمع في تفعيل الدورة الانتاجية و العلاقات الاجتماعية بعامتهاء و رؤى 
الفكر من الوجود و الوعي به. 


أخذت. في الوقت نفسه» تتنوع البنى بمختلف صيغ آنواع الحاجة» و تبتكر تنوع 
أشكال أداة إرضاء الحاجة» و تنوع التكنولوجيا التي تسخر في تصنيعها» حيث تقودها 
كلتشريات يبتكرها الفكر نفسه. و عندما أصبح الإنسان يعي بقدراته الابتكارية» و بحرية 
التفاعل مع البيئةء أحذ يطور و ينضح قدرات ابتكار تفاعل متنوع مع متطلبات البيئةه 
في توافق بقدر مناسب مع تنوع البيئة التي آخذ يتجول فيها و يجابهها. و هكذا أصبح 
مركب الحاجة لديه مقومات ضمن تركيب كلتشريات يبتكرها الفكر» بحكم التلوع 
و ضمن تفاعله اليومي مع متطلبات البيئة - و ليست استراتيجيات غريرية يرثها عن طريق 
الجنات. 
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فكلما يبتكر الإنسان حاجة جديدة» و يصنع أداة لإرضاء تلك الحاجة» تتغير عندئذ 
سلوكياته» التي تغير بدورها علاقاته الاجتماعيةء و معها تتغير البيثة المعاشة ضمنها. 
و هکذا تظهر في هذا التفاعل المتبادل («0ااءةعم! امںان)» بين الفکر و متطلبات 
الوجودء بنى كلتشريات المعرفة و تكنولوجية التعامل مع المادةء التي تحفز بدورها 
الفكر على التغير و التنوع. 


ذأ العلاقة بين الفكر مع المادة الخام» و حركة ڌ تصنيع المصنع و إرضاء الحاجة 
تؤلف ضرورة وجوديةء يقع ضمنها التغير» و ليس فيها. و ما يتغير هو نوعية الحركة 
و الموقف الفكري و المعرفة التي يسخرهاء كحركة تصنيع شكل مصنع معين» حيث 
يعبر عن حركة معينة ضمن التكوين البنيوي. 


۲ مراحل حر كة بنيوية التصنيع 

إن القوى المحركة للآلية البنيوية هو الوعي بمركب الحاجةء حيث يقدم الفكر 
و يتفاعل مع خصائص المادة الخام» بهدف تحريك دورة إنتاجيةء فيصنع أداة إرضاء 
خلة السا 


يحصل هذا التعامل ضمن التركيب البنيوي» بحركة تمتد بأربع مراحل» 
وهي: ١‏ ۔ الرؤيوية «(Percepti0)‏ ۲ - التصنيع› ۳ التلقي. فتؤلف هذه المراحل 
بمجموعها الدورة الإنتاجية المباشرة. و لا تبتدئ الدورة الإنتاجية اللاحقةء ما لم 
تتحقق مرحلة أخرى» مرتبطة بهاء و هي ٤‏ - التغذية الاسترجاعية (ڄءطالءء۴)» 
حيث تنقل خبرة الدورة السابقة إلى الدورة اللاحقة. فتؤلف معطيات حركة المرحلة 
الرابعة في الدورة الإنتاجية. و بتفعيل الدورة الإنتاجيةء يحصل ظهور و تطور البنى. 
و هو المصتع الذي يؤلف أداة إرضاء الحاجة. يتغير شكل و مادة و تكنولوجية و صيغ 

تسخير المصتع في إرضاء الحاجة» المتكيفة بظرف تعامل التركيب الاجتماعي» 
و نوعية البيئة المتعامل معها. وهو ما يجعل ملجأ الإنسان» البيت المصنع كمثالء 
في حالة تطور و تغيرء لا تتوقف» فالفكر ما زال فعَالاً. فيتغير شكل المصتع و صيغ 
تسخيره في إرضاء حاجة السكن. و تتغير رؤى أهمية المسكن بالنسبة إلى الفرد 
والضاغة 


يؤلف المصتّم الأداة المادية التي يبتكرها الفكر» و يسخرها كمتلقٌ بهدف إرضاء 
حاجة معينة فى إدارة المعيش و إدامة وجوده. لقد ظهرت إلى الوجود قدرات الدماغ 
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على التفکر و الابتکارء كحصيلة لسیرورات )۴٥٤۲٤٤5۴8(‏ آليات الاصطفاء الطبیعى “ 
وغتدما عبر الإنسان العاقل الحصلة الطبعية و تحرو من الاستراتتجيات الخردزة 
المحضة» وأخذ يبتكر استراتیجیات التعامل» و يصنع منها کلتشریات. فأصبحت 
الكلتشريات المبتكرة المتنوعة هي التي تقود حركة الدورة اللإنتاجيةء والتعامل مع 


لا تننحصر معرفة العمارة كمصتعات عن طريق تجربة التعامل مع مادة المصنع» 
و دراسة ضرورات تجربة التعامل» و مقارناتها بتجربة سابقة. و إنما يتطلب التعرف 
إلى عمومية هذا التعاملء خارج الزمن و ظرف التعامل» مما يتطلب الوقوف على 
رؤية لعمومية تفعيل التعامل» و وظيفته خارج الزمن» في سيرورة لا تنتهي. تؤهلنا 
هذه المعرفة للتعرّف إلى بنيويّة العمارة» وهي معرفة عمومية لمختلف صيغ و تطور 
طرز العمارة» فتهيم لنا قاعدة معرفية لمقارنة مختلف الطرز» و كذلك المعرفة الأولية 
المجردة (1٥5۲aاA)‏ لمختلف صيغ الطرز التي ظهرت في الماضي. 


٤‏ - الحركتان الماكرية و الميكرية ضمن الدورة الإنتاجية 


تتضمن كل من الحركتين» البنيوية و البنى» تفعيلاً عاماً لحركة تعامل الإنسان مع 
البيئتين الاجتماعية و الطبيعية» و هى حركات متعددة ثانوية» ماكرية )M30۲0(‏ و ميكرية 
.)Mi٥۲۵(‏ يحقق الفرد الحركات ال الثانوية قى إدارة خصوصية معيشه اليومى»› 
كما تحقق الجماعة» بمجموعهاء الحركات الماكرية”. تحقق هذه الحركات الاكرية 
و الميكرية دوراً فَالاً في صوغ الحركات بحالاتها العميمة للبنيوية و البنى» ذلك لأنها 
تعالج خصوصية الفرد و الجماعة» و بتراكمها و تكرارها تكتسب صفة البنى. فمثلا 


(1) الاصطفاء الطبيعي (i0اءءاء5‏ أةںاة"): هي آلية حركة التطور البيولوجي التي اكتشفها و وصف آلياتها 
جارلس داروین. 

تتوقف حركة آلية الاصطفاء الطبيعي في مجال تطور الكائنات الحيةء و تنتهي وظيفتها عندما يكتسب الكيان 
الحي توافقاً مناسباً لأحد البدائل التي تؤمن بقاء الكائن الحي» ضمن ظرف متطلبات البيثة المتفاعل معها و المتحراه 
ضمنها. كما تتعرَّض هذه الحركة إلى عامل الصدفةء و هو تصادم هذه الحركة مع حركة أخرى لعامل خارج بيثة 
الحركة الأصل. و حينما نقول إن التطؤر يتوف عندما يتحفَق التوافق مع قدرات الكيان على إدامة الوجود» لا يعني 
حصول توقف مطلق» و إنما يستمرّ تطور الكيان» و إن بدرجات بطيئة. 

)۲( أنتوني غِدنْرء علم الاجتماع: مع مدخلات عربيةء بمساعدة كارين بيردسال؛ ترجمة و تقديم فايز الصَيّاغ» 
علوم إنسانية و اجتماعية (بيروت: المنظمة العربية للترجمة» ١٠٠۲)ء‏ ص .٠١١‏ 
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يۇلف إرضاء حاجة الطعام بنى إرضاء هذه الحاجة ضمن شبكة كلتشريات مجتمع 
معيْن و في زمن معين. فيؤلف تناول الطعام بصيغة في الوقت نفسه» كلتشرية تتضمن 
مادة الطهو و طقس تقديم الطعام و علاقة متناولي الطعام فيما بينهم» حركة ماكرية لأنها 
تتجاوز خصوصية الذات و المزاجية التى يتفرد الفرد بها. بينما تؤلف هذه الخصوصية 
و مزاجية سلوكية الفرد كسيرورة تناول الطعام حركة ميكرية ضمن سلوكية بنى إرضاء 
حاجة الطعام. و هو كذلك بالنسبة إلى خصوصية الملبس» و إشغال المصتعات الأخرى 
كأدوات تناول الطعام و شكل العربة و الأثاث. تتفاعل و تتراكم هذه الحركات الميكرية 
فتؤلف عمومية حركات الجماعة. 


من جهة أخرىء» لا يعتبر البعض من العلماء السوسيولوجيين» و من بيهم أنتوني 
غدنزء أن علاقة الفكر ضمن الدورة الإنتاجية تؤلف علاقة حاسمة تحدد موقع وعي 
الذات في الوجود» هذه العلاقة أكدها و اعتمدها ماركس و رؤى الجدلية الإغريقية» كما 
هي نقسها التي نظر فيها هيغل في القرن التاسع عشر. لأن البعض من السوسيولوجيينء 
ك «أنتوني غينز» يشيرون إلى أحداث تاريخية كثيرة حيث لا يعتمد المجتمع التنظيم 
الاجتماعي المفترض عند تغير صيغة الإنتاج. وقد أشار غِيئز إلى ألمانيا الصناعية 
كمثال» حيث ظهرت الفاشية بدلا من الديمقراطية. حصل ذلك بالرغم من وجود طبقة 
برجوازية يفترض أن تحقق نظاماً ديمقراطياً. 


لا يآخذ هذا التنظير بنظر الاعتبار ظاهرة الاغتراب» و تأثيرها في صيغ تفاعل 
المجتمع مع الأحداث و الردات المعرفية و الأيديولوجية التي يتعرض لها المجتمع 
المعين في دور تطوره. و لذا يعجز هذا التنظير عن أن يمنح العلاقة بين التفكر و موقع 
وعي الذات في الدورة الإنتاجية» دورا حاسما في ت ركيب بنيوية المجتمع. 


تفسر لنا ظاهرة الاغتراب» ليس فقط أسباب ظهور الردات السياسيةء كالتي 
حصلت في ألمانيا و إيطاليا" و اغتراب العالم الإسلامي من علوم و صيغ معيش 
الحداثة» حيث ظهرت ردات معرفية و أيديولوجية بمختلف صيغهاء و منها الأصولية 
الدينية. كما تفسر لنا ظهور الردات الفكرية الكبرى» كظهور و توسع الفلسفة المثالية 
في المجتمع الإغريقي» و ظهور الديانة الزردشتية و امتدادها في صيغ الإبراهيميات» 
باعتبارها ردات عجزت عن تقبل الهرطقة و المادية التي ظهرت في المجتمع الإغريقي 


(۳) المصدر نفسه» ص ٠٠١١‏ . 
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و الهندي فى زمانها. كما تفسر لنا مسيبات الردة فى مجال العمارة» التى تمثلت بعمارة 
القصر ال نكري في إكار ا رة لاوزال ر شهها فالا فى مارسة العارة و المي 
كما تفسر لنا ظاهرة الاغتراب» عجز مجتمع العالم الثالث عن تقبل قيم الحداثةء بما في 
ذلك الوطن العربي» حيث ظهرت العمارة الهجينة و الملوثة بصرياً» كما ظهرت امتدادا 
لها أشكال المصنعات الأخرى» و ذلك في تقبل الأشكال الهجينة و العيش معهاء من 
غير أن تعي بأنها تعيش مع أشكال ملوثة بصرياً. 
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إن التباين الجوهري بين سلوكية الإنسان في إدامة الوجود مقارنة بالكائنات 
العضوية الأخرى بعامتهاء في آن سلوكياتها مسبقة» إلى حد كبير» بأنماط غريزية مبرمجة 
باستراتيجيات ترثها عن طريق الجينات» متمثلة بنموذج متميزء و هو سلوك طير التعريشة 
في بناء عشه بهدف إغراء الأشى. و بصناعة عريشة متسقة و مزوقةء فيكون قد عرض 
الذكر بياناً واضحاً عن كفاءته و صحته. و هو ما يعني بالنسبة إليهاء بأنه ذكر صالح لتوليد 
فراخها. تطير الأنشى بعد تجامعهاء و تفتش عن مكان مناسب لبناء عش تفرّخ فيه. 


لم تتطور أغلب مهارة و خبرة طير الحبّاك (ل٣1طاإء۷3۷)‏ في بناء العريشة» ضمن 
العام الأول بعد الولادة. ولم تكن المهارة التي يتمتع بها كلها مستورثة جينياًء و إنما 
تتطور و تنضج خلال عملية بناء العش الأول. يلتقط هذا الطائر مواد متنوعة كالأعوادء 
ينتقيها من مختلف الأمكنةء و يصنع منها مدخل العريشةء و من ثم يلنقط أحجاراً و مواد 
ملونةء و يزوق بها المدخل و الحيز المحيط به» ضمن ترتيب منسق في تنظيم مواقعها 
و تسق ألوانها. هدفه جذب الأنثى» لا المعيش في العريشة. وهو كذلك بالسبة إلى 
شبكة العتكبوت» تتضف بغاية الإتقان و المتانةه مما يضفي ليها صفة الأبتمان. 


غير أن الحيوان مقيد مسبقاً بهذه الأنماطء غير مخبّر في انتقاء صيغ أخرى 
لسلوكيات إدامة الوجود. فإن ما يرثه من سلوكيات يكون متوافقاً مع متطلبات البقاءء 
وهي سلوكيات تطورت» و تطور معها كيان الحيوانء لتصبح فدرات متوافقة مع 
متطلبات اليئة. و بهذا التوافق تومن الحاجات الأساسية للحيوان» قدرة التكاثر و البقاء. 
فالحيوان لا يبتكر أداة و صيغ التعامل مع متطلبات البيئةء لأنها محددة بأنماط الغريزة 
نفسها ا ا ات ا إلا آنه مم 
تخير البيئة» يكيف الحيوان البعض القليل من سلوكياتهء أو ينضجها لتصبح أكثر توافقاً 
مع متطلبات البيئةء و إلا يعجز عن إدامة البقاء. 
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اا اا لر لقع اة و اماف الا ا 
ضخماء يتكون من أحياز متعددة ترضي وظائف متخصصة» بما في ذلك مزارع و مجاري 
تهوية تنظم درجة الرطوبة ضمن الخلية و مخازن المؤونة و مقر معيش الملكة. تتنوع 
صيغ طرائقية ( رع 10م له !ا )M‏ تنظيم هذه المجاري» حيث يتکيف إنشاؤها مع خصائص 
المناخ المحلي و ظروفه. يعني هذا بأن خلية النمل» لا تستورث غريزيا كامل طرائقية 
شيّد هذه المجاري» بل تتصرف حسب المتطلبات البيئية المحلية لموقع ملجأ النمل. 


بینما كل خطوة جديدة يقدم عليها اللإنسان في استحداث مصتعات جديدة» تخیر 
في المعيش فحسب» بل كذلك تؤثر في الموقف الفكري و نمط المعيش. فهناك علاقة 
جدلية واعية بين إنتاج المصتع وإدارة المعيش» حيث تنصف بتوتر سيكولوجي بين 
شكل المصنع مقابل الفكر؛ في إدارة نمط حیاته و علاقاته و تصوراته و تمنیاته و توقعاته 
للمستقبل. و بقدر ما يكتسب خبرة جديدةء و تنتقل إلى المرجعية المشتر که )٣0 ٩۳07‏ 
Reference)‏ . فتتوسع المرجعية المشتركة» بالنسبة إليه كما بالنسبة إلى أفراد الجماعة 
التي ينتمي إليها. و حين يكون تفعيل المصنع فالا في إرضاء حاجة ماء عند ذاك يضاف 
إلى مصنفات إرضاء حاجة جديدة» كأداة حوار. و بسبب ظهور مصتع جدید» نتغیر 
العلاقات الاجتماعية المتعاملة معه تبعاً لذلك الحوار الاجتماعي. 


يتميز الإنسان عن الحيوان في أنه يبتكر المرجعية المعرفبة و الحسية المشتركةه 
و كذلك الفكر الذي يقدم على تجاوزها و تعديلها و الإضافة إليها و توسيعهاء فيغير 
مقومات و مركب شبكة الكلتشريات التي يسخرها المجتمع في قيادة سلوكيات 
المعيش. فلا يغير» نمط المعيش المادي» بل كذلك نمط المعيش الحسي و المعرفي 
الذي يؤلف مقومات هويته» تصوره الذات لموقع ذاتها بين الجماعة و الأشياء. 


إذا الفرق الجوهري بين الدورتين هو في الإنتاجيةء التي يحققها الحيوان في 
مقابل تلك التي يحققها الإنسان» في أن الكائنات الحية» من غير الإنسانء تولد مع 
استراتيجيات التعامل حسب متطلبات البيئة. حينما تجاوز الإنسان المتصلة الطبيعيةء 
و بقدر ما تتجاوز مرحلة الإنسانيات بدأ يتجاوز الاستراتيجيات الموروثة» و أصبح عليه 
أن يبتكر بدائل كلتشرية عنها. 


إن شكل جميع الكائنات الحيّةء النبات و الحيوان» هي حصيلة لتطور التفاعل 
بين المتطلبات البيئية التي تفرضها على تنوع تكاثر الجينات في ظرف معيشها. فيحصل 
تغير شكل التكوين البيولوجي عن طريق آلية اللاصطفاء الطبيعي .(Natural Selection)‏ 
و تستمرّ حركة التغيير إلى حين يكتسب الكيان الشكل المناسب لإدامة الوجود بالنسبة 
إلى ظرف البيئة الجديدة. و كلما تتخيّر البيئة» بسبب عوامل تير في الظواهر الجامدة أم 
الحياتية المنافسةء يتعرّض الكيان إلى الزوالء إلا إذا تغيرت آلية تكاثر الجينات بحيث 
تظهر جينات جديدة بالقدر المناسب» حيث تتمكن من التعايش مع متغيرات البيئة. 


Yi-Fu Tuan, Space and Place: The Perspective of Experience (Minnesota: University of (1) 
Minnesota Press, 2011), p. 102. 
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وبهذه الحركة» يكون تعْيّر شكل الكيان الحي. فيستقر هذا الشكل حتى يحصل تغْيّر 
جديد آخر فى البيئةء فتتحرك آلية الاصطفاء الطبيعى مرَّة أخرى» فيتمكن الكيان الحى 
من إدامة الوجود و النكاثر بعد أن يتغير التكوين البيولوجي لذلك الكيان. ۰ 

تكتسب جميع الكائنات الحيّةء صفة الأبتمال» لأن حركة آلية الاصطفاء الطبيعي 
هي تنوّع تكاثر الجينات إلى حين أن تتراكم تلك المتغيرات و تحقق التوافق المناسب 
مع متطلبات معيش البيئة الجديدةء فيتوقف التغيّر. و هنا مصدر ارتقاء الشكل إلى صفة 
الأبتمال» حركة لا بد منهاء تتحرك في توافق مع متطلبات البيئة لتؤمن البقاء» و ما إن 
تصل إلى هذه الصفةء تتوقف حركة التغير و النمو. 

لقد ورد مفهوم حركة «جدلية طبيعية»» على أنه مفهوم لجدلية تعامل رافقت 
الإنسان ضمن الدورة الإنتاجية منذ أن ظهر» كضرورة لإدامة الوجود. بينما الواقع» 
لا يمكن لاإنسان الذي تجاوز المتصلة الطبيعية» منذ أن ظهر إلى الو جود كإنسان عاقل» 
أن يحقق تعاملاً طبيعياً في مختلف متطلبات مركب إرضاء الحاجة. فحركة تعامل 
الإنسانء كل حركةء لا يمكن أن تكون طبيعيةء لأن كل حركة يقدم عليها أو رؤية يبتكرها 
تكون حصيلة التفاعل الخريزي مع الفكر» فيأخذ صيخة كلتشر» و يتجاوز كونه فعلا 
لغريزة» أو طبيعية بالمعنی الصارم 0u Sen5€(‏ 0rھRi).‏ 

إنها صيغة حركة الجدلية اعتمدها إنتاج الإنسان في كل مكان و زمان. لم يكن 
هذا التعامل الجدلي خياراء و إنما تفترضه ضرورة التعامل مع خصائص المادة» و هو 
وعي منطق التعامل مع هذه الخصائص. ذلك لأن التعامل» بقدر ما يكون غير متوافق مع 
خصائص المادة» سيفسد» و سيعني هدر الطاقة. و لذا يقدم الوعي بمنطق هذه العلاقة» 
و هي علاقة متطلبات تغير حالة المادة مع كم الطاقة المستنفدة. و يعطل ما تتضمن من 
تعامل هدر الطاقة. وهنا مصدر سبب تضمّن الإنتاج التقليدي آلية التصحيح الذاتي» 
كذلك ضرورة تفعيل قدرات المنطق في إدارة الدورة الإنتاجية» سواء أكان الفكر واعيا 
بها أم لا. و تسقط قدرات المتطق ضمن هذه الحركة تلك الفاسدة منهاء إن عجز الكيان 
عن ذلك عندئذ يستمر الماسد منها. 


۲ حر كة الدورة الإنتاجية 


تنتقل المعلومات المعرفية و الحسية بين مراحل الدورة من خلال ربع حالات 
متتالية للدورة الإنتاجية. و هي: الرؤيويةء التصنيع» التلقي و التغذية الاسترجاعية. أي أن 
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الدورة الإنتاجية تحصل دائماً ضمن أربع مراحل» سواءٌ أكانت بسيطة أم مركبة» و بنطبق 
ذلك على صناعة كوخ بدائي أم حمامات روما. 


يختلف تفعيل الحركة الجدلية في كل من المراحل الأربع اختلافاً في آلياتها 
و المعلومات المعرفية و الحسية» التي يسخرها المؤدي» عن تلك في المرحلة السابقة 
و/ أو اللاحقة لهاء بسبب اختلاف وظيفة كل من المراحل ضمن تفعيل الدورة الإنتاجية 
المعينةء بقدر اختلاف المعرفة المسخرة في تفاعل كل منهاء و صيغة جدلية التعامل 
ضمن کل منھا. 

إن القوى المحركة للدورة الإنتاجية هى التفاعل بين الفكر و حصائص المادة 
بهدف تهيئة أداة إرضاء مركب الحاجة» التى تؤدي إلى إدامة الوجود. لكن ضمن 
ديئامية آلية هذه الحركة يتحقق هدفان أساسيان: هما ترويض البدن» بما فى ذلك الفكر 
و إدامتهماء و في الوقت نفسه إدامة الجينات. و هذا الأخير هو هدف الحياة البيولوجية. 


أما بالنسبة إلى العمارة فإن وصف تطورها و تدوين تاريخها بكونه تعاقب طرز» 
كما نشاهده في كثير من التنظير الأكاديمي» هو في واقعه ليس أكثر من وصف المظهر 
الخارجي للشكل الخارجي لبدية العمارة. فلا يعالج هذا الوصف آليات حركة التفاعل 
الجدلي الذي يسبب ظهور الشكل. لذا لا يؤلف غالبا تنظيرا يتجاوز الرؤى السطحية 
و الساذجة» لواقع تطور الطراز و وصف ماهيته. 


۳- تربية الفكر الذي يقود الدورة الإنتاجية 

هنالك حالتان لصيغة تربية قدرات تفعيل الدورة الإنتاجية. تبتدئ هذه التربية منذ 
الطفولة» و لذا تؤلف القاعدة المعرفية و الحسية التي يبني عليها الفرد توسع قدراته 
و تطويرها في معالجة هموم العمارة. 

- الحالة الأولىء يتعرض الفكر للتربية ابتداءَ من الطفولة إلى الصبا. يتناسب 
التثقيف و التدريب على تعامل حسي و معرفي مع صفات الأبتمال» سواء القائمة في 
الظواهر الطبيعية أو في أشكال المصنعات. فتنبني قاعدة قدرات وعي الفرد» و يبني عليها 
المعرفة المكتسبة التي يفاعلها و ينضجها في معيشه في دور الصبا. و تتطور قدرات هذه 
المعرفة مع اجن جن الما و الا والياية فتصبح هذه القدرات مكتسبة 
قائمة في وعي الفردء يسخرها كلما تفاعل مع أشكال الظواهر الطبيعية و المصنعات. 
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فيسخر قدراته الحسية و المعرفيةء ويسعى إلى تحقيق صفة الأبتمال في أشكال 
المصتّعات التي يصنعها. كما يسحّر هذه الإمكانات نفسهاء حين يتعامل مع مصتعات 
قائمة» و يكتشف فيها صفة الأبتمالء فيستمتع بهاء أو ينبذها بقدر ما تكون أشكالاً قبيحة 
بالنسبة إليه» تفتقد صفة الأبتمال. 


الحالة الثانيةء لا يتعرض الفرد لتربية تلقيف مناسب للقدرات المعرفية و الحسية 
فى دور الطفولة. و لذا يشب هذا الفرد من غير أن يحمل القدرات الحسية و المعرفية 
الي بل ا قاع إدارة تفيل ماه يري راء قي الخامل مح الط راهر اة 
أو أشكال المصنعات» أو التفاعل ضمن الدورة الإنتاجية كرؤيوي أو مصتع. لذاء بسبب 
هذا العوز في القدرات غالبا ما يعجز عن إرضاء متطلبات مركب الحاجة» بصيغة 
متوازنة. بل يركز طاقاته من أجل إرضاء إحدى الحاجات دون غيرها. أو» يمنح أهمية 
مبالغة لإحداهاء و متواضعة للأخرى. فيعجز بذلك عن تحقيق صفة الأبتمال. و في 
هذه الحالة يحقق مصنعات خرقاء» كما يكون تعامله مع الأشياء» سواء الطبيعية آم 
المصتعة تعاملاً أخرق» يفتقد حس الاستمتاع» و يكتفي باكتساب سعادة إرضاء الحاجة 
التي فضلها على غيرهاء و التي تنحصر ضمن الحاجة القاعدية» بسبب فقدانها قدرة 
الاستمتاع بصيغة الأبتمال. 

سيعجز الفرد الذي لا يكتسب قاعدة لقدرات التفكر في دور الطفولة» بسبب 
التربية المغلقة و المتخلفة نسبياً لزمانهاء عن التقبل و التكيف مع الجديد المبتكرء كما 
سيعجز بالضرورة عن قدرة ابتكار الجديد» لمجابهة المستجدات. فيصبح غالبا متلقيا 
أصمُ؛ و هنا مصدر أهمية التربية المناسبة في دور الطفولة. 


يتألف تاريخ التعمير الذي حققته حضارة الإنسان في الانتقال من طراز إلى آخرء 
و ذلك كلما يحصل تغير في علاقة التفاعل الجدلي بين المقررين في الدورة الإنتاجية: 
مركب الحاجة من جهة» و في المقابل التكنولوجية الاجتماعيةء و هو ما يعني أنه كلما 
يحقق الفرد أو الجماعة ظرف بيئة جديدة» اجتماعية أم طبيعية» بالنسبة إلى ظروف معيشها 


المعتاد» أو عندما يدث أحدهم ابتكاراً في التصنيع أو في العلاقات الاجتماعيةء أر تغيراً 


في التصنيع و الموقف من المادة المتوافرة» و اکتشاف مادة حديدة» عند ذاك سیحصل 
ظرف جديد إلى تفعيل دورة إنتاجية جديدة . و تبعاً لذلك» سيقدم الفكر المبتكر» و بحدث 
تغييراً في الدورة الإنتاجيةء فيظهر للوجود شكل جديد لمصتع جديد. و باستمرار التعامل 
مع هذا الشكل الجديد» يأخذ تكرار صيغة هذ! الشكل مقام الطراز. 
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إن كل هذه الحالات من ابتكار أشكال جديدة تنبني على قاعدتين: أولاً مخيلة 
الفكر المبتكر الذي يواجه الحالة الجديدة» فيبتكر الشكل الجديد. و ثانياً» خصائص 
المادة المتعامل معها. و بحكم كونها خصائص» فهي غير متغيرة في كل مكان و زمان. 
و لكن المتغير هو المعرفة و القدرات الابتكاريةء و كيفية التعامل مع المادة. تحدد 
الخصائص كيفية التعامل معها. فمثلاء تحدد مادة الخشب تعاملا معينا معهاء بينما تحدد 
خصائص الطين و الحديد و غيرها من المعادنء تعاملاً من نوع آخر. فعلى قدرات الفكر 
عند ذاك أن تبتكر تعاملاً مناسباً مع هذه الخصائص ليأخذ المصتع شكلاً جديداً متوافقا 
أكثر مع خصائص المادة» و مع متطلبات الحاجة و البيئة المتغيرة» و يتعامل تبعا لذلك 
مع الحاجة المتغيرة. 


فهناك تحديدات متأصلة في أبعاد المواد الإنشائية و متانتها التي يمكن استعمالها 
في التعميرء و كيفية التعامل معها. فمثلاًء يختلف التعامل مع الخشب جذرياً عن التعامل 
مع الطين أو الألمنيوم أو الزجاج. و ما ينظّم التعامل مع خصائص المادة في الزمن 
المعيّن و المجتمع المعيّن» هو ابتكار المعرفة المناسبة للتعامل مع خصائص المادة 
التي تسخرها الدورة الإنتاجية في مرحلة تاريخية معينة. لذا فإن التعامل يختلف مع 
مادة الزجاح في القرون الوسطى عنه في القرن العشرين. و تحدد خصائص المادة صيغة 
التكنولوجيا المسخرة في التعامل مع المادة المعينة. فمثلاًء كانت أبعاد الجسور الخشبية 
في القرون الوسطى محددة بنوعية الخشب» و الخشب محددا بطبيعة خصائص مادة 
الخشب بعامة. 


كما كانت أبعاد الزجاج محددة بتكنولوجية تصنيع الزجاج» و بصيغها البدائية» و هر 
نفخ الهواء من قبل الجرفي في وسط كتلة صغيرة من الزجاح الليّن» عن طريق أنبوب 
يمتد إلى وسط هذه الكتلة. و عن طريق كم نفخ الهواء و صيغته» يتكيف انتفاخ الزجاج» 
و يأخذ الشكل الذي يرمي إليه المصتع. لم يقطع الشكل الأسطواني للمنتفخ» إلى قطع 
صغيرة ليؤلف زجاج الشبابيك» كما نجدها في كاتدرائيات القرون الوسطى. تغيرت 
صناعة الرجاج في القرنين الثامن عشر و التاسع عشر» حيث ابتكرت تكنولوجية الصب» 
و ابتكر أخيراً زجاج الألواح المحدلة (ئاءء8 1۵اه ۸). فحقق التصنيع بهذه التكنولوجبا 
المتقدمة» في منتصف القرن التاسع عشرء صفائح واسعةء فتوسعت أبعاد زجاج النوافذ. 
وقد تمثل هذا في آميز حالاته في مبنی القصر البلوري (ع ۴a4‏ |ھاsرإ)‏ ع۲٣),.‏ 


Heath Licklider, Architectural Scale (New York: George Braziller, 1965). (۲) 
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٤‏ - العمارة التقليدية و دور المتلقي 


كانت أهم صفات إنتاج العمارة التقليدية الحرفية» ما قبل عصر النهضة» و ما قبل 
المكننة خاصة» تتحقق بمعرفة حدسية و تجريبية يسهم فيها الحرفي» بصفته رؤيويا 
و مصتعاً. و في تلك المرحلةء كان للمتلقي دور فال في تهيئة التغذية الاسترجاعيةء إن 
کان حاکماً أو مزارعاً أو عاملاً و لذا كان له دور فكري فعّال في مختلف مراحل الدورة 
الإنتاجية. 


٥‏ - دورا الفرد التقليدي و المعاصر في الدورة الإنتاجية 


يتمتع الفرد البدائي المؤدي في إدراك 
عميق لشكلية المصتعات» بمافي ذلك 
المنشآت البنائية وعلاقته بطرائقية التصنيع» 
و إدراكه لتعامل التلقي أكثر من الفرد المعاصر 
المؤدي في مختلف مراحل الإنتاج. ويرجع 
سبب هذه القدرة إلى أن المؤدي البدائي 
يكون في تماس مباشر مع عمليات التصنيع 
واقساهخا قها) الأمر الذي يجعله يتمتع 
بمعرفة واقعية مباشرة مع متطلبات مختلف 
مراحل الدورة الاإنتاجية. و لذا يكون من هذا 
الموقع متلقياً جيداًء و بهذا الدور يصبح كذلك 
البدائي في تصنيع المنشاً فحسب» بل يسهم أيضاً في صوغ رؤيوية المنشأء فيصبح 
في تماس دائم مع التغير الحاصل في التكنولوجيا المسخرة. فنجد مثلاً عند مجتمع 
الأسكيمو بناء كوخ ال «إغلو» (10ع1)ء و هو كوخ قببي من الثلج يشيده الفرد من قوالب 
الثلج. لذا فهو مبنى يتطلب الصيانة الدائمة إن لم تكن صيانة يومية. و نجد حالة مشابهة 
عند الهنود الحمر في أمريكاء حيث نادراً ما تدوم ال «تپي٠‏ (۴۴م٥ع۲/ط11)»‏ و هي خيمة 
من الجلد مخروطية الشكل» أكثر من مدة الموسم. إضافة إلى هذا فهي تتطلب الصيانة 
و النصب و تعديل النصب في تعامل مستمر يومي. إذا هذه الممارسة»ء و التماس المباشر 
اليومي في عمليات التصنيع و التلقي و تداخلهماء تمنح الفرد فرصة تماس مباشر يومي 


1۲۰ 
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مع تكنولوجية التصنيع. و هو كذلك نسبة إلى المرآة العربية البدوية التي تقوم بصناعة 
غزل الخيمة و نصبها و لفها عند الرحيل". 

إن أهم صفات الإنتاج التقليدي» هو تحقق تماسك اجتماعي صالح» في انسيابية 
المعرفة التي تقود الدورة الإنتاجية و شفافيتهاء و أهم مسبباتهاء هي: 

أن التطور ضمن حركة التفاعل الجدلى بطىء لأن تطور المعرفة دى كلا 
المقررين» مركب الحاجة و التكنولوجية الاجتماعيةء اللذين يحركان الدورة الإنتاجية 
بطيء. فكان تطور المعرفةء التي تتداخل معها العلاقات الاجتماعيةء بطيء الحركة أيضاً 
بقدر ما كان الت ركيب الاجتماعى تقليدياً و الجماعات منغلقة على نفسهاء و محتبسة 
في شبكة من الكلتشريات العائلية و القبلية و المحيلة و الإثنية و الدينيةء و غيرها من 
كلتشريات ممارسة المعيش اليومي» للمجتمع الأهلي. فتقود هذه الشبكات الكلتشرية 
معيش الحاضرء و يمتد فعلها مع زمن الجماعة. 

إضافة إلى بطء تطور المعرفةء كانت المعرفة المبتكرة مقتضبة» متجزئة» كمعرفة 
و ممارسات و قيم» و تعامل مع البيئتين الطبيعية و الاجتماعية. و تبعاً لذلك كان يحصل 
التغبير المتحقق لشبكة الكلتشريةء كتغير تكوينات شكلية المصتعات متجزئة و بطيئة. هيأ 
هذا الاستقرار و البطء في الأداء و التجزؤ لدى مختلف الطبقات و الفئات الاجتماعيةء 
الوقت المناسب للتأمل و استيعاب المعلومات والدلالات و متطلبات المتغيرات في 
شكلية المصتعات المستجدة في مختلف مواقع الفرد في الدورة الإنتاجية. حصل هذا 
التوافق و استقرار المعلومات» بالرغم من التفاضل الاجتماعي» إلا إذا فسدت الدورة 
الإنتاجية. 

فكان في قدرة الفرد أن يوافق سلوكياته مع متطلبات التعامل في إرضاء مركب 
الحاجة» كما يوافق سلو كياته مع سلوكيات الفرد الاخر» و المجتمم بعامته. و تبعا 
لذلك» بتحقق تقييم مناسب اجتماعي» لجدوى دلالات أشكال المصتعات. كما تتحقق 
شفافية الحوار» لأن وظائف المصتعات و أشكالها و المعرفة المسخرة في تصنيعهاء 
مستقرة في الزمن» ترافق الفرد على مدى الحياة. لذا يتصف الحوار» عن طريق دلالات 
معالم المصنعات» بكفاءة و شفافية عالية» بين مختلف المؤدين لمختلف مراحل الدورة 
بقدر ماهم ضمن المجتمع المعيّن. 


Tuan, Ibid., p. 104. (۳) 
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يهيئ بطء تطور المجتمع والإنتاج التقليدي الفرصة الزمنية للمؤدي للتعرف 
إلى مختلف متطلبات التكنولوجية» و الإلمام بخصائص المادة و ما تتطلبه من استنفاد 
مناسب للطافة . و هنا مصدر قدرة تحقيق صفة الأبتمال في شكل المصتّعات. 


تحظى بعض الجماعات بمعيش في ظرف بيئي طبيعي متنوع» للنباتات 
والراات من 0ا غرتاتن البمره :اللي دون هن غرف اا كار ويزسن 
قاعدة تطور ذلك المجتمع و تبعاً لذلك حضارة الإنسان. خلافاً لهذاء المجتمع البدوي 
الصحراوي» حيث يفتقر إلى هذا التنوع في مجالي النبات والحيوان» فلا يمنح للفكر 
ظرف التعامل و تنشيط قدرات الابتكارء و إنضاج تقبل البدائل. إنها حالة تتمثل بصيغها 
المخالية بمعيش البدوي العربي. 


في مقابل عجز التكيف مع التقدم التكنولوجي و تأثيره في إدارة تنظيم المجتمع» 
أقامت فئات أخرى و أقرنت صيغ معيشها بطقوس تعبر عن ممارسات متميزة لحرفة 
تقليدية» و منحتها مقاماً اجتماعياً متميزأ» إضافة إلى تقييم الدقة و المهارة التي يحملها 
شكل المصتع. 

ونجد في طقوس تناول الشاي في اليابان مثلاً جيداً يعبر عن دقة التصنيع 
و مهارته» في توافق متفاعل و متداخل مع حركة أداء التلقي» يقوم المتلقي في مراسم 
هذا التلقي» بفحص شكلية قدح الشاي»ء دقة إنحاجه» جمالية شکله» ونوعية الشاي» 
ومهارة تحضيره. ويقوم المتلقي في كل من هذه المراحل بهذا الطقس» و يعبر عن 
تمتعه و حسه و تماسه مع مراحل ممارسة هذا الطقس» و تماسه مع جمالية شكل 
القدح و مادته. 


و نشاهد ممارسة مشابهة في لبنان» في تذوّق المازة حيث يفحص كل من 
الوجبات التي تقدم. و للفرد موقف ذوقي لكل منها. و كذلك بالنسبة إلى الإنكليزي 
کموقف ممارس و مستمتع بمختلف أنواع السبورت (0۲۲مء)» و ما تتطلبه من طقوس 

و سنفهم هذا الموقف مع دقة تكنولوجية الإنتاج» و الاعتزاز بهاء إذا ما قارتا 
موقف المجتمع الذي ينبني تنظيمه الكلتشري ليس على التكنولوجيا و الدقةء و إنما 
على سلب جهد الآخر. فهو مجتمع لا بنتج» متمثل بالجماعات البدوية العربية و التركية 
و المغوليةء التي كانت تغزو المجتمع الحضري» و تتلف و تدمر منجزاته الإنتاجية. 
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طقس شاي مازة لبنانية 


كما يتمثل هذا العجز بسلوكيات الجماعات و القادة في المجتمع الحضري أيضاً 
التي لا تمارس حرفة ماء و لا تكون في تماس معهاء لذا لا تدرك المتطلبات التكنولوجية 
و الجهد و المعرفية التي تحملها المصنعات» أو ما يحمّلها المصتع من فکر و جهد 
معرفي» من حيث كفاءة كيفية التعامل مع خصائص المادة و تقييم الجهد. و يتمثل 
هذا العجز الفكري بخاصة برجال اللاهوت و الساسة و الإداريين الذين لا يمارسون 
تكنولوجيا معينة» سواء بصيغها الممتهنة أو كهواية. يستشنى من هذا العجز الفكري» 
الرهبان المسيحيون و البوذيون» لأنهم يشتخلون في الحقول» و في الإنتاج» و في بعض 
العلوم. و لذا يتمتعون بتماس مباشر مع خصائص المادة و متطلباتها. كما تستثنى المعابد 
في المجتمعات القديمة للحضارات السومرية و البابلية و المصرية من هذا العزل عن 
الإنتاج و تطور المعرفة العلميةء بما في ذلك في الزراعة و التصنيع و الفلك و الرياضيات 
وغيرها من العلوم. لقد تضمنت هذه المعابد تنظيما تعليميا و إنتاجيا و تدوينيا. و هي 
في تباين صارخ مع ما هو عليه في مؤسسات المعابد الإسلامية. 


و تتصف كلتشرية بعزل الذات عن تطور المعرفة إلى درجة شديدة من قبل رجال 
الفقه و غيرهم ضمن تكوين المنظمات الدينية الإسلامية. و ذلك لأنهم لا يمارسون 
تماسا تطبيقيا في مجال الإنتاج» و لا هم في تماس مع تطور المعرفة العلمية بمختلف 
مواضيعها. كما لم يسعوا إلى فهمها و مراحل تطورها. ذلك لأن مصدر قوت معيشهم 
ليس العمل» وإنما عطاء وريع من الوعظ و ليس من العمل. و لأن الأيديولوجيا 
الإسلامية تفترض أن مصدر المعرفة هو النص القرآني» أو تكتمل ضمنه» تنعطّل رغبة 
السعي وراء المعرفة المتحققة في الدورة الإنتاجية» و البحث في خصائص المادة 
و صيغ ظواهرها الطبيعية. إن رجال مؤسسة الدين الإسلامي كافةًء لا يمارسون عملاً ذا 
تماس مع مادة» بلء يعتبرون أن مصدر المعرفة ليس فكر الإنسان» و إنما عطاء من الله 
لذا نجدهم في معزل كلي عن أبسط التطورات المعرفية العلمية و الحسية. 
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و قد تفاقمت عمومية ظاهرة عزل القادة عن الإنتاج و المعرفة» وبخاصة عندما 
أخذت المجتمعات تنتقل من الإنتاج التقليدي» إلى الإنتاج الممكنن» حيث كان الانتاج 
التقليدي ينبني على تماس مباشر لأفراد المجتمع عامة مع تطوراته المعرفية و انسيابية 
المعلومات بين مراحل الدورة الإنتاجية» فيتعرف الكثير من القادة و الإدارة إلى متطلبات 
التكنولوجياء و لو بصيغة مشاهد. 


٦‏ التكنولوجيا و شكل المصنع 


إن أي تغيير في مركب الحاجة» أو تغيير في التكنولوجيا و الطاقة المسخرة» في 
تفعيل الدورة الإنتاجية» سيؤدي بالضرورة إلى تغير في شكل المصتّع. فالشكل» إذأ 


في مقابل التكنولوجيا المسخرة. تؤلف حركة هذه الجدلية الآلية التي يخضع لها تفعيل 
الدورة الإنتاجية» في أي مكان و زمان. 


تكنولوجيا متباينة» كاستنساخ شكل من تكنولوجيا حرفية بتسخير تكنولوجيا ممكننةه 
مما يؤدي بالضرورة إلى إفساد حركة الدورة الإنتاجيةء و بالتالي الشكل. يتمثل هذا 
العوز في الإنتاج عند نقل شكل العمارة الإسلامية الحرفية بتسخير تكنولوجيا معاصرة 
ممكننة. سبّب هذا الخلل في الرؤى ظهور أشكال الجوامع التي شيدت منذ القرن 
العشرين بأشکال خرقاء و مبتذلة. 


۷- قيمة صفة الأبتمال» الأبنية الكبيرة و الصغيرة 
إف ساد اة ابعال قل 
المصلّم» و ما يحمل المصتع من نوعية 
لصفة الأبتمال» هو كفاءة حركة تفعيل 
آلية جدلية الدورة الإنتاجية. و هذا 
صحيح أكان المصنع كوخا في قرية 
نائية» أو المتمثلة بضخامة حمامات 
دیو کلیشین (4۸] )11e۴۳e 1٥c!‏ فی 
بداية القرن الرابع. ۰ 
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arr Tao, mT‏ الیم سے مسر میا سماد د ا کی ا 
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تتحقق صفة الأبتمال بقدر ما يتحقق توازن في تفعيل جدلية التعامل بين إرضاء 
مركب الحاجة و استنفاد الطاقة عند تفعيل التكنولوجية الاجتماعية. يعبر عن هذه 
الجدليةء في توازنها من حيث صفة و صيغة تركيب العناصر» و ما يحمل الشكل من 
صفة الأبتمال و الهارموني» التي تترجم بدورها من قبل الحسيات الاستطيقية التي 
يحملها الفكر بما يصطلح عليه بصفة الجمال. فمثلا نجد في العمارة الغوطية إرضاء 
المتطلبات الإنشائية بصيغ دينامية مبتكرة و جريئة» و في الوقت نفسه» تنتظم أشكال 
العناصر بصيغ هارمونية. 

و بينما تبرز العمارة الغوطية إنشائية الطاق و مهارة انسياب قوى الجاذبية من خلال 
العناصر الأفقية و الشاقوليةء فيظهر جمالها إلى القدرات الحسية الاستطيقية بصيغة 
مباشرة» فإننا نجد في مقابل هذه العلاقة المباشرة» عمارة عصر النهضة التي تؤكد كلاسيكية 
الناحية الشكلية» و إخفاء أو تجاوز دينامية الناحية الإنشائية. فيبرز الطراز الدوري 
و (إ00) و يؤكد أهمية أفقية الأسكفة (1ء٤"11).‏ بينما جاء طراز العقد الغوطي لكي 
يبن شكل الوظيفة الإأنشائية» و يبرز اتجاه حركة انسيابية قوى ثقل عقد الزافرة ۴1,1"8) 
(sعءءeءtاBu.‏ لذا لا يمكن وصف العمارة الإغريقية و عصر النهضة» بأنها صادقة إنشائياً 
في تكوينها الشكلي. فالتفاصيل في الطراز الإغريقي تعبّر عن إنشائية خشبية سابقة» فلا 
تخل سن تريب شاي كاذب» لا يمر عن راق متطابات إنشاكة الحجر المسر بصي 
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كاتدرائية القديس بول ویستمنستر آبي (Westminster Abbey)‏ 


فإذا قلنا بأن جمالية العمارة تنحصر في شكل التركيب الإنشائي» و يتعين أن يعبر 
عنه بوضوح» سنجد هذه الصفة لا تتطابق مع واقع الطراز الإغريقي» و عمارة عصر 
النهضة. و هو ما يعني» أنه لا يمكن اختزال صفة التكوين الشكلى الجيد لأنه يتطابق كلياً 
مع المعطلبات الإنشاتة. مع ذلك تؤلف الإنشائية الجيدة مقوماً أساساً في تحقيق صفة 
الأبتمال. لذاء يتعين أن نميّز بين ضفة الأبتمال و الصدقية الإنشائيةء حيث نجد أحياناً 
أن هذه الصدقية لم تتحقق في العمارة في كل المنشآت الغوطية. و هنا يتبين لنا أهمية 
الصفة السيكولوجية الأخرى كصفة الهارموني و توافقها. مع صفة الأبتمال. 


۸ الابتکار و البراکسیس 


یتضمن ابتکار شکل جديد حركات متعددة في سيرورة التعامل مع المادة النخام: 
أولاً تتحرك مخْيّلة الفكر المُبتكير الذي يواجه الحالة الجديدة فيبتكر شكلاً لمصنع 
جديد بهدف إرضاء مركب حاجة جديدة. ثانياء يفاعل الفكر المادة الخام و يحولها إلى 
الشكل المصتع. و أخيرآء يسخر المصتع في إرضاء مركب الحاجة لوظيفة معينة. 


يحصل ضمن هذه الحركات» تفاعل الفكر المبتكر مع خصائص المادةء و بتفاعله 
يحرك في الوقت نفسه» آلية البراكسيس,» التي مع امتداد الزمن» ينضج الفكر فتتغير 
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فيزيولوجية البدن. و بمرور الزمن» و تكرار تفعيل الفكر لذاته» ينضج البدن و يتكيف 
مع ظهور الإنسان العاقل. أي أنه بتفعيل آلية البراكسيس» يتغير البدن و الفكر؛ أو أن ما 
يطور الفكر و البدن» هو تفعيل الفكر لحركة البدن في تنوع تفاعلها مع البيئة. 

و كلما يشذ التعامل عن تحقيق توافق مناسب مع خصائص المادة لا يتحقق 
فعل يتناقض مع خصائصها. إن قدرة تحقيق فعل متناقض مع خصائص المادة» يؤلف 
حالة استحالة. و إنما الذي يحصل هو إسراف فى استنفاد جهد» تفعيل غير مبرر لطاقة 
إضافية» ليتمكن من جعل التعامل مع شكل المصتَع متوافقاً بقدر مناسب مع متطلبات 
مركب الحاجة - لاأ حالة مبتملة. ذلك ليعوض عجز تفعيل مبتمل و قدرة ابتكار شكل 
أكثر توافقاً مع متطلبات الحاجة و حصائص المادة المتفاعل معها. يتسبب هدر الطاقة 
بسبب عجز المعرفة عن تعامل مبتمل مع المصنع» أو عجز ابتكار الشكل المناسب 
بهدف إرضاء مركب الحاجة بصيخة مبتملة. 

كما يعني ابتكار شكل جديد لمادة ما و التعامل معهاء أنه ليس حالة اعتباطيةء لأن 
الانزلاق في حركات لا فائدة منهاء فائضةء في التصنيع و التعامل مع شكل المصتع» 
يؤدي بالضرورة إلى هدر الطاقة. و بقدر ما تسرف الطاقة» ستعجز الدورة الإنتاجية عن 
تحقيق صفة الأبتمال» كما هو ظاهر في طرز العمارة الهجينة و الخرقاء منها. 


٩‏ الفنطرة و السبريانية و الابتكار 


إن أصل الفنطزة هو اللعب» و هي نكران الواقع» أو تجاهلهء أو نقل الوجود إلى 
واقع مبتكر» ليس الحقيقي. يسر المصتع قدرات الفنطزةء أو يجعلها رؤية جديدة 
للوجود» حيث يمكن تسخيرها في إرضاء حاجة جديدة مستحدئة. أو يعبر المصتع 
عن الواقع بنقل صورة الوجود بصورة مفنطزة. إن قدرة عالم الذات الداخلي للإنسان 
على ابتكار الفنطزةء هو تطور بيولوجي اكتسبه نتيجة تطور تتميز به الذات المبتكرة. 
إذء يسبب اللا توافق بين العالمين: الداخلى و الخارجىء» تحفيز الفكر للتخيل 
و الابتكار". ٠‏ 

و کان بسبب تطور هذه القدرات في حسّيات الإنسان» آن ظهرت قدرات تفعيل 
الحسيات الاستطيقية» و تطورها و التي تميز الحرفي المتميز و الفنان. لذاء يتعين آن 


)٤(‏ الفنطرة معربة من (إكهاة۴). 
Anthony Storr, Solitude: A Return to the Self (New York: Free Press, 2005), p. 65. (6)‏ 
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نفترض بأن المخيّلة الداخلية هي جزء من التطور البيولوجي لدى الإنسان. و قد استند 
إليها نجاح هذا الجنس و قادة تطوره. و لا نفترض جدوی استبدال الفنطزة برؤی 
عقلانيةء بل يتعين أن نبني جسورا تربط الفنطزة الداخلية مع واقعية الخارج. و نتجاوز 
قدرات المنطق لنتمكن من ابتكار هذه الجسور. و لا يتطابق هذان العالمان في وعي 
الإنسان» بينما هي متطابقة في وعي الحيوان و سلوكياته. حيث تنتظم سلوكيات الحيوان 
مع متطلبات التعامل مع البيئة المتعامل معها. و إلا فقد الحيوان القدرة على تأمين البقاء. 
ومن غير هذه المفارقة بين هذين العالمين لدى وعي الإنسان: الواقعي و المفنطزء 
سيفقد قدرة التخيل» التي يتمتع بها. و تهيى هذه المفارقة ما يميز قدرة الفكر في تفعيل 
القدرات الاستطيقية". هذا لا يعني أن الحيوان بعامته يفتقر إلى تفعيل القدرات الحسية 
کلیاً. 


يشير «أنطوني ستورا (5۲۲) إلى مثل هذه الحالة: لقد استندت نظرية أينشتاين 
للنسبية» إلى قدرته على آن يتخيل كيف يمكن آن ينظر إلى الكون من قبل مشاهد يكون 
في سرعة مقاربة الضوء. إنها فرضية لحالة مستحيلة» و لكن عند التقاء هذه الفنطزة 
مع العالم الخارجي» مكنته من تصور أكثر شموليةٌ للواقع"» الذي أدى إلى ابتكار 
النظرية النسبية. إن قدرة الفنطزة الإيجابية على تخيل للواقع» هي ذاتها القدرات التي 
حينما تكون سلبية تجعل من معيش كيان الإنسان حالة اتكالية. كما نشاهدها في مفهوم 
الخلاص (١٥1اة5a1۷)»‏ سواء منها الدينية أو الدنيوية. 


يقول «فرانسيسكو غويا» (ةره6)ء إن الفكر المنطقي يهمل الفنطزة لأنها تؤدي 
إلى ظهور كيانات غريبة (فاسدة)» و لكن باتحادها مع المنطق تصبح الفنطزة أمٌ الفنون» 
و ایتڪار المدهشات. 


تؤسس رؤى الفنطزة جسوراً تربط الرؤى الباطنية مع واقع خارجها. إذ من غير 
هذه المفارقة بين هذين العالمين سيفقد الإنسان صفة القدرة على التخيل التي أخذ 
يتمتع و بتميز بها“ ويصبح فكراً كسولاء أو بليداً. و هذا الفكر الكسلانء إما ولد 
بيولوجياً كسلان» أو تربى من الطفولة تربية تجعله يعجز فيها عن منح الحق لنفسه في 
التفكير. ففي كلتا الحالتين» يسعى هذا الفكر و يتوسل وجود فكر خارجه يقوده» أو 


(۷) المصدر تفسه» ص 1۷ 
(A)‏ المصدر نفسه» ص 11 . 
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يهى الظرف المناسب لظهور من يقوده من غير أن يكون له دور في قدرة التفكيرء قادة 
يتمّلون بالرجل المستبد أو رجال الدين. 


فالإنسان الذي يفتقد قدرة تحقيق الفنطرة لا يحلم بصور و صيغ لنوع معيش آخر» 
أحسن و أفضل و أروح و أجمل. و ستفتقد المخَيّلة أحلامهاء بما في ذلك عجزها عن 
ابتکار مختلف صيغ السحر و الأديان والأنالوغات (08ueاA2)»‏ كما تظهر في الشعر 
و الموسيقى والعمارة» و جميع المصنعات التي حققها كأداة لتصور عالمه الباطني 
المتخيّل و تمديه" إلى واقع الوجود”'. 


علينا ألا نعتبر آن سبب لجوء الفكر إلى إدراك باطني يرجع إلى رغبة الفرد 
في الهروب من الواقع»ء و ما يتضمن من القلق و الملل. فالفكر المبتكر يسعى إلى 
الهروب من محددات المرجعية المشتركةء ليتمكن من رؤية جديدة» و صور جديدة. 
إذ يشعر أن هناك عطلاً أو خللاً في المرجعية المشتركةء فيتجاوز حالة الالتزام. 
ومن هنا يرجع إلى الإدراك الباطني» و إلى رى غير متبلورة يجدهاء يعيهاء في 
أعماق مخاض الدماغ» حيث يسوده القلق و الحيرة و الغموض”'. إنها رجوع 
الفكر إلى الخزين المعرفي اللا متبلور في الوعي المباشرء عند ذاك يحقق النقلة إلى 
الشكل المبتكر» و تظهر الرؤى المبتكرة. يحصل هذا الإدراك الباطني لدى الأفراد 
المبتكرين بصيخة تعامل ضمن مخاضة فكريةء غير مؤدية إلى نتيجةء و ليس هناك 
صور واضحة. إنها ليست أكثر من مجموعة من المؤشرات. و عندما يقف المبتكر 
و يتأمل و يتفكرء يحول التعامل مع ذلك اللا محدد إلى صورة مبتكرة واضحة. بهذا 
تتحقق نقلة من حالة الإدراك الباطني إلى الوعي الخارجي. لا يعني هذا أنه سيتحقق 
دائماً بصور واضحة متكاملة في الحصيلة. إذ تبقى المعالم المبتكرة في هذه الوهلة 
على الحافة بين هذين النوعين من الإدراك» مضبضبة إلى أن يقدم الفكر مرة أخرى 
و يوضحهاء أو يقدم فكر لاحق و يدفعها إلى حالة أكثر من الوضوح و النضح"'. 
تفترض مختلف سيرورات هذا المخاض» تقاعل الوعي مع معرفة و صورة جديدة» 
عند ذاك يتبلور المخاض و تظهر الصورة في الإدراك بشكل واضح» و إلا يبقى الفكر 
يراوح في محله. 

(4) يصبح مادياً. 
)٠١(‏ المصدر نفسه» ص 1۷. 


Silvano Arieti, Creativity: The Magic Synthesis, 2™ ed. (London: Basic Books, 1976), p. 26. (11) 
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١-_القلق‏ و الابتكار 


إن ما يكمن وراء نجاح الإنسان كجنس» هو القلق و الجشع» و وعي عدم الاكتفاء 
و لذا يضطر إلى تسخير مخيلته في أداة تحقيق الاكتفاء"'. تؤلف حالة عدم الاكتفاء قوى 
دفع التطورء لأنها تقوم بتسخير المخيّلة لإيجاد حلول جديدة للاكتفاءء فتدفع الفرد إلى 
مكاسب جديدةء و يقوم بتكييف البيئة الطبيعية لإرادته. يكتب فرويد» بأن الفرد السعيد 
و المسرور و المرتاح والمطمئن في معيشه»ء لا يدم على الابتكار. إلا الفرد القلق و اللا 
مكتفي» يفكر و يبتكر. إن المحفز على الفنطزة هو ليس إرضاء الرغبات» إنما القوى 
الدافعة إلى الفنطزة هي إدراك رغبات غير محققة. و كل ابتكار من المفنطزات الصغيرة» 
صورة تحقيق رغبة لرؤى في المخيلة ا الواقع» أو تتوصل إلى واقع 
غير محقق. لذا يلف القلق» آلية حفز الابتكار» وعيا بعدم الاكتفاء» فتسعى الذات إلى 
سد هذا النقص. و يحقق الابتكار تصحيح وعي غير مكتف'. بفترض الابتکار أن 
يكون الفرد المؤدي شجاعاًء يتجاوز التقليد القائم» و يضيف من عندياته رؤى جديدة 
إلى المرجعية المشتركة القائمة. حتى و إن لم تفهم من الوهلة الأولىء فهما مناسبا من 
قبل الجماعة» أو يقيم و يفك دلالات الشكل المبتكر. 


لا تمنح المجتمعات البدائية والتقليدية والشموليةء الفرد المبتكرء الظرف 
المناسب لتحقيق رؤى أو سلوكيات خارج المرجعية المشتركة. ولا تهيئ له ظرف 
ممارسة حرية تفعيل التفكرء و إطلاق حرية المخيلةء» ليتمكن من تحقيق ما هو خارج 
شبكة الكلتشريات المرجعية القائمة. وهو نهج المجتمع المحتبس ببراديما (عadi1إ۴a(‏ 
تقليدية يرفض التجديد و الابتكار. 


لقد وصف برونو بیتلهایم (ص1عط!ع؛)8 n0«ںآ8)‏ الحالة المعرفية للمجتمع 
المنغلق على نفسه» بقوله: يمتزج التعبير عن الذات مع هوية الجماعة» و تذوب هوية 
الفرد و تمتزج بهوية الجماعة؛ لأن الذات تشعر بأنها أضعف من أن تتجاوز ذاتية 
جماعيةء فتعجز عن أن تقف وحدها فى مواجهة الجماعة”". كان هذا وصفاً بالنسبة إلى 
الفكر الذي لم يتدرب في دور الطفولة على حرية التفكرء أو أنها حالة تربية الطفل في 
مجتمع منغلق» يعطل ظرف تفعيل قدرات الابتكار. 
(۳) المصدر نفسه» ص .1٤‏ 


)£( المصدر نفسه» ص 1٤‏ . 
(10)( المصدر نفسه» ص .۸١‏ 
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لقد تطور الإنسان مع قدرات التخيل والابتکارء و اکتسبت القدرات إمكانات 
هائلة في رؤاها للوجود» لكن الإنسان يدفع ثمناً غالياً لها. إنها قدرات تحرمه القناعة 
و الاطمثنانء و تجعل وعي معيشه في قلق لا متناء. لذا يجد الفكر نفسه في سيرورة من 
تخیل و ابتکار لا يتفي و لا یعجز. 

إن قدرة تنبؤ تصور شكل حصيلة التعامل مع المادة» سيمقد العمل كونه سيرورة 
ابتكارية. لأن سيرورة الابتكار هي ليست الوصول إلى حصيلة معروفة مسبقاًء أو 
سيرورة الوصول إلى محطة قائمة. و إنما سيرورة متعاقبة من خحطوات غير معلومة مسبقا 
و التي تقود في النتيجة إلى العمل المبتكر. و أن يتضمن العمل قدرة تنب مسبق لمجموع 
الخطوات» عند ذاك تصبح الخطوات تفعيلاً للمهارة. لأن الابتكار يتحقق كحصيلة 
لتفعيل قدرة حركة النقلة من المعروف إلى المجهول"'. لا يعني هذا أن العمل المبتكر 
لا يتضمن و لا ينبني على مهارة. بل العكس تماماًء فمن غير المهارةء و مهارة من نوع 
جديد سيفقد العمل صفة الابتكار"'. 


إن ما يفتقده الفنان مقارنة بقدرة الحرفي؛ هو قدرة تنبؤ الحصيلة» و تبقى عنده 
الصورة مضبضبة حتى يصل إلى الشكل بصيغته النهائية. كما إن الفرد الذي يدعي قدرة 
الابتكار و لا يتمتع بالمهارة الحرفية التكنولوجية المناسبة» يصبح عمله بالضرورة لا فا 
و لا حرفةء و إنما لا أكثر من ممارسة عاطلة أو شعوذة. كما نجد ذلك في غالب ما 
يعرض في صالات المعارض الفنية بعد منتصف القرن العشرين» الغربية منها و العربية. 
مع ذلك في أفضل حالاتهاء تمثل تجارب» لا حرفة أو فناً. فإذا كان لا بد من عرضهاء 
فیتعین أن تعرض بکونها هکذا. 

يعرف الفرد المبتكر» بأنه هو ذلك الفكر الفاعل الذي يسخر القدرات المعرفية 
و الحسية القائمة و المعتمدة من قبل شبكة الكلتشريات» فيتجاوزها و يبتكر شكلاً 
جديدآ لمصتع ما. يؤدي التعامل مع المصتع الجديد إعادة مقومات المعرفة 
و رؤى الظواهر. فينتقل الفكر من المعرفة القائمة والمعتادة» إلى صيغة أو تصور 
جديد» و بهذا يتجاوز المرجعية القائمة» و يضيف إليها الجديد من عندياته. يعتبر 
«جيكزيندميهاي» (راةااصامzء)او٣)‏ أن هناك ثلاثة مقومات أساسية في تحقيق 
الايتكار: 


MacWrite, Creativity in Art (1990). O 
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١‏ - قدرات الفرد الابتكارية. 


- المعرفة والتربية الفعَّالة ضمن شبكة الكلتشريات كخلفية للفكرء تربية 
يسخرها الفكر كقاعدة للانطلاق إلى آفاق جديدة. 

۳ الظروف الفكرية الخاصة و العامة في المرجعية المشتركةء نحو المشكلة كما 
هي في مخْيّلة الفرد المبتكر“'. 

٤‏ - من الممكن تعريف الحرية بآنها مفهوم يشير إلى توافق الرؤى و السلوكيات 
مع خصائص المادة و مع التنظيم الاجتماعي الصالح. 

تؤمن هذه الحرية لحرية الذات أن تتجاوز التأويلات الخيبية و القدرية و مختلف 
صيغ الأوهام الميتافيزيقية المتعلقة بخصائص المادة و إدارة المجتمع. 

لهذا السبب يفترض أن تكون النظرية المفترضة قابلة بأن تطرح إلى الفحص» 
وللا تصبح اوهاما. كثير من المدارس الطبية تبلغ تلاميذهاء بأنه خلال خب 
أعوام» نصف ما تعلموه سيصبح معرفة خاطئة» و المعلمون لا يعرفون أي نصف 
سيكون الخطا'. 

ذلك لأن المعرفةء مهما كان من جاء بهاء فهي مرحلة في سيرورة تطور المعرفة. 


إنها سيرورة في البحث و التطور لا تنتهي» كما هي سيرورة هدفها كمعرفة أن 
تقترب أكثر فأكثر في كل مرحلة ضمن سيرها لتصور أقرب إلى واقع الحالة التي تبحث 
و بما أن معرفة خصائص المادة وابتكار تنظيم صالح لإدارة المجتمع هي 
سيرورة تتصف بكونها ربما الأقرب إلى واقع الخصائص» و الأقرب إلى واقع المجتمع 
الأصلح؛ كما تتضمن هذه السيرورة» بحكم كونها سيرورة تبحث في المعرفة رداتِ 
و عثرات و اعتراضات و أحياناً نهايات مغلقةء فيقدم الفكر المبتكر الطليعي على تعديل 
و تصحيح و بالتالي ابتكار نقلة لرؤى جديدة باحثاً و مُسائلاً و مشككاً حتى يصل إلى 
رؤی تتفق أكثر مع واقع خحصائص المادة و الصالح العام» ويعلم أنه في سيرورة من 
Howard E. Gardner, Creating Minds: An Anatomy of Creativity Seen Through the Lives of (1۸)‏ 
Freud, Einstein, Picasso, Sfravinsky, Eliot, Graham, and Ghandi (New York: Basic Books, 2011), p. 83.‏ 
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بحث لا تنتهي؛ هذا ما يجعل العلم قوى معرفية لا منافس لهاء و وظيفته التوصل إلى 
روق أكر موضرعة مم اراقع .١‏ 

حينما سأل الاقتصادي الكبير مانارد كينز (5٤"ر٤K)‏ لماذا غير موقفه من السياسة 
النقدية» كان جوابه: «حينما تتغير الوقائع» أغير فكري». 


التخلف و أحياناً إلى كوارث اجتماعية و إيكولوجية". 


١-منطق‏ تفعيل الدورة الإنتاجية 


لم يرث الإنسان العاقل من الإنسانيات المعرفة التي تؤهله إلى أن يعقلن التعامل 
مع البيئة» ولم يكن له تصور للوجود حينما وجد نفسه قد تجاوز المتصلة الطبيعية 
و مرحلة الإنسانيات. غير أنه ورث من الإنسانيات قدرات آلية المنطقء كما يرثها كل 
حيوان. من غير هذه الآليةء سيعجز الحيوانء مهما كان التعامل بداثياًء عن تعامل مناسب 
مع الظواهر و متطلبات البيئةء لأنه سيعجز» في التعامل مع متطلبات البيئة» عن تأمين 
توافق التعامل مع متطلبات المادة» و لذا سيفسد التعامل و يتعرض الكيان الحي إلى 
الزوال. 


فأصبح الفكر الذي يقود سلوكيات الإنسان» حينما يجابه عالم الوجود يبتكر 
رؤية وجودية» بقدر ما يسحر قدراته الابتكارية في تفاعل مع ما تتضمن من آليات 
القدرات الأنالوغية لتفسير الظواهر» و إخضاعها لرؤية أنسوية .(Anthropomorp his)‏ 
و بتسخير هذه الآلية» يمنح الفكر مختلف الأشياء و الظواهر صفات لرؤى عالم وجوده. 
كما تعيها الذات و يقرنها و يقارنها بالصورة كما هي في مخيلته. 

ابتكرت عن طريق تسخير الآليتين: المنطق و الأنالوغ؛ مختلف صيغ المعرفة 
الموضوعيةء إضافة إلى الأوهام كالسحر و مختلف صيغ القوى الغيبيةء بما في 
ذلك الأرواح و الآلهة. ولذا كلما كان الإنسان بجد نفسه في أزمة معرفة عند 
التعامل مع متطلبات البيئة» يسخر قدرات الأنالوغ و يبتكر كياناً مشابهاً لذاته 
حيث يجسد فيه الشيء و الظاهرة في البيئة. فيتمكن عن طريق هاتين الآليتين من 
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تهيئة رؤية واضحة للفكرء فيتقبلها و يسخرها في التعامل مع الأشياء و الظواهر. 
و هكذا ظهرت الأرواح والآلهة والسعالي و التنينات (ك«0عةإ0) و الملائكة 
وغيرها من الكيانات الأنالوغية الأنسوية المتخيلة» و التي تشبه سلوكياتها 
سلو کیات الإنسان. 


عند تعامل الكائنات الحيَةَء النبات و الحيوانء بعضها مع بعض ومع الظواهر 
الطبيعيةء لا بد من أن يتصف تعاملها بالقدر المناسب من توافق بين استراتيجيات حركة 
التعامل و تأمين إدامة الوجودء حيث يعني المنطق هنا صيغ تلك السلوكيات التي تتوافق 
بالضرورة» و بالقدر المناسب مع متطلبات التعامل مع سلوكيات الكيان الحي الآخر. 
فيظهر هذا التعامل» بالنسبة إلينا حركات بكونها علاقات و صفات تتصف بالكفاءة 
المناسبة» و لذا كحركة يمكن لنا منحها الصفة العقلانية. 


يسخّر هذا المنطق» أكان موقع الحيوان» في هذا التعامل مفترساً آم ضحيةء و إلا 
سيعجز الكيان عن إدامة الوجود» و التكاثرء و إدامة الجينات. 

إذاء التعامل ضمن الدورة الإنتاجيةء الذي تحققه مختلف الكيانات الحية» بما في 
ذلك الإنسانء لا بد من أن يتوافق منطق حركة التعامل بالقدر المناسب مع متطلبات 
خصائص المادة المتعامل معها و مع متطلبات البيئة» و إلا فسد. 


تسر الجماعة في مجال مجتمع الإنسان بعامته» موقعها ضمن فعل المنافسة» أو 
تتعطل قدرة إدامة بقائهاء بقدر ما تعجز عن تعامل منطقي مع تفعيل الدورة الإنتاجية. 
في هذه الحالة يؤلف المنطق أداة تنبيه الفكر عن عجزه. فيقدم الفكر بدوره على ابتكار 
بدائل تعامل أكثر توافقاً مع الخصائص. و بقدر ما يعجز الفكر» يتخلف تعامله عن الآخرء 
و يفقد عنصر المنافسة» و يتخلف عن غيره. و ستتصف تلك الجماعة بالتخلف» و غالبا 
ما تصبح تابعة للآخر في مجال الإنتاج و تخسر مقامها بين الجماعات. لا يوجد بديل 
لهذه العلاقةء لأن تعامل الفرد/ الجماعة مع خصائص المادة ضمن الدورة الإنتاجية 
يحصل ضمن تطوّر حضارة الإنسان» مهما انعزلت تلك الجماعة عن غيرها. ذلك لأن 
علاقة اللإنسان تتحدد مع الظواهر و الكيانات الحيّة و الجماعات الأخرىء» بقدرات كفاءة 
تفعيل الدورة الإنتاجيةء و ما ييتكر من الجديد لمجابهة التحديات التصادفيةء أو تظهر 
إلى الوجود بسبب فعله و حركته. إذ تنبني مختلف العلاقات في مجتمع الإنسان على 
صيغ تنافس هذه المبتكرات و صلاحياتها. يتفرّد الإنسان بصيغة هذه العلاقات» لأنه 
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من دون غيره من الكيانات الحية تجاوز المتصلة الطبيعيةء فأصبحت قدرات الابتكار 
عنده هي التي تحدّد علاقات الوعي بالوجود نسبة إلى مختلف العلاقات الاجتماعية 
ومع الظواهر الطبيعية. كما تحدد هذه العلاقات موقعه ضمن تطور حضارة الإنسان» 
الحالة الاستثنائية و الظرفيةء حينما تكتسب جماعة ما موقعاً مناسباً أو منافساً و مرموقاً 
عن طريق السيف و الخدعة. 


لقد ورث الإنسان العاقل قدرات المنطق التى يسخرها ضمن قيادة الدورة 
الإنتاجيةء و الوعي بصدقيتها و كفاءتها عن طريتق آلية التجربة» و إسقاط الفاشل منها. 
و لذا حينما يجابه الفكر عالم الوجود خارج ضرورات الدورة الإنتاجية» كالتحرف 
إلى مسببات الظواهرء غير الملموسة و غير المعروفة مسبياتها كالعواصف و الجقاف 
والموت والمرض والفيضان. و غيرها التي يواجهها الفكرء فيقدم ويسر قدرات 
الأنالوغ» فيؤلف لها صورة في المخيّلة. و بهذه الحركة يتمكن من تقبل صورة لهذه 
الظاهرة. 

هذا يعني أن الفكر عندما يجابه ظاهرة شديدة التعقيد» و لا يمتلك المرجعية 
المعرفية المناسبة للتعامل معهاء فيبتكر صورة لها مشابهة لصورة شيء قائم في واقم 
الوجود أو في الذاكرة» فيتمكن من التعامل معها عن طريق الصورة التي يقرنها مع 
الشىء. 

بمعنى» كلما يجد الفرد نفسه في أزمة فكرية» حيث يعجز عن تسخير قدرات 
معرفية تحملها الذاكرةء يرجع إلى القدرات الأنالوغية رؤى لإحدى صيغ التشابه. 

فمثلاً مشاهدة أشياء كثيرة تتصف باللون الأحمرء و من خلال هذه المشاهدة 
يتم تجريد صفة الأحمرء لا لشيء مادي معين» و تخزن صورة اللون في الذاكرة. إذل 
صفة الاحمرار هي تجريد مفهوم للون عن المادة التي يتصف بها. و يكتسب الفكر هذه 
الصورة المجردة بعد تجارب متعددة مع مادية أشياء تتصف باللون الأحمر. و لذا نجد 
شبكات كلتشريات لبعض الجماعات لا تحمل مخياتها أكثر من ثلاثة ألوان» أو تفتقد 
إلى بعض الألوان الرئيسية التي تتعامل بموجبها شعوب أخرى. 

وهذا ما يفسر لنا آلية الأنسويةء و هي إضفاء القدرات و الهموم الإنسانية على 
الأشياء المادية وغير المادية كالآلهة والأرواح» و تفعيل ممارسة السحر» و ابتكار 
مختلف صيغ الأديان. و قد وصفنا هذه الكيانات اللا مادية بكونها أشباحا. 
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فالمنطق» ضمن الدورة الإنتاجية هو العلاقة بين السبب و المسبّب الأكثر فعالية 
حينما يحقق المسبّب تفعيلاً أكفأء و يعى الفكر بهذه الكفاءة. فيقود هذا الوعى» و يمكنه 
فحص فعالية التعامل الذي تحقق. عند ذاك تمي الذات أنها قت منطق تمافل مناسب 
آو کی کون قد تی عدف العافل ى هت الفعانة لن خرورة أن بكرن وع 
مباشرآء إذ لا فرق إن كات الوعي حدسياً أم معرفة مباشرة 

فى مختلف مراحل الدورة الإنتاجيةء بقدر ما يتجاوز الفكر المتصلة الطبيعية 
و تما يجان فك الفرد خصاتهى الماد عة أن بسك عا يلك ن قذرات السطة 
في التعامل. و إلا يستنفد الطاقة هدرأًء فيفسد التعامل. و بقدر ما يحقق تفضيل قدرات 
المنطق حيث يتوافق التعامل مع خصاتص المادة» فيكون قد حقق الفكر تعاملاً موضوعياً 
مع الخصائص,» و ليس هناك ضرورة أن يكون المنطق واعياًء لأنه يكون قد سر قدرات 
المنطى الحدسي .(Intuitive Logic)‏ 


إن سيرورة تفعيل الدورة الإنتاجية تنبني على متطلبات منطق التعامل مع 
فيزيائية المادة» و ما ابتكر من تكنولوجيةء للتعامل مع متطلبات المادة المتعامل 
معها. لذاء يكون تحكم ضرورة السيرورة المتدرجة و التعديلات المتضمنة فيهاء قد 
سر الفكر قدرات المنطق في تفعيل هذه السيرورة. بمعنى» تكون مختلف مراحل 
الدورة الإنتاجية قد تعرزضت لتجربة سابقةء ضمن سيرورة تفعيل هذه التجربة. كما 
تكون قد أهملت الحركات الجزئية التي لا تتوافق بالقدر المناسب مع المنطق 
الذي تفرضه التكنولوجيا المسخرة من قبل الفكر. فتخضع بالضرورة التكنولوجية 
ذاتها»ء كسيرورة و حركة» لمتطلبات خصائص المادةء المسخرة في تفعيل الدورة 
الإنتاجية. 


يتجلى في التفعيل المعرفي نوعان من التفكير: أولهماء ما عبر عنه فرويد بمقولة 
ال «سيرورات» البدائية و الأخرى بمقولة الإضافية أو المكتسبة. في هذا الفصل سنعالح 
النوع الأول» و هو نوع من التفكر الذي أشير إليه بمصطلحات متعددة: كالبدائي» 
لا ناضج» عتيق» مهمل» ناقص» أسطوري» و غيرها من النعوت. ملخص تعريف الفكر 
في المقولة الأولى»ء كما ظهر في کتابات «إیلیهارد فون دوماروس» ۷0٣‏ 1!۸۹۲۵اE)‏ 
:(0m"2us(‏ إن سيرورات تكوين هوية الذات لدى الفكر متسمة بصفة الأشياء ذاتهاء 
و تسخر صفة المحمول (۵۲ءل۴۲۲)ء أي يعزو صفة للشيء استناداً إلى صفة شيء آخر. 
يصطلح على المحمولة التي تعيّن هوية الفرد بمحمولة الهوية» و هو تحديد لا يتوافق 
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مع التعريف المنطقي للهويةء أو صفته كما في منطق أرسطو لأن منطق صفة المحمولة 
يماثل دلالة الشيء أو صفته» فقط عن طريق التشابه. فيتحدد التماثل ضمن هذا المنحى 
بالأصناف. فمثلاً تمائل التفاحة في منطق أرسطو يتحدد بصنف التفاح. بينما في الفكر 
البدائي الأنالوغي» يأخذ صفة المحمولة. لذا يمكن تماثل التفاحة مع نهد الأم أو 
الحبيبة» لأن شكليهما متشابهان. و تصبح التفاحة و الثدي مساويين أو مرادفين. ففي 
الفكر البدائي تستند قدرات الفكر على الرؤى الأنالوغية» و بقدر ما تحمل دلالات 
محمولة مشتركة» يحجز الفكر عن قدرة التمايز بين الواقع و التشابه الأنالوغي. فتحدد 
دلالات المحمولة التماثل و التساوي» خارج قدرات المنطق والواقع. المهم في كل 
هذاء ہما أن دلالات محمولة )۴۲۲۵1۰۵٥(‏ الشيء یمکن أن تكون متعددة» یصبح من غير 
الممكن التنبؤ ماذا سيكون نوع التماثل”'. 

لذا يحيد التفكير عن التعامل الواقعي» و يفتح إمكانات متعددة في إحداث تنوع 
دلالات للتماثلء فتهيم هذه القدرات الأنالوغية صفة للشيء المعين محمولات متعددة. 
فتتضاعف قدرات احتمال الابتكار اللا منطقي. و من هنا يقفز الفكر الأنالوغي من صفة 
إلى أخرى و يماثلهاء لأنها تحمل صفات لمحمولات مشتركة. 

ففي التخيل العادي» تقترن المتخيلات المختلفة عن طريق رابط مقترن ضمن 
الصنف المشترك. بينما فى الفكر الأنالوغى و منه البدائى خاصة»ء تقترن صفات أشياء 
و ظواهر مختلفة و تعتبر متماثلةء فتصبح كما لو كانت متشابهة» أو حتى متطابقة*". 
ك اغضب السماء» حينما ترعد» آو «تظهر الملائكة في ساحة المعركة» و تنحاز إلى 
طرف معين. 

يسخر الشعر مشلا قدرات الأنالوغ عند ابتكار المجاز (۲هطمها۷6) و الكتاية 
(لرصر”ماه1). إنها حالة اقتران» حينما ينقل جزء من صفة معينة إلى صنف آخرء 
محمولة مشتركة» و تسخر لتحقيق اقتران متماثل. بمعنى نقل صفة معينة إلى صنف آخر» 
و اعتبارهما متشابهين» أو كما لو كانا من الصنف نفسه. فيتحقق ترابط بين أصناف من 
قبل الفكر الأنالوغي مسخراً آلية فكرية لا شعورية .)]1٠٥٥١5٥108(‏ بينما الفكر المنطقى 
يدرك تشابه الصفات» و بقدر تشابههاء یتم إعدادها بمصنفات متعددة» أو مختلقة ج 
واقعية الحالة. 

Arieti, Creativity: The Magic Synthesis, p. 96. (YT) 
.۷٠ المصدر نقسه» ص‎ )۲٤( 
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إن الحالة المُفْسّرة عن طريق الفكر الآنالوغي» هي حالة تشبه ذلك عند الفكر 
البدائي الأسطور ي لدى المجتمعات البدائية القديمةء وما تبقى من هذه الأساطير في 
فكر مجتمعات اليوم”" بصيغ ممارسات سحرية و دينيةء تنبني على نقل المحمولة من 
صتف إلى صنف آخر» و غيرها من الرؤى الغيبية. و بما إن الإنسان يتحرك من موقع إلى 
آخر في معيشه اليومي» فتصبح صورة الشمس في المخيلة كياناً أشبه بإرادة الإنسان التي 
تحرّك نفسهاء في مدارها اليومي. و هكذا ظهر السحر أولاً ومن ثم الأديان الطبيعية. 
و حينما جاءت الأديان الثنيوية و سيطرت على مناطق بعض الأديان الطبيعيةء و وحدت 
قواها بكيان شبحي واحد أو اثنين» أصبح هذا الكيان الذي يحرك الشمس» أشبه بنقل 
الصحن من طاولة إلى أخرى» من قبل قوى كيان شبحي خارجهاء كما هي الحالة في 
ممارسات معيش الإنسان اليومي. 

و من غير هذه القدرات الأنالوغية التي يتمتع بها فكر الإنسانء لما ظهرت الأساطير 
والأديان و الآلهة» و لا تنوعت آشكال المصنعات كالعمارة و الملابس والعربات في 
مختلف مراحل تطور الحضارة. و لا تنوعت العلوم و تطورت. 


هذا لا يعني أن المجتمعات المتقدمة تمكنت من تجاوز التفكير الأنالوغي 
البدائي كلياً. ت لنا «سلفانو أريتي» 4٣6i(‏ 0١ه811۷)‏ نموذجاً للتفكير الأنالوغي 
المعاصر. فيقول إن كثيراً من مطاعم العالم الخربي تقدم الشراب بلون اللحم الأحمر 
مع الأحمرء و الأبيض مع الأبيض. هنا ترابط بين محمولتين» لا يرجع هذا التمايز 
إلى اختلاف كيميائي حيوي (31ء٠1ءه81)‏ حقيقي”"". و إنما إلى كلتشرية أصبحت 
معتادة» فتمارس كما لو كانت تحمل منطقاً. يفترض سلفانو أربتي أن آجناس الإنسانيات 
القديمةء انقرضت لأنها اعتمدت التفكير الأنالوغي بدرجة كييرة» وهو ما أدى إلى 
زوالها. ينطبق هذا على الكلتشريات التي تستند إلى رؤى آنالوغية لا عقلانية مقارنة 
بتلك المنافسة لها". 

كيف يمكن لهذا التماثل اللا منطقي» الأنالوغي» أن يتحقق في الفكر و يؤلف 
قاعدة للتطور المعرفي؟ أي كيف يهمل العقل المنطق» و يحقق صيغاً للتفكر التمائلي» 
و يستند إلى ترا اکل الأشياء. لقد كان بتسخير هذه القدرات المعرفية أن ظهر 
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في الفكر قدرة صوغ المجاز/ الاستعارة (۲0۲مهاء۷)» كقول: «غذاء للفكر». و هو 
إلصاق اسم أو صفة لشيء لا يتصف به؛ كذلك ابتكار الكناية أو المجاز المرسل 
(رصر«هاM)»‏ كوصف السلطة بالقصر أو الكرسي» أو الملك بالتاج» و هو استبدال 
اسم الصفة المميزة للشيء بما هو يقصد بها. يجد المؤدي الميتكر في سيرورات 
تحقيق المجازء تشابها في اللا تشابه. 


ويقول أرسطوء إن أعظم ما يمكن تحقيقه هو أن يكون الفرد في سليقته قادراً 
على ابتكار المجاز و يكون بارعاً في ابتكاره. إنها قدرات معرفية لا يمكن تعلمها من 
الآخرين» بل يتعين ابتكارهاء لأنها دلالات معرفية تسر القدرات الأنالوغيةء خارج 
منطق الواقع. يدل تحقيق المجاز الجيد على رؤى حدسية التشابه في اللا تشابه. 
فاكتشاف التشابه في اللا تشابه هو اكتشاف رؤية جديدة. ولذا تأخذ الصفة معاني 
جديدة» لأن كل تشابه يكَشف يؤلف مفهوماً لطبقة جديدة من الصفات. 


ومن بين أهم ما تشنرك به أشكال المصنعات» الحرف و الفنون مقارنة بموقف 
العلم من الأشكال. ففي كلتا الحالتين يتحقق إحداث طبقات و مقولات جديدة 
لصفات الأشياء. فقي الفن و الشعر يتوافق المنطق العادي ويتداخل مع الأنالوغ. 
و من غير هذا المنطق تسقط دلالة أهمية الصورة الشعرية. أو من غير الرؤى الأنالوغية 
المتضمنة المحمولات» سيفتقد الشعر الرؤى المتوسعة والمفاجئة و حلاوة التشابه 
اللا منطقي. و هذا تماماً ما يتحقق في الصفة الهارمونية عندما يتجاوز الفكر فوضوية 
التركيب المعقد. و من غير هذه القدرات لما ابتكرت طرز مختلف المصنعات كالعمارة 
و غیرها. 


إذ تدعم كل من الدلالات صدقية كل منها للآخر. و لذا ترتكز» إلى حد كبير» 
دلالات معالم المصتعات على المنطق المتداخل مع التصور الأنالوغي. أو من دون هذه 
القدرات لا يمكن ترجمة متطلبات أشكال صور خصائص مادة معينة لخصائص مادة 
أخرى» من غير اللجوء إلى اللا تشابه في تحقيق التشابه. و عند لجوء التصنيع» بما في 
ذلك مختلف صيغ الحرف و الفنون إلى مفهوم مجرد» أنالوغي» يكون قد دعم منطق 
المعرفة بمعرفة أنالوغية لا منطقية. و يكون» في الوقت نفسه» ربط صورة لمفهوم ماء أو 
تصور» بواقعية الشيء المتعامل معه“'. 
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فعند قبول هذا المبدأ في التصور» كتصور فرد يتمتع بصفات «الأسد» من حيث 
الشجاعة» يكون الفكر قد تجاوز و التباين بين الصورتين»› بدافع تسخير القدرات 
الأنالوغية في تنويع أشكال المصتعات» أو يسخر بهدف تقبل عقيدة غيبية سحرية أو 
دينية أو سياسية. و هي حركة فكرية أنالوغية تنكر واقعية الصفتين» صفة «الأسدا» في 
مقابل صفة الإنسان» مع ذلك يؤدي وظيفة أنالوغية وصفية. 

وهكذا تتوسع المعرفة. فتؤلف قدرات هذه المعرفةء معرفة احتياطية يمكن 
تسخيرها فى مناسبات حينما يعجز المنطق عن إيجاد الحلول لوصف الحالة المعينةه 
وقي الوقت المناسي "١ء‏ قولف أداة معبرة وأمؤثرة بالقدر المناسب: لا تحضر 
القدرات الأنالوغية في اقتران محمولات أشياء مختلفة و متباينةء بل كذلك يسخرها 
الفكر لتحقيق الهارموني في التركيب الشكلي المعقد. تتحقق صفة الهارموني حينما 
يجابه الفكر تكويناً شكلياً مركباً (×#ام٠٥)ء‏ فتقدم القدرات الأنالوغية و تختزل 
المركب و تجعل منه صورة مبسطة و منتظمة»ء سهلة الإدراك» و التعامل. فتحقيق قدرة 
الذات على تجاوز ارتباك الفكرء تكون قد حققت راحة البالء و القدرة على الاستمرار 
في إدامة الوجود. 


۲ تر کیب المنطق 


المنطق» هو نظرية الاستدلال (۴٤١٤٣ء۲ء۴٢!)‏ إلى حالة ظرف التعامل الصحيح 
و المناسب. کان «آلکسندر آفرودیسیو س» (uisل‏ ٥٣ط of Ap‏ exanderاA)‏ هو اول من 
سخر مصطلح المنطق» في القرن الثاني ق. ع. ثم سمي كتاب أرسطوء في بحث المنطق 
الأورغانون (۸0۸»ع0)» و هو العنوان العام لمجموع أعمال أرسطو في المنطق» و التي 
تؤلف مبادئ البحث العلمي. 


يتضمن الاستدلال النقلة من بیان (5120۳8۸8) واحد أو اكش التي يصطلح علیها 
بالمقدمة المنطقية (كءءن۴۲۲۳)» إلى بيان آخر يصطلح عليه بالخاتمة .)Conclusi07(‏ 
و عندما تتحقق سيرورة لمثل هذه الخاتمة» كضرورة عملية» من معرفة العموميات 
لمعرفة الجزثيات» فيصطلح عليه ب «الاستنتاج» .)(eduetio«(‏ بهذا التسلسل المنطقي 
نتوصل إلى الاستدلال الاستنتاجي» أو المنطق الاستنتاجي» وهو الاستدلال من خلال 
معرفة العموميات» نتوصل إلى معرفة الجزئيات. 
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وإذا حصلنا على خاتمة لمفهوم من مقدمة» تتضمن قدراً معيناً من احتمال يقيني 
و أكيد» عند ذاك يصطلح على هذه السيرورة الفكرية بالاستقراء («0ناءدا"!)» وهي 
سيرورة من الوحدات الجزئية لتأليف مفهوم لعموميات الحالة المعيئة. 


و هكذا تؤلف سيرورة التفكر في الحالة الأولى» الاستنتاج» من معرفة العموميات» 
المعرفة العامة المسبقة» فنتوصل إلى الحالة الخاصة أو الجزئية - وهو ما يصطلح عليه 
بالمنطق الاستقرائي. 


وبما أن تركيب سيرورة التفكر غالباً ما تحصل بحكم الظرف المعين أو 
الاضطرارء أي واقعية التعامل» حيث يحصل في تعاقب معرفي متسلسلء لذا نتوصل من 
معرفة البسيط إلى معرفة المركب» و من الحالة الخاصة إلى الحالة العامة. فتؤلف هذه 
سيرورة التفكر من الواسطة الأبسطء للتعرف إلى المركب» حيث تتضمن معرفة تفسير 
الحالة المعينة بعموميتها. 


لقد بدأ تاريخ المنطق الغربي في العصر الإغريقي» و في الوقت نفسه» بدأ في 
الهند في سيرورات متشابهة. و قد تطور المنطق الهندي بصيغ مركبة أكثر. و يمكن 
القول بأن تاريخ المنطق لدى الإغريق بدأ في تطوير الهندسة الرياضية» و ذلك في أعمال 
فيثاغورس» و في جدلية «زينو الإيلي» (۵ع1ع ۴ه ۸0ع2)» الذي اعتبره أرسطو مؤسس 
الجدل» ومن ثم في جدلية أفلاطون. لقد طور أرسطو مجال المنطق ليؤلف مواضيع 
متعددة: التحلیل (5ہه:ازوهم‌ه۴۲)» و العروض» و العلاقات المتبادلة «{1nterrelations)‏ 
و تحديد القياس (ك١10اaءا٤ا٤مهس)»‏ و استعمالها في الاستدلال» و القياس المنطقي 
.(Syllogism)‏ ۰ 


يفترض المنطق بالضرورة توافقاً مناسباً بين حركة تفعيل الدورة مع خصائص 
المادة التي يفاعلها الفكر. و إلا أسرف في استنفاد جهد الفكر و الطاقة المستنفدة. أي» 
بقدر ما تعجز المعرفة عن تحقيق هذا التوافق» ستهدر الطاقةء و تنعكر سلاسة تفعيل 
حركة التعامل» وتبعاً لذلك هدر لجهد الفكر. و هذا ما يميز الذي يعلم عن الذي 
لا يعلم. المنطق هو آلية تسقيط الحركة التي لا تنوافق بالقدر المناسب مع متطلبات 
التعامل مع خصائص المادة. و لا تهم صورة هذا التعامل في المخيلةء المهم هو تسقيط 
السلوكيات التي تتعارض مع خصائص المادةء و التي تؤدي إلى هدر الطاقة. في هذه 
الحركة» يقحص الفكر جدوى التعامل عن طريق التجربةء و فحص التجربة عن طريق 
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المنطق. بمعنى آخر» تبني سيرورة مختلف مراحل الدورة الإتاجية على منطق غالاً 
ما يبدأ بمعرفة استنتاجية و خبرة سابقة» حيث تتراكم و تؤلف الخبرة العامة المخزونة 
ضمن المرجعية العامة. فتحصل ضمن هذه السيرورة إمكانية ابتكار جديدء فتكون قد 
ألفت مقدمة منطقية متوافرة للفكرء سواء منها التى يحفظها فى الذاكرة» أو فى أشكال 
المصتعات. 

خلافاً لهذا عندما تفتقر الذاكرة إلى المحرفة المناسبةء عند ذاك يقدم القفكر 
و يسخر قدرات الابتكارء المنطق الاستقرائى» فى تفعيل تجارب متجزئة متعددة» تستند 
إلى تجارب متجزئة أيضاً. فتتحكم مختلف صيغ المنطق في قيادة هذه الحركةء إلى أن 
يحصل توافى مناسب بين حركة تفعيل التعامل مع متطلبات خصائص المادة» في مقابل 
استنفاد الطاقة» بصيغة مناسبة مع متطلبات الخصائص. فيكون قد حقق التعامل صفة 
الأبتمال» و هو هدف الدورة الإنتاجية. 

لقد اخحتزلت الفلسفة الطاوية (”«ء1مة1)ء هذه العلاقة بين الفكر والجهد المستنفده 
بالمقولة التالية: 

ال «لا يعلم» يجهد و ال «يعلم لا يجهد. 

يقود الفكر الدورة الإنتاجيةء و بقدر ما يعى بأنه لا يسرف فى الجهد المسخر فى 
التفاعل مع خصائص المادة» يكون وعي» بهذا القدرء بمتطلبات التعامل مع متطلبات 
هذه الخصائص. يلف الوعي بهذه الخصائص» و توافق التعامل مع ضروراتهاء وعي 
الفكر بمنطق التعامل معها. 

لا تتوصل قدرات المتطق إلى تعامل خالل كلياً من الإسراف لأن الفكر لا يمتلك 
قيادة مسبقة لتجرية التعامل. إذ إنه سيعى واقعية متطلہات الخصائص من خلال هذه 
التجربةء إلى أن يأخذ تعامله منحى لا يسرف في جهد التعامل» فتؤلف معرفة تسبق 
التفعيل اللاحق. مع ذلك» إن منطق التعامل الذي يعي به الفكر في آنيات التعامل» يكو 
دائماً معرَّضاً إلى تسخير أوهام ضمن تفعيل التفكر نفه. ذلك بقدر ما يعجز وعي 
التجربة بأن تعامله لا يتوافق بالقدر المناسب مع متطلبات خصائص المادة. 

إن وظيقة المنطو هناهي ت تحقيق توافق مناسب بين حركة التعامل من جهة» 
و متطلبات خصائص المادةء من جهة أخرى. و لذا تحط التجربة بسبب أوهام السحر 
و الدين التي تنحشر في قيادة التعامل. غير أن لتفعيل حركة الابتكار ضمن الدورة 
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الإنتاجية» لا بد من التصورات و الفرضيات التي تتضمن مخاطرة معرفية لأنها نقلة من 
المعرفة المعتمدة إلى معرفة جديدة. إنها مخاطرة الانزلاق في أوهام فيثبط البحث. 
و ثانياًء مخاطرة الإسراف في استنفاد الطاقة في تفعيل البحث. 


قد تعجز التجربة بسبب الأوهام التي تظهر في قيادة التعامل. غير آن في كثير من 
حالات الوجود» لا بد من الاستعانة بأوهام في تفعيل الدورة. لأن الدورة قد تؤلف 
مخاطرة قبل أن تتعرض إلى فحص منطق التجربة نفسها. لا يحصل مثل هذا الانزلاق 
في تفعيل الدورة الإنتاجية» من غير أن يكون هناك ضرورة متأصلة في تعامل الفكر مع 
متطلبات البيئة. 


إذ تؤلف مقوّماً في تجربة التعامل مع المادة» بل ضرورة لأن عملية التعامل تبداأً 
بفرضية» و الفرضية بحكم كونها بداية التعامل و تنشئته» التي تستند إلى فرضية أو معرفة 
سابقة لا خبرة لها في معالجة الحالة الجديدةء و ليس بالضرورة أن تتوافق أو تتشابه 
معها. وإلا لما كانت تجربة جديدة. فتلتجئ القدرات الابتكارية إلى قدرات الأنالوغ 
التي تسخر التشابه بين التجربة السابقة و حالة مجابه التجربة الجديدةء لتتمكن من ابتكار 
صورة آولية في استهلال سيرورة التعامل. و حينما يعي الفكر بأنه يسرف في تعامله» 
يسخر المنطق و يسقط الحركة اللا متوافقة مع حصائص المادة. و بتفعيل تفاعل قدرات 
الأنالوغ والمنطق و تداخلهماء يحصل تقدم الدورة الإنتاجية و تطورها حيث تؤدي 
بدورها إلى تقدم المعرفة نفسها. 


لا يتمكن اللإنسانء و لا أي حيوان من إدامة وجوده من غير تفعيل آلية جدلية 
التفاعل المتداخل بين الأنالوغ و المنطق عند مجابهة ظرف جديد في إدامة المعيش. 
لأن تأمين الطعام و السكن و حماية الذات» يتطلب - بالضرورة - تعاملاً بصيغ مناسبة 
مع الظواهرء وفق خصائص المادة. لكل مادة خصائصهاء حيث تفرض هذه الخصائص 
نوع قدرة التعامل مع المادة و صيغته. و لذا على التعامل لكي يكون بالكفاءة المناسبة 
أن يتوافق مع متطلبات تنوع خصائص المادة المتعامل معها. 

و حينما يصبح الفكر بعيداً أو خارج التعامل المباشر مع المادةء يصبح حرا من 
هذه الضرورات» و حرا من منطق التعامل» و عقلانية التعامل مع خصائص الماد 
هذا إذا كانت إدامة قوت الوجود و راحته تؤمن لهذا الفكر عن طريق فائض الإنتاج. 
تتمثل هذه الحالة ببعض الفثات و المهن المكتبية و الإدارية و الوعظية» فيصبح رجالها 
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«أحراراً؛ في التعامل مع ضرورات المادة - لآنهم أصلاً حارج الدورة الإنتاجية - ففكون 
معيشهم طفيلياً عليها. و لذا يعجزون عن قُدرة تقييم جهد التعامل مع المادة» في مجالي 
العمل الحرفي و التصنيعيء فيعجزون عن الإسهام في تطوير المعرفةء إن لم يصبحوا 
قادة إفسادها. و يتمثل هذا العجز في حالاته المغاليةء برجال الدين الذين يختصر دورهم 
في المجتمع بالوعظ و بتأويل التصوص الدينية. 

الخلاصة: يخضع التعامل مع المادة» لضرورات خصاتص المادة را۴( 
(5عاpeەا.‏ و لذا يفترض التعامل منطق التوافق مع هذه الخصائص» بهدف إرضاء 
مركب الحاجة. وهو ما يعني أن آي فرضية أو مقدمة أو رؤى» يقدم عليها الفكر» من 
غير أن يفترض مسبقاً بأنها تتضمن مقومات مادية متعاملاً معهاء فإنها تكون فرضية 
المادة القائمة ضمن سيرورة التعامل» تنفلت المخيلة و تسرح»› فتخرج عن واقع الوجود 
المادي للأشياء و الظواهر. 


لا يمكن فحص الظواهر التي لا تمتلك مادة» و القوى اللا مادية التي يفترض أن 
تمتلك قوى تحرك الظواهرء فهي لا وجود لها أساساً سوى في المخْيّلة. و هذا ما يفسر 
عجز قدرة فحص واأقعية الأشباح كالآلهة والملائكة والأرواح» من حيث وجودها 


و واقعية قدراتها. 


فالمنطق هو استدلال فكري» يحصل ضمن قدرات تنظيم البيانات في سيرورة من 
فحص المقدمات إلى حين التوصل إلى الخاتمة أو النتيجة. و بما أن هذه الحركة هي 
ضمن الفكرء لا تمتلك دليلاً يقودها أو يدل على أن سيرورة هذا الاستتاج أو الاستقراء 
ستصل إلى نتيجة صحيحة. فإذا كانت إحدى المقدمات (sعاهان†ءه۴)‏ فاسدة في هذه 
السيرورة» ستنبني سيرورة المنطق على فساد هذه المقدمةء الأمر الذي يجعل الحصيلة 
المستنتجة فاسدة بالضرورة. 

فالتجربة هي الآلية التي تسقط المقدمة و الفرضية الفاسدة ضمن حركة تسلسل 
المنطق. إن قدرة الفكر على اللجوء إلى التجربة و إخحضاع المنطق لهاء هي جدلية 
التعامل بين المنطق و التجربة» حيث يجعل من الممكن لتجربة الإنسان قدرة تجاوز 
الفرضيات الفاسدة التي تؤدي إلى قدرة تطور المعرفة. ولذايعجز الفكر عن تجاوز 
أوهامه عن طريق منطى من غير تجربة. عند ذاك ينغلق الفكر ضمن براديما لا تتضمن 
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فجوة لهروب الفكر من خلال مجابهة الواقع. و هذا تماماً ما يتعرض له الفكر حينما 
يعتمد عقيدة غير قابلة للفحص» فيحتبس بهاء تتمثل بالعقائد الدينية و الشموليةء بقدر ما 
ترفض هذه العقائد الفحص التجريبي المادي لفرضياتها. 

قبل أن يقدم الفكر و يبتدئ في تفعيل ابتكار صورة أو مفهوم» يمر بسيرورات من 
مخاضات لا واعية باطنية. و عندما يصبح في النتيجة مستعداً للتعبير عن صورة كانت 
في طبّات الذاكرة» تتوضح هذه الصورة فجأة. ففي بعض اللحظات ينقلب في هذه 
المخاضات الإدراك الباطني ليأخذ رؤى واضحةء كلمات أو صورأًء فيصبح في قدرة 
المؤدي تمديها (تحويلها من رؤى في الفكر إلى مادة في واقع الوجود). 


هنا یکمن مفهوم «الحدس؟۲ ٥٥(‏ نازا ۲!)» أو ما يصطلح عليه في اللغة الأيديولوجية 
دون تهيئة» أو من غير مخاضة فكرية» أو كما لو كان التوصل إلى رؤى جديدة من دون 
سابق لسيرورات معرفية تدريجية في تكوينها. بينما في الواقع لأ يوجد معرفة مفاجئة» من 
غير قاعدة سابقة تجمعها أو تنبني عليهاء و من دون تهيثة متدرجة لتكوينها في الإدراك. 
إن سبب ظهور هذه المعرفة» الحدسية» كما لو كانت من غير تهيئة هو أن هذه التهيئة لم 
تكن مدركةء أو واضحة بالقدر المناسب في الإدراك عند سيرورات تكوينها" فتقدم 
قدرات الابتكار و تسخر هذه القاعدة المعرفية و تقغز إلى الوجود» فتظهر معرفة جديدة. 


۳ التفاعل السبرياني» آنية التصحيح الذاتي 

إن غالب سيرورات الإنتاج التقليدي تنبني على علاقات سبريانية (٤ن)e٠إءطر)»‏ 
و ذلك بحكم تعامل يسخر أدوات تصنيع يدوية» في تماس مباشر مع المادة. فیکون 
الفكر في تعامل مباشر و آنيات التغير الحاصل في شكل المادة» حيث بعد كل حركة 
جزئية» في صناعة تغير شكل المادة» يتوقف العمل برهة آنية في الزمن» ويقبّم ما 
حصل من تغير في المادة الخام. فيقدم على تكييف المسار اللاحق في تفعيل الحركة. 
و هكذا يحصل التصحيح الآني حينما يكون الفكر في تماس مباشر مع مراحل التغير 
الحاصل في المادة الخام» في دور تغيرها من حالتها الخام إلى الشكل المصنع. 
السبريانية هي آلية التصحيح الذاتي الميكريةء التي تحصل ضمن سيرورة التعامل مع 
المادة. 


.١١ المصلر نفه» ص‎ (Fe) 
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كما في هذه الحركة المباشرة مع المادة الخام» يكون القكر واعياً بما يستنفد من 
جهد في كل من آنيات الحركةء إضافة إلى ما يحصل من تغير في شكل المادة. و بسبب 
هذه العلاقة المباشرة في تحقيق التغير الحاصل في المادةء وذلك ما يجعل الحرفي 
يتلمس و يحس بخصائص المادة» حساً حدسياً و عمليا. تنبني هذه المعرفة في التصنيع 
الحرفي على حسية سيكولوجية حدسية لصفات المادة. و إن لم تظهر المعرفة بفيزيائية 
خصائص المادة إلا مع العلوم الحديثة و تطور العلوم القياسية. 


و هكذا كان الفرد المصتع في الإنتاج الحرفي السبرياني التقليدي» يتلمس و يتحسس 
صفات المادة التي يتعامل معها في أغلب سيرورات تخبير حالة المادة الخام في مختلف 
مراحل التصنيع. و هذا التماس المباشر مع الماد يجعل معالم المصتعات تحمل 
بالضرورةء النوعية الحسية و المهارة التي يحملها شكل المصتع الفاعل» و ذلك في مرحلة 
تصنيعها. فيتفرد ذلك المصّع بحسية ذلك المصتع الذي تحقق للوجود في دور سيرورة 
تصنيعه. وهنا مصدر الطابع المتفرد و الخاص الذي يحققه المؤدي المصتع الحرفي» 
د عار کل لیے سال اکر ان کر رر رپا کر ا د 
تعامل حسي مباشر مع المادة في ظرف تغيرها من حالتها الخام إلى شكل المصنع. و تیعاً 
لذلك» حينما يقدم المتلقي الزبون» و يتعامل مع شكل المصدَّع» » في سیرورة إرضاء مركب 
الحاجة» يحس تلك المعالم التي تدل على خصوصية المؤدي المصتّع: المهارة و الحسية 
التي يتفرد بها ذلك المؤدي المصتع» و التي حملها على معالم مادية المصتع» من خلال 
سلوكيات تحقيق مرحلة التصنيع؛ و هو ما يجعل التعامل مع المصتعات من قبل المتلقي 
في الإنتاج الحرفي» كما لو كان تعاملاً شخصياً مع الحرفي المصتّع» بسبب هذا التماس 
المباشر مع المادة التي تحمل معالم دلالات حس المصتع الحرفي. 

إذأء تعرف العمارة التقليدية بتلك المنشآت التي ظهرت مع الإنسان العاقل في 
المجتمع الأولي» مجتمع الصيد و الجني» و استمرت صيرورة تطورها التكنولوجية إلى 
أن ابتكر اللإأنتاج الممكنن» و بقدر ما عم التشخص و المكننة تعطلت العلاقات السبريانية. 

يتحقق امتداد الذات فى بيئة الوجود بقدر مأ هو امتداد إلى إحساس الفرد بواقعية 
الحيز الممتد أمامهء امتداد صف فى المخيّلة. و هو كذلك عند تسخير المُصتعاتء 
كاستخدامه الدراجة و العربة 
و السفينة و أداة القطح و الطرق و اللباس. فلا تؤلف المطرقةء مثا أداة طرق المسمار 
فحسب» بل كذلك واسطة إلى حس جديد و علاقة جديدة مع قدرة إدخال المسمار في 
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مادة الخشب. و لا يؤلف اللباس اليومي آداة حماية البدن من تقلبات المناخ فحسب» بل 
كذلك التعبير عن هوية الذات. 

عندما يرمي الفرد السهم يمتد» في الوقت نفسه» إحساسه في فضاء البيثة التي 
ينطلق فيها السهم. و يمتد البعد ا للفرد المعين بامتداد بعد انطلاق السهم. 
و لا يمتد هذا اللإحساس لا عن طريق المخيّلة فحسب» بل كذلك عن طريق مرافقة 
هذه المخيلة و دعمها بالتعامل مع جسم المصتَّم المادي الملموس. فمثلاًء يستخدم 
الفكر عند سياقة السيارة أو الطائرة أو قص قطعة الخشب» المصتعات لامتداد الذات 
إلى خارجهاء فيتوسع أفقها. و في واقعية هذا التعاملء كشق الخشب» يحصل إحساس 
ميكري سبرياني في الأصابع و اليد يمتد إلى داخل حسية سيكولوجية الذات 
بوجودها. إن فعل شق الخشب هو تعامل الفكر في امتداده إلى خارج بدن الذات» 
و امتداده إلى داخل مادة الخشب و الحس بخصائصها. و كلاهما امتداد» لا يمكن أن 
يتم أو بتحقق» ما لم ي يحقق الفرد هذا التعامل العملي في الواقع مع المادة. فیمکنه هذا 
الامتداد الحسي و الإدراك لخصائص المادة» بواقعية وجود الذات الفاعلة في عالمها 
الخارجي 

و لا قيمة لنوع التعامل و ظرفه» المهم أن يكون التعامل مباشراً ب بين الفكر و المادة 
سواء اللإحساس بتسخير أداة المنشار أو سياقة العربة أو دوران دولاب الكواز"". يلف 
هذا التفاعل بين الفكر و المادة القاعدة في اكتساب المعرفة و تطورها. 


٤‏ _ تقبل الشكل الجديد 

يوضح «أمبرتو إيكو» (ه-8 ٤۲۲0‏ «) التباين بين الخلفية المعرفية و ما يحمل 
بقوله: 

اشا اتشتت ماك سد فة العبان: الى تشه جام و امل 
و مرحاضاًء كان الناس المحليون متعودين على تلبية متطلبات البدن في الحقول» و لم 
يكونوا مهيئين لتعامل مناسب مع شكل المغسلة الحديثةء التي كانت وظيفتها غير واضحة 
بالنسبة إليهم. لذا أخذوا يستعملون حوض المراحيض كصحن لغسل الزيتون: فوضعوا 
الزيتون في شبكات و علقوها في حوض المرحاض» و أخذوا يسربون عليها الماء 


Tuan, Space and Place: The Perspective of Experience, pp. 45 and 54. (1) 
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المخصص للتخلص من البراز. وبينما نحن نعرف بأن وظيفة المرحاض هي للتخلص 
من البراز. أوحى شكل حوض المرحاض,» لهؤلاء استعماله لوظيفة تنظيف الزيتون»". 


كذلك استعمل البانيو (1۷8 )8٤١‏ في عشرينيات القرن المنصرم (العشرين) في 
مشاريع إسكان الحمال في إنكلتراء لخزن الفحم الحجري. و حينما استوردت السيارة 
إلى لبنان» لم تُستورد معها أخلاقية سياقتها و أصولها. وعندما بدأ الريف ينزح إلى 
بغداد اعتبارا من ستينيات القرن الماضي» لم يكن متهيئاً لمعيش في مدينة واسعة 
فقلبوا بغداد التي كانت في دور تطورها تتجاوز صفتها المدينية التقليدية إلى قرية متخلفة 
مشوهة. و لذا تتحدد وظيفة الشيء نسبة إلى المتلقي بالمعرفة التي يحملها و يستوعبهاء 
مدعمة بتقاليد و عادات تمتد في الزمن» سواء أكان مصتعا معيناً أم مدينة بكاملها. 


و وفق الرؤى التى جاء بها «إيكو»» فى استعمال وظيفة الشكل فى إرضاء الحاجةء 
شين أولاً قدا تجهز اعات إيضال د ليس فقط الدلالة المناسة الها بل تة 
التربية المناسبة معهاء و أن يؤشر بوضوح إلى وظيفة الاستعمال. ثانياًء أن تكون صيغة 
التأشير واضحة للمتلقي» و تتوافق مع نقاليد و توقعات المرجعية المعرفية والحسية 
له _ و هنا مصدر أهمية التربية المسبقة للتعامل و التقبل و التلقي. 

فيقول إيكوء إنه لكي تتبين وظيفة الباب مثلاء يتعين أن يظهر الشكل بمظهر باب. 
لذا لا تتمتع ابتكارات المعمار بالقيمة المناسبة ما لم يدعم الاستعمال بتشفير واضح 
بالنسبة إلى المتلقي» أي» تسخر مرجعية سيميائية معرفية فعَالة بين الطرفين في الحوار: 
وظيفة شكل بدن المصتَم» و القدرة على تقبلها من قبل المتلقي المتفاعل مع الشكل؛ 
فيصبح الحوار عاطلاء حينما يقدم شيء جديد من غير دلالات مناسبة إلى المتلقي. 


فوظيفة الباب و مؤشراتها كثيرة: تدل على مقام صاحبها في المجتمعء تساعد على 
الدخول أم لا. و يشير إيكو إلى مثل آخر على وظيفة سيميائية الشكل. فيقول: تفصل 
عتبة الباب خصوصية الداخل عن عمومية الخارج» العالم الخاص عن عالم العا 
عالم المقدس» عن عالم «المدنس». و يتعيّن أن يؤشر شكل العناصر بدلالة وظائفها 
الأساس» أي الدخول و الخروج» كما يتعين أن تدل على مؤشرات الحاجة» وظائف 
الحاجة الاستطيقية إضافة إلى النفعية و الرمزية". 


Karsten Harries, The Ethical Function of Architecture (London: The MIT Press, 1998), p. 90. (TY) 
.٩۱ المصدر نفسه» ص‎ )۳۳( 
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٥‏ الحوار الجمعي عن طريق المصتعات 


تؤلف معالم المصتعات» أداة فعّالة في الحوار المعرفي و الحسيء» العاطفي 
والوئامي بين الأفراد» في تكوين العاطفة الجمعية (ر†ن”«٣١٠))‏ للمجتمع. 
فيسخرها المجتمع كدلالات في صوغ همومه عموماء بما في ذلك التعبير عن هويته. 
وبقدر ما يُسخر فكر المجتمع المصتعات في تفعيل حوار جمعي شفاف و صالح» 
بين مختلف أفراد الجماعة» ستؤلف أشكال المصتعات» أداة فعّالة في تحقيق تماسك 
جمعي صالح. يتمثل هذا التماسك بصيغ مختلفة من الإلفة و الالتزام و التضامن 
الاجتماعي. تتمثل هذه المصنعات بالطوطميات و عمارة المعابد و قصور السلطة 
و إلفة أبنية المحلة. فتؤلف أشكال هذه المصتّعات مقومات متأصلة فى تكوين 
سيكولوجية الجماعة. ۰ 


كنا أشرنا سابقاً فن ظهور حرية التفرد و التشخص هيأت الظرف المناسب 
لتعدد المرجعيات. و عند ظهور التخصص في مختلف العلوم و دورات الإنتاج» 
أضيف ظرف آخر إلى تعدد هذه المرجعيات. لقد تطلب تعدد الاختصاصات» تعدد 
لغات الاختصاص» و ذلك لتؤمن دلالات و مفاهيم و سلوکيات و ضوابط تنظم هذه 
الاختصاصات فيما بينهاء كما تقوم في تنظيم انسياب المعلومات بين مراحل الدورة 
الإنتاجية. و كلما تفردت هذه المرجعيات في همومها و تخصصت» أصبحت تؤلف 
بيئة تفكر و ممارسات تتحقق بمعزل عن اللغة الطبيعية للمجتمع. و تتمثل هذه باللغات 
المتعددة لمختلف فروع العمارة و الهندسة و التصنيع. أخحذت هذه اللغات تعزل نفسها 
عن حوار المجتمع» و تبعاً لذلك عزل الكثير من حوار المجتمع عنهاء فعُزل أفراد 
المجتمعء و منهم المتلقي» عن لغة الاختصاص» والحوار مع ذوي الاختصاص. 

و حینما يؤلف ترکیب تضمین )٤0۸1014101(‏ الحوار منح معان لشكل الشيء 
تشير الدلالة («هاهاه١»0)»‏ إلى وظيفة الشيء أو موقعه بين الأشياء الأخرى» ضمن 
الحوار. يقول أمبرتو إيكو: يدل شكل الشيء» مثلاًء لمعالم مصتع يمكن الجلوس عليه 
ودلالة شكل المقعد هو دلالة مباشرة للجلوس عليه. و لكن إذا كان هذا المقعد هو 
عرش» فتصبح إشارة الجلوس أكثر مقعدة» لأنها تتضمن دلالة أخرى» و هي مقعد يو ظف 
فقط لجلوس شخص بمقام معيّن. فتصبح إشارة شكل الكرسي تضمن جلوس مقام معين» 
و يكتسب وظيفة بدلالة بحيث تصبح وظيفة الجلوس التي هي الأساس بالمفهوم العا 
ثانوية؛ و هو ما يتطلب الجلوس بطريقة رسمانية على هذا الكرسي» و ربما بصيغة غير 
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مرج ن ل ال جا ا ای و ي ا5ری ا ا ای ول ع 
على الرأس. لذا تكتسب وظيفة الجلوس تضمينا اجتماعيا من نوع محدد الوظيفة“". 


يتضح» مما تقدم» أنه بقدر ما يتمتع الفردء في مختلف أدواره الاجتماعية ضمن 
الدورة الإنتاجيةء في تحقيق المصم: وا و إرضاء مركب الحاجة» بإرادة واعية متعاطفة 
مع هموم الآخرء بقدر ما هناك شفافية في الحوار الجمعي بين المرسل و المرسّل إليه. 
و عن طريق شفافية هذا الحوار» يؤمن المجتمع لذاته تماسكاً جمعياً و ألفة معرفية 
حسية» فيتحقق حصيلة لذلك» وثامٌ معرفيّ صالح بين أفراد الجماعة. تؤلف هذه 
الشفافية لنقل المعرفةء إضافة إلى الحوار السلس» ظرف تأليف مرجعية معرفية عامة. 
و بقدر ما تكون هذه المرجعية متهيئة لتقبل معرفي و رؤى جديدة» ستؤلف قاعدة فعالة 
لدعم الفكر المبتكرء و حفز ظهوره. كما إنه من غير تفاعل حواري معرفي» لا يتمرن 
الفكر و لا تنضج قدرات المبتكر. لأن قدرات الابتكار لا تظهر ضمن مرجعية منغلقة 
و خارج الحوار المعرفي. و ثانياًء حينما تظهر الرؤى الجديدةء لا تؤلف معرفة فّالة ما 
لم تتقبلها المرجعية المشتركة بالقدر المناسب» حيث يسهم آخرون في ترويج و تطوير 
و تنويع للرؤى الجديدة. فتؤسس لذاتها قاعدة معرفية و حسية ضمن حوار المجتمع. 
وهنا مصدر آهمية دور شفافية الحوار الجمعي. 

لذا تؤلف كفاءة دلالات معالم العمارةء و معها مختلف أشكال المصنعات 
بعامتهاء و منها العمارة» من بين أهم أداة تحقيق الحوار الجمعي» لأنها تؤلف المعالم 
التي يعيش ضمنها و حولها الفكر في إدارة حركات معيشه اليومي. فالفرد سواء أكان 


داحل غرفة أم حيزاً محاطاً بجدران أم زقاق» و سواء أكان واعياً أم لاء فهو يكون دائماً 


في تماس بصري و بدني مع مادية عناصر العمارة و شكلها. إن شرط قدرة تحقيق عمارة 
و مصتعات كأداة معرفية و حسية فعّالة مع أشكال متقدمة و جميلةء هو شفافية حركة 
الحوار الجمعي» الذي يؤدي إلى انسياب سلس لدلالات المعالم بين أفراد المجتمع في 
مختلف مواقعهم» و أدوارهم في دورة تركيب المجتمع". 


)4( المصدر نقسه» ص .٠٤‏ 

(To)‏ زربت في سنة ۱۹٤٩‏ مستودعاً للأثاث في باریس» تصمیم آوغست برٌة .(August ۴۲۲۲٤1(‏ لم يوجد 

في المخزن غير الحارسء الذي لا يتكلم الإنكليزية و لا أنا أتكلم إلا البعض من الكلمات بالفرنسية. و حينما 
عرف بأنني طالب عمارة باشر بشرح مبادئ التصميم و توزيع الضياء و حركة البضائع» عن طريق الرسم على 
الأرض. و وجدت آنذاك هذه المعرفة المشتركة لدى عامة الناس في مجال العمارة في كثير من زياراتي للاأبنية 
في فرنسا. 
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كان التغيير المتحقق في أشكال عناصر المصتعات في الإنتاج الحرفي بطيئاً 
في تطوره» نتيجة لذلك يصبح التنوع المبتكر مقتضباًء و التعامل معه من قبل مختلف 
الطبقات و الفئات الاجتماعية» مستقراً في الزمن. كانت الدلالات المسخرة في 
الحوار الاجتماعي مقتضبة ومستقرة» و شفافة» و من بينيها معالم المصتّعات» بما 
في ذلك معالم العمارة و التكنولوجيات المسخرة في التصنيع» بسبب هذا البطء في 
التطور. 

كما مكّن هذا البطء الفردء في مختلف مواقعه في الدورة الإنتاجية» و في التفاضل 
الاجتماعي» من أن يستوعب دلالات المتغيرات في شكلية المصتّعات و متطلباتهاء 
و يمتلك الوقت المناسب للتأمل فيهاء و يكوّن له موقفاً معرفياً و حسياً. فيوافق سلوكياته 
مع متطلبات التعامل معها في إرضاء مركب الحاجةء و سلوكياته مع تلك للفرد الآخرء 
و الجماعة بعامتها. و تبعاً ذلك يتمكن الفرد من تحقيق تقييم مناسب لجدوى دلالات 
معانيها التي ابتكرت لإرضاء مركب الحاجة. و ذلك لأن وظائفها و شكلها مستقران» في 
ذاكرة الفرد» التي أغلبها ترافقه على مدى حياته. 


_ سدادات الدورة الإنتاجية 


كنا ناء في الفقرة الرقم (۲)» أن الدورة الإنتاجية تتضمن أربع مراحل»؛ و هي: 
الرؤيويةء و التصنيع» والتلقي و التغذية الاسترجاعية. و بما أن لكل من هذه المراحل 
وظيفة و آليات تتخصص و تتميز بها المرحلة. لذاء لكل من المراحل معرفة تخصها 
و تکنولو جیات تتخصص بها. 

تؤلف سيرورة الإنناج من مرحلة إلى أخرىء انتقالاً لدلالات معرفية و حسية 
و ممارسات تختلف وظفتها عن تلك التي كانت فعَالة في المراحل الأخرى ضمن 
الدورة نفسها. لهذا السبب تؤلف هذه النقلات شبهها ببوابات تعبر الفواصل بين مراحل 
الدورة الإنتاجية. فهي بوابات بين مراحل الإنتاج لأن كلا من المراحل تؤلف بدورها 
الظرف الخاص» لإأظهار دلالاتها و تفعيلها و تحقق بذلك إرضاء وظائفها. 

تفترض سيرورات الإنتاج أن تكون المرحلة اللاحقة لكل مرحلة سابقةء متهيئة 
لتقبل ما يرد من التي قبلهاء من معلومات و استراتيجيات و حالات التغيرات التي 
حصلت في المرحلة السابقة» سواء كان ذلك في الفكر أم المادة. و من غير انسياب 
واضح من المعلومات والدلالات» تفسد عندئذ المرحلة اللاحقة» فتفسد بذلك الدورة 
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الإنتاجية ككل. و بقدر ما بحصل إفساد للتفاعل الجدلى بين المراحل» سيقسد تبعاً 
لذلك ما سينقل إلى المرحلة اللاحقة بحكم فساد المرحلة السابقة. 


لهذا السبب ظهر ما وصفناه بالسدادات بين مختلف المرأحل» الت تقوم بدور 
تنظيم المعلومات لتصبح صالحة لتقبلها من قبل المرحلة اللاحقة. يؤلف هذا التنظيم 
ضرورة» بقدر ما أصبح لكل من المراحل لخة و ممارسة و سلوكيات و تطلعات تتفرد 
بها. و إلا يجد المؤدّون أنفسهم ضمن أي مرحلة كفعالين فيهاء بمعزل عن الأ خرين في 
المراحل الأخرى. فمثلا حينما كان المصتّع النجار المحلي في المجتمع التقليدي» في 
توافق معرفي كامل مع الزبون المتلقي في المحلة نفسهاء أصبح المعمار المعاصر يحمل 
من المعلومات و لغة لا يفهمها أغلب الزبائن المتلقين» و ذلك بسبب تخصص المعرفة 
التي ظهرت مع تقدم الحداثة و ما تتضمن من أشكال و تكنولوجيات ممكننة و متقدمة. 


و بقدر ما حصل من انسداد المعلومات الرؤيوية و التصنيعية عن المتلقي» أضحى 
المتلقي مستهلكاً أمَيأًء بمعزل عن الفكر الرؤبوي للمعمار المعاصرء و عن مختلف 
الاخساما ت ا جات التى أصبحت متعددة و متشعبة ضمن الدورة الإنتاجية. 
و ازى الاش ع الا الاخر هة اوو ال نى معدا 
الا جاع الاس الي حا لرل لو كةو اليب ته تة وة 
التغذية الاسترجاعية عن أداء وظيفتها. 


فاستلب المتلقي من دوره في هيت تقييم لواقعية جدوى المصنع في إرضاء 
الحاجة. فأصبح الزبون يتلقى المصنع من غير المعرفة المناسبة التي كان سخرها 
المعمار الرؤيوي في ابتكار الشكلء و المعرفة التي سخرها المصتع» التي حولت المادة 
الخام إلى شكل المصتع. ولم يعد للمتلقي دور فكري فعّال مباشر في تطوير الدورة 
الإنتاجية اللاحقة. بهذه العزلة المعرفيةء أصبح المتلقي متلقياً أمَياً كما لو كان أطرش من 
جهة» لأنه لم يتقبل المعلومات التي يحملها المصنع بالقدر المناسب» و من جهة آخرى» 
أخرس لأنه لم يرسل معلومات عن خبرته في التعامل مع المصتع إلى حركة التغذية 
الاسترجاعية. و هذا ما حل بواقع حركة الدورة الإنتاجية في عمارة الحداثة. 


عندما تفاقم الاختصاص و تركب مع ظهور الحداثة و المكننة» وعجز المؤدي 
المتلقى عن أداء مجد فى تهيئة تغذية استرجاعية فعالة» احتكر ذوو الاختصاص وظيفة 
تهيئة التغذية الاسترجاعية؛ فأصبحت المرحلة الرؤبوية بمعزل عن واقعية التلقى. كما 
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للسبب نفسه أصبحت تهيئة التغذية الاسترجاعية تستند إلى معرفة حدسيةء يفترضها 
المعمار الرؤيوي» من غير تخذية مرجعة فعالة من قبل المتلقي» و من غير تماس عملي معه. 


ومن هنا أصبح الزبون المتلقي يتعامل مع المُصتّعات التي تقدم له كبدائل 
جاهزة في السوق» لا يتعامل مع مُصتعات يتعيّن أن يكون له دور في تصور ابتكارها 
و تكنولوجية تصنيعهاء و كيفية تسخيرها في إرضاء مركب الحاجة. خلافاً لما كان دوره 
في الإتتاح الحرفي التقليدي. 


و بسبب تعددية وتنوع أطقم الكلتشرياتء و توسع حرية التشخص» تعذددت 
متطلبات المتلقى» فتعددت معها متطلبات التسويق» ومقابل هذا استحدث جهاز 
متخصص من نوع جديد» و هو الإعلان التجاري؛ وظيفته توجيه المتلقي عن طريق 
الإغراء أكثر من تزويده بمعرفة واقعية لصفات المصنع. و هكذا أصبحت بدائل 

2 ت ةَ هه“ ۶ # ٠ e‏ 
مصنعة كثيرة» تصنع لتتوافق مع متطليات المصنع و الرؤيوي» و لحصع لنظام السوق» 
و اقتصاداته» أكثر من اهتمامها بالمتطلبات الحقيقية للمتلقي. 


لذا تفترض سيرورات الإنتاج أن تكون المرحلة اللاحقة لكل مرحلة سابقة لهاء 
متهيئة لقبول ما يرد من التي قبلهاء من معلومات و استراتيجيات و حسيات كانت فعالة 
في الفكر أو المادة. و من دون انتقال واضح إلى ما تحمله المرحلة السابقة من معلومات 
و دلالات» تفسد الدورة الإنتاجية. و هنا مصدر اعتمادنا مفهوم السدادات. 


أحدثت تطورات التكنولوجية تغيرا جذرياً فى حركة الدورة الإنتاجية» فى 
سلاسة نقل المعلومات من مرحلة إلى أخرى ضمن الدورة. كلما يتطور الاختصاص 
و يتعقد» سيؤدي إلى عرقلة سلاسة نقل المعلومات» بسبب عجز العامة عن استيعاب 
المعلومات التي يتطلبها الاختصاص. إذ كان يحصل تدريب العامة المتلقية في المجتمع 
التقليدي الحرفي في مختلف المراحل ما قبل ظهور التشخص و الاختصاص» ضمن 
سيرورة الدورة الإنتاجية» بسبب بطء التقدم المعرفي» وهو ما يمنح عامة المجتمع ما 
قبل الحداثة» الزمن المتاسب لاستيعاب التطور المعرفي. ومع تقدم المعرفة و ظهور 
المختص الذي يتمتع بمعرفة يتفرد بهاء بحكم اختصاصه»ء أصبح لا بد من تدريب 
المؤدين المتلقين ضمن نظام معرفي خارج الدورة اللإنتاجية. 

لقد سببت هذه المتغيرات التي حصلت مع ظهور الحدائة تباين قدرات 
استيعاب المعلومات المرسلة من مرحلة إلى أخرى» من قبل مختلف العاملين› 
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مؤدين آم متلقين» و ذلك كل ضمن موقعه المعيّن في تركيب مجتمع الحداثة. 
فأخذت تحتقن و تكتظ الأبواب بين المراحل» و تعوق سلاسة انسياب المعلومات 
بين مرحلة و أخرى. و بتعبير آخرء بقدر ما أصبحت مراحل الإنتاج غير متهيئة لتقبل 
المعلومات تقبلا مناسبا من قبل المرحلة السابقة لهاء بسبب عجز تهيئة تدريب 
معرفي مناسب لتهيئة الفكر في تقبّل معلومات جديدة يفترضها الإنتاج الجديد؛ 
تفاقم عجز قدرة التلقي خاصة» حينما ظهر الإنتاج الممكنن» فظهرت فجوة معرفية 
بين قادة تطوير الصناعة الممكننةء و عامة الناس» الأمر الذي سبب ردود فعل ضد 
المكننةء فظهرت. أو ابتكرت العمارة الهجينة بصيغ أشكال حرفية تقليدية» ترجع 
إلى ما قبل ظهور الإنتاج الممكنن. و هي الظاهرة التي تؤلف الردات المعرفية كالتي 
حصلت في العصر القيكتوري في إنكلتراء و ما نشاهده من الرجوع إلى أشكال 
حرفية في الوطن العربي. 


وبقدر ما أخذ يتفرد الطقم الكلتشري في همومه» عجزت الأبواب بين مراحل 
الدورة الإنتاجية عن إيصالٍ سلس للمعلومات من مرحلة إلى أخرى ضمن الدورة 
الإإنتاجية. كما عجز المتلقي المستهلك عن تحقيق دوره بصيغة فعّالة في تهيئة تقييم 
لواقعية جدوى المصتع في سيرورة إرضاء الحاجةه لأنه أصبح متلقياً» من غير دور 
فعّال في تكوين الرؤية للدورة الإنتاجية التي تسبق تفعيل الدورةء التي هو فيها. ذلك 
بقدر ما أصبح متلقياً مستهلكاً أصمٌّ. و في المقابلء بقدر ما تفاقم تقدم الاختصاص 
و تنوع و تركب» أهمل ذوو الاختصاص وظيفة تهيئة التغذية الاسترجاعيةء ففقدت هذه 
المرحلة وظيفتها الأصلية» كما كانت عليه في الإنتاج التقليدي الحرفي. 

ففي كثير من الحالات» أصبح الرؤيوي» المعمار» يبتكر و هو في مقامه الجديدى 
ملحوظة» تنظيم التغذية الإسترجاعية عن طريق حركة الاستهلاك السوقي. 

لذا بقدر ما يتعرقل انسياب المعلومات بين المراحل» ستفسد العلاقة بين أي من 
المرحلتين: المرسلة و المتلقية؛ وتبعاً لذلك تفسد وظيفة الدورة الإنتاجية ككل. 

إن تاريخ تطور طرز العمارة مليء بحقب تمثل عجز سلاسة نقل المعلومات ضمن 
الدورة الإنتاجية. و قد اصطلحنا على هذا العجز بالردات المعرفية» التي تظهر بصيغ 
أشكال العمارة الهجينة و الملهوجة و التلوث البيئى. 
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عمارة ملهوجة عربية و أوروبية 


العراق کندا 


بولندا 


۷ مفهوم النسبية 
إن حضارة الإإنسان فى حالة تطور مستمر منذ أن تجاوز الإإنسان المتصلة الطبيعية. 
وقد انتشرت في مختلف مواقع الكرة الأرضية؛ لكل منها ظروفها و البيئة المناخية 


١ 1o0 


هذا ما جعل ظهور كلتشريات متنوعة مستقلة نسبياً الواحدة عن الأخرى» تضمن 
تطورا متوازياً في الزمن في بعض المواقع» و في تقدم البعض منها على غيرهاء و انعزال 
البعض الأخر منها. فتتحدد قدرات الكلتشريات المعرفية و الحسية منها ضمن تقاليدء 
تمنحها قدسية ضمن برادميات محتبسة غير قابلة للتطور - كالردات الأصولية. بهذا 
تمنحها قيماً تجعلها خارج حق النقد و المساءلة» فتمتد في الزمن. فتتكيف القدرات 
الحسية و المعرفية لتقبلها و تجميدهاء بالرغم من المتغيرات التي تحدث في البيئة 
و التكتولوجيا المعرفية و الحسية من قبل الجماعات الأخرى. 

يسخر مفهوم النسبية من قبل جهتين بهدفين متباينين: ولأ الأنشربولوجي 
الأوروبي الذي كان يسعى إلى الحفاظ على تنوع الكلتشريات المتعددة و المتنوعةه 
مهما كانت بدائية» بهدف الحفاظ على ما حقق تطور حضارة الإنسان من تنوع. واعتبر 
التنوع بذاته يحمل قيماً يتعين الحفاظ عليها. 

كان موقف هؤلاء الأنشربولوجيين نبيلاً في دفاعهم عن هذا التنوع» كما كان يهدف 
إلى الحفاظ على سيرورة تنوع حضارة الإنسان. و لكنه» في الوقت نفسه» كان في 
تناقض مع هذه الرؤى حيث اعتبر هذا التنوع كما لو كان خارج تطور الحضارة. فدعا 
إلى الحفاظ على التنوع» بالرغم مما يسبب من تخلف لبعض الجماعات. لذا أصبحت 
رؤى تفتقد إلى مفهوم شامل عام لحضارة الإنسان» بقدر ما عزلت هذه الكلتشريات 
المحلية عن هذه الصيرورة العامة. 


تؤكد هذه النسبية الأنثروبولوجية نسبية مختلف الكلتشريات و الطقوس و الأديان 
و المعرفة و القيم. يستعمل هذا المصطلح الكثير من الملكات الفلسفية و الأنثروبولوجية 
و السوسيولوجية وغيرهاء و ذلك لتبرير البعض من الكلتشريات و العادات و الأديان» 
و تبرير التخلف و التعصب الإثني و العنصري و القومي» و حتى تبرير البعض من 
الكلتشريات اللا إنسانية المريضة المتمثلة بالختان و الغزو والصيام و غيرها من جلد 
الذات» و سرقة جهد الآخرء أو ممارسة سادية ضد الحيوانات» كمصارعة الثيران و عراك 
الديكة» و غيرها من الأمثلة. 


كما تعتبر الأخحلاق مسألة نسبيةء و لذا تفترض أن نعتمد معايير عامة تنبذ الاستبداد 
والفاشية و الخزو و الذكورية و تعدّد الزوجات و السحر والعرافة و مختلف صيغ جلد 
الذات» و ممارسة مختلف صيغ السحر و ترويج الأساطير. إضافة إلى إنكار التقدم 
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المعرفي و العلمي» و الالتزام بنصوص دينية وعقائدية و طقوس انبنت على معرفة 
اوها الزمن ترات القرو ت أر هرت ألا فة ن إلى زماتها 

واعتمد اهربرت (۹٠۳ - 1A۰) (Herbert Spencer) a‏ المفهوم الذي 
یعتہر أن کل الکلتشریات ت تتضمّن معايبرهاء و لذا يتعين أن تقيم حسب ظروف تطورها. 
وما يعتبر جِيّداً بالسبة إلى المتحصر مثلاًء ليس بالضرورة أن يكون مفيداً بالسبة إلى 
المتخلّف حضاريآًء أو الحضارات الأخرى. فكل جماعة لها كلتشرياتهاء و يتعيّن أن تقيم 
بمعايير تلك الكلتشريات» و لذا لا يجوز أن تقيم كلتشر و حضارة» معايبر كلتشريات 
غیرها. 


جاء فرانز بوآز (ئB0 (۱۹٤۲ - ۱۸۵۸( )۴aZ‏ بمقهوم نسبية الکلتشرء و بین 
أنه يتعين أن تفهم شبكة كلتشر جماعة معينة» ضمن ظروفها البيئية و التاريخية» بدلا من 
أن تقاس بمعابير عمومية تطور الحضارة ضد الادعاء الأوروبي الذي يقول بأنه الوريث 
للحضارة الكلاسيكيةء و تبعاً لذلك عصر النهضةء و بالتضمين حضارة الإنسان. 


کما افترض «بوآز» (8038) و طور مع أتباعه رؤی ت تقول بأن قيم كل «الأخلاقيات» 
هي نسبية. جاءت هذه الرؤى كردود فعل ضد بعض الدراسات الأنثروبولوجية في 
القرنين التاسع عشر و العشرين» حيث افترضت أن الحضارة الغربية هي الوحيدة 
التي تتضمّن قيماً يتعيّن أن تعتمد كقياس لغيرها. أدت نسبية «بوآز؛ إلى إرباك تقييم 
الكلتشريات و عجرَت منحها قيماً عقلانيةء أي لغت أو تجاوزت مفهوم تطور علاقات 
الحضارات المتعددةء و أنكرت عمومية حضارة الإنسان. 

إنها رى اعتبرت كل منطقة أو كلتشر» كما لو كانت مستفلة بحد ذاتها في تطوّر 
تتفرد به حصراً» ضمن معاييرها الخاصة بها. بهذا اش الكلتشريات المحلية إلى 
خارج تطور عمومية حضارة الإنسان. إن هدف تنظير بوآز و غيره من الذين اعتمدوا 
النسبية الأيديولوجية هو الدفاع عن الكلتشريات المحليةء التي كانت في دور الزوالء 
کما جاء برؤى ضد بعض الدراسات و الاستنتاجات التي روج لها كل من «إدوراد تيلور؛ 
(Edward Taylor)‏ و جيمس رjıرT .(James Frazer)‏ 


لذا يبن «لفي ستراوس» (sوة٣۷-8ع.1)‏ أن إحترام الكلتشريات الأخرى و تدوينهاء 
قيمة. إن واقع هذه الكلتشريات يكون أحياناً متخلفاً عن عمومية تطور الحضارة. 
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وهكذا ظهرت رؤى أنشروبولوجية تقول إن كل معرفة صادقة بذاتها بالنسبة 
إلى جماعتهاء لذا يتعيّن تقييم أي من الكلتشريات ضمن معاييرهاء فالصينية و الخربية 
و العربيةء تقيم كلاً منها حسب معاييرها. 

في مقابل هذه النسبية» ظهرت نسبية من نوع و هدف آخر. و حينما كانت 
الصيغة الأولية الأنثربولوجية تسعى إلى الدفاع عن حق الكلتشريات المحلية البدائية 
و المعزولة عن سير تطور الحضارةء جاء مفهوم النسبية الثانية نتيجة لتصادم الحضارات» 
فأخذت بعض الأيديولوجيات تمايز نفسها من غيرهاء و تمنح لنفسها موقعاً وجودياً 
اقتصارياً (ااداه×5)» و امتيازاً لوجود تتفرد به. و هي امتداد إلى النسبية المُستغرقة 
.(Ethnocentric)‏ 


لقد ابتكرت نظرية النسبية و انبنت على رؤى مُسَعْرقة. بمعنى» يتمركز تقييم 
العرق لذاته بذاته» بوصقه يتضمن غايته» و يتميز من غيره. تفترض هذه الرؤى الضيقة› 
بأن عرقها أسمى من سائر الأعراق. و هي آشبه بالرؤية الحصرية التي تفترض وجود 
«شعب مختار» أو أمة «عرقها أفضل من غيرها بين الأمم»» أو دينها خاتم الأديان؛ إنها 
مفاهيم جاءت بها اليهودية و الإسلام و النازية. 


يقول لفي ستراوس إن المفهوم الذي يسعى إلى أن يبرهن سمو عرقه أو دينه» 
يكون قد فتح المجال لغيره آن يسر المعيار نفسه» و يكون ضحية ما كان يتوسل إليه 
بقدر ما يسخر المفهوم نفسه ضد الرؤى نفسها. 

تؤكد «النسبية الأنشروبولوجية» التي جاء بها "بوآزا» و وسعها «ملفيل هر سكو فيتس » 
(Melville Herskovits)‏ )1۸40 - 1۳ أن القيم و المؤسسات لأي کلتشرء يتعین 
أن تقيّم نفسها بنفسها (لاافناة۷-٤اS)»‏ بمعنى أن كل كلتشر تمتلك شرعية ذاتها. 
يفترض هذا مفهوم تقييم الكلتشرية ضمن» أو بموجب» معاييرها كل منها لذاتها. و قد 
سخرت هذه الشرعية الذاتية لتبرير السحر و العرافة و غيرها من الكلتشريات و العادات 
و الأديان» و التي تهدف كل منها إلى تبرير ذاتها. تنكر هذه الرؤى وجود معابير إنسانية 
عامة في حالة تطورء بل تنكر حضارة الإنسان. 


و تعتبر کل شبکة کلتشریات» و ما تتضمن من عقائد و عادات ورؤی وجود 
و معرفة» هي مستقلة بذاتها و خحارج حضارات الإنسان» أو لا وجود لحضارة الإنسان» 
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فكل قرية تؤلف حضارة بذاتها. تمنح هذه الرؤى شرعية لخداع ذاتي ينكر التقدم 
المعرفي» كما إنها تنكر تسلسل تطور الحضارة بعامتها. 

لقد سخرت هذه الحركات بمختلف صيغها العنصرية والقومية والأصولية 
و الدينية» بقدر ما عزلت الجماعات نفسها عن عامة التطور الحضاري. فتسخر هذا 
العزل لتبرر سلوكياتها و تخلفها عن سيرورة الحضارة بعامتهاء و تبرير عجزها عن 
الالتحاق بعامة المسيرة الحضارية. أو تبرر وجوداً تتمايز به من الأخرى» باعتبارها 
جماعة تتميز بصدقية عنصرية أو امتلاكها إِلْهاً تتميز برعايته من دون غيرهاء أو لوناً بشرياً 
يميزها من الآخرين. لقد ظهرت هذه النسبية لرؤى الوجود في تطور حضارة الإنسان» 
الذي جاء كموقف دفاعي» ظهر مع بداية تكون مجتمع الإإأنسان (مجتمع الصيد). فكانت 
كل جماعة تفاضل نفسها على الجماعات الأخرى. و ما إن توسع البشر وأسسوا 
الحضارات الزراعيةء حتى خفف هذا الموقف المُستعرق» من التفاضل على الآخر. 
و جرى اعتماڈ صيغ مخففة منه» كالحضارة الرومانية» فلم تأخذ صيغاً عدائية نحو 
الاکن بل فلت کل e e E‏ 
في لون البشرة. فكان في ظروف ظهور العقلانية و الإلحاد والهرطقة في الحضارة 
الإغريقية الكلاسيكيةء أن ظهرت نسبية من نوع آخر» تسخر مفهوم النسبية بهدف تجاوز 
مختلف صيغ النسبية العدائية. 

لقد تمكنت الفلسفة الإغريقية من تعقيل رؤية الوجود بعد المطلقات التي جاءت 
بها سلطة تنظيم و إدارة مجتمع الإنتاج الزراعي» وما تضمّن من استبداد و مركزية 
بمختلف صيغهاء وبخاصة توحيد الآلهة. فجاءت الفلسفة الإغريقية بمفهوم النسبية 
لتعطل مفهوم المركزية» و ما تتضمن من استبداد الرؤى والسلطة سواء الإدارية أو 
الدينية. 


قاد الرؤی النسبية بروتاغورس (0۲45ع4٤٥۴۲) ٤۹٩١ - ٤۲۰(‏ ق.ع.) و من بعده 
«بیرو) (٥٣٣ارP)‏ (۳۹۰_ ۲۷۰ ق. م.( الذي دعا إلى الشك فی کل شىء و حتی في 
الإدراك الحسي؛ إذ اعتبر أن الحقيقة التي تفترض ضمن المعرفة هي في الواقع نسبية. 
كان الهدف من هذه النسبية بعموميتها أن تعبر عن موقف ضد السلطة المركزية على 
التفكير. و لذا يتعين أن تعتبر من بين أهم النظريات التي أسست حقوق الإإنسان و بالتالي 
حقوق حرية الفرد. 
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بعد أن تجاوزت أوروبا بقدر مناسب» و جاءت بعصر النهضةء بدأت تظهر صيغ 
لمفهوم النسبية. كل منهأ يسعى بصيغة ماء ويمنح حى التفردء و ينبذ مركزية السلطةء 
و بخاصة الدينية منها. ومن هنا يتعين أن نميّز بين النسبية التي تنكر تطور عمومية 
الحضارة كحركة إنسانية عامة شاملة. و فى المقابل نسبية التفاضل الضيقة. كتفاضل 
الأعراق و الأديان. 

من جهة أخری» يقول الفيلسوف الفنلندي «إدوارد وسترمارك» )٤( w2٣4‏ 
Westermarck)‏ (1۲ 14 - ۱۹۹)» بأنه لا یوجد معیار مطلی لتقييم الأخلاقيات. فقد 
نظر و جادل ضد مفهوم الموضوعبة الأخلاقية بصيغتها الكانطيةء و اقترح الأخلاقيات 
النسبية. ويقول إن النسبية مفيدة لأنها تساعد على توسع التسامح و احتمال الآخر. 
وبين بأن المسيحية مسيئة أخلاقياً - كغيرها من الإبراهيميات - باعتبار قادتهاء رجال 
الدين» يدعون أنهم يمتلكون كامل الحقيقة و كل منهم يتفرد بهاء لأنهم وكلاء الله على 
الأرض. 

ما «شارل رينوفيي“ (Charles Renouvier)‏ )1۸10 _ 14۰¥(« فرفض کل صیغ 
المطلقات و المحتّمات» و اعتمد فلسفة أن كل شيء نسبي» و شمل الأشياء و الظواهر. 
كان هدفه تجاوز المطلقات. و عارض الحتمية و قاد التشديد على عامل المصادفة فى 
الحرية بكونها أساس صفة الإنسانء واعتبرها هي أساس التطور التاريخي و شرط 
و ظرف التقدم. 
۸ -الأدوار المتعددة للحرفي و المعمار 

يحقق الحرفي المصتع/ المعمارء أدواراً متعددة في تطوير فكر المجتمم» من 
خلال ابتكار شكل مادية المصنعات» و كيفية التعامل معها. و يمكن توضيح هذه الحركة 
و علاقة الفكر مع الشكل و خصائص المادة» عن طريق تسطير دور الفكر: 

# يبتكر تعاملاً جديدا مع الشكل القائم. 

# يبتكر شكلاً جديداً لحاجة قائمة. 

# يبتكر رؤى لشكل جديد لحاجة جديدة. 

# يبتكر تكنولوجية جديدة لإرضاء حاجة قائمة. 


1۰ 


2 
سے 


# يسخر تكنولوجية قائمة لإرضاء حاجة جديدة. 

# يبتكر تكنولوجية جديدة للإرضاء حاجة جديدة. 

* يحقق اكتشافاً جديداً لخصائص المادة لإرضاء حاجة قائمة. 
# يحقق اكتشافاً جديداً لخصائص المادة لإرضاء حاجة جديدة. 


يبتكر الحرفي/ المعمار كفكر تجريبي عملي و معرفي» مكتشفات جديدة 
لخصائص المادة» سواء أكانت معرفة المكتشفات بصورة مباشرة آم ضمنية. كما يبتكر 
طرائی (sعiچهاملهطاM)‏ جديدة للتعامل مع خحصائص المادة» بهدف تحقیق تصنيع 
أكثر كفاءة. وبقدر ما يحقق من تعامل يتوافق بالقدر المناسب مع خصائص المادة 
و إرضاء الحاجةء يكون قد حقق شكلاً لمصتّع يحمل صفة الأبتمال. 

و عند ابتكار تكنولوجيات جديدة للتعامل مع مادة معتادة» يكون قد هيا إمكان 
ابتكار حاجات جديدة. إذء تتطور رؤية مركب الحاجة مع تطور تكنولوجية التعامل مع 
المادة. وهکذا یبتکر المعمار مرکب حاجات حدذيدة نيابة عن المجتمع› و يتجاوز بها 
تلك القائمة» فتهمل مع الزمن. 

فالصورة المبتكرة لا تكتسّف» لأنها صورة لا وجود لها سابقاًء إنما تبتكر من قبل 
قدرات المخَيّلة. لأن مركب حركة المعيش» و أشكال المصتعات التي يسخرها الفرد 
و المجتمع» ليست قائمة مسبقاً ليتحقق اكتشافهاء و ليس هناك في الوجود ما هو سابق 
لها. و ليس هناك وجود لغير قدرات و إرادة الفرد المبتكر للمصتع» و ما يبتكر من تنوع 
أشكال المصنعات و وظائف كل منها. فالحاجة تبتكر» و معها تتطور القدرات المعرفية 
و الحسية. إنها سيرورة ابتكار في تفعيل حركة الدورة الإنتاجية التي لا تكتمل. 

و بهذا يكون الحرفي/ المعمار قد هيا صيغ أشكال لمصتعات أكثر جدوى في 
تفعيل العلاقة بين مركب الحاجة و التكنولوجيا المبتكرة» فيضيف رؤى و صفات مبتملة 
جديدة لخزين شبكة الكلتشريات الفعالة. فتتوسع مرجعية المجتمم و تغتني دلالات 
الحوار» المعرفية و الحسية. 


فدور الحرفي/ المعمار في هذه الحركةء هو من يقود قدرات الابتكار لرؤى جديدة» 
حیٹ تجعل مرکب المعيش النفعي والرمزي و الاستطيقي»› العملي و السيكولوجي» 
أكثر راحة و أغنى» و أكثر إمتاعا و تمتعأء و توسعا. 
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و بما أن حركة المخيّلة تحصل في زمن و مكان معينين في آنيات الوعي في ظرف 
المعيش» ضمن تفاعل شبكة الكلتشريات لذا تكتسب حركة الفكر خصوصية ذات 
الفرد المبتكر في آنية حركة الفرد نفسه. و يّبر الابتكار عن ظرف زمن معين لشبكة 
الكلتشريات» في إيجابياتها و سلبياتها. 


٩۹‏ -الاکتشاف و الابتکار 


الاكتشاف هو البحث عن شيء قائم في الوجود و لكن ليس له صورة قائمة في 
المرجعية المعرفية. بينما الابتكار هو استحداث الفكر لشكل أو رؤى و صورة لا وجود 
لها سابقا في الوجود» فيجعلها مقوما في المرجعية المعرفية. 

هنالك صيغ متعددة لظهور المعرفة في مجالات الاكتشاف و الابتكار. يكتشف 
العام مثلاّ حالة من خصائص المادة أو الظواهر الطبيعية أو الاجتماعية» فيبتكر 
لها رؤى» كفرضيةء تعبر عن هذا الاكتشاف. و لأنه ابتكار من بين احتمالات عديدة 
لا تحصى» فسيتحكم بصدقية هذه الفرضيةء عامل التجربة ضمن سيرورة الزمن. 

يكون الحرفي مدعماً دائماً بمرجعية معرفية قائمة» و يسخّرها و يكيّفها لحالات 
متنوعة. مع ذلك يقدم أحياناً بعض الحرفيين المتميزين و يكتشفون حاجة جديدة» 
فيصوغون لها شكلاً جديدآء أو شكلاً لحاجة قائمة» غير أنه في هذا الاكتشاف يحدث 
ابتكار جزئي» و لأنه جزئي» فهو لم يزل ضمن المرجعية القائمةء أو ضمن قدرتها 
المعرفيةء فيقبل من قبل المرجعية. و يكون قد حقق هذا الحرفي المتميز تطوراً متجزتاً 
للتقاليد الحرفيةء و تميز» في الوقت نفسه» من غيره من الحرفيين. 

إن وظيفة الفنان هي معالجة هموم القدرات الحسية لسيكولوجية المجتمع» 
يكتشف هذه الهموم» أو يعي الحاجة إلى توضيحها قبل ن تتضح في مخْيلة غيره» فيبتكر 
تكنولوجية التعبير عنها. يسخر أحياناً تكنولوجية تعبير ضمن قدرات استيعابها من قبل 
المرجعية المعرفية و الحسية القائمة» و أحياناً يتجاوزها بجيل أو أكثر. و يكون بابتكاره 
هذه التكنولوجيا الجديدة قد عبر بصيغة جديدة عن هموم استطيقية المجتمع» و وسع» 
في الوقت نفسه» المرجعية المعرفية و الحسية في زمن قدرة استيعابها و اعتمادها. 

يظهر مما تقدم أن دور العالِم و الفنان في توسع المرجعية يختلفان جذرياً. فالعالم 
يكتشف خحصائص المادة و يبتكر فرضية لتصورهاء و كلما يحصل اكتشاف آخر أقرب 
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إلى واقعية الخصائص. تفقد الفرضية السابقة قيمتها العمليةء مع ذلك تأخذ موفعاً 
و تؤلف لبنة في قاعدة تراکم خزين المعرفة التي ينبني عليها سيرورة تطور المعرفة. 
و ستؤلف كل من هذه الفرضيات السابقةء بقدر ما هي صالحة أو كانت» جزءاً من قاعدة 
ينبني عليها سيرورة تقدم العلم. 


ليس الأمر كذلك بالنسبة إلى سيرورة ابتكار صيغ التعبير الفني و إرضاء الحاجة 
الاستطيقيةء و إن كانت كل من مراحل تطور الفن هى قدرات ابتكار تكنولوجية كأداة 
الاستمتاع» إنه تعبير عن حسية عمومية حاجة إرضاء سيكولوجية الذات للاستمتاع 
بوجودهاء أو نقل هذا الو جود من واقعه العبثي إلى حالة الذات المستمتعة بوجودهاء 
حيث تتمكن من تحويل عبثية الوجود إلى وجود مستمتع بذاته. إن إرضاء الحاجة 
الاستطيقية و الاستمتاع بالوجود لا يكتشف لأنه غير قائم مسبقاً في سيكولوجية 
الذات» بل يبتكر. و بابتكار هذه الحاجةء و ابتكار أداة إرضائهاء كالموسيقى و الرقص 
و تزيين البدن» تكون الذات قد ابتكرت في الوقت نفسه قدرات الاستمتاع. إنها 
قدرات تبتكر بقدر ما تمارس» أو يحصل ابتكارها في آنية ممارستهاء و أن تبتكر أداتها 
المادية مسبقاًء لأن الاستمتاع يحصل حصراً في آنية ممارسة الذات حالة تفعيل ذات 
الاستمتاع لذاتها. 


ولذا مهما طال الزمن» و منذ أن نضج دماغ الإنسان العاقل قبل زمن يقدر ب ٠١‏ 
آلف عام أو أكثر» و مهما تنوعت هموم المجتمع و توسعت» ستبقى مصنعات أداة 
الاستمتاع مهما طال الزمن» تؤلف أداة قدرة فك ما تتضمن أشكال المصنعات و الظواهر 
الطبيعية و الكيانات الحية من صفات «الأبتمال» و «الهارموني». إنها صفات لا تزول مع 
الزمنء لأنها صفات شكل المادة التي تحملهاء فما دامت المادة قائمة سيبقى الشكل 
فعَّالاًء و ما دامت هناك قدرات حسية و معرفية تتمكن من فك دلالات صفة الشكل. 


فإذا كان تطور العلم يبني هرما معرفياًء يتوسع مع الزمن» و تختفي ظاهرياً 
الاكتشافات و المبتكرات السابقةء تبقی قأعدة تکوین هرم المعرفة العلميةء فاعدة 
ينبني عليهاء فكل من يصعد هذا الهرم» أو يجد نفسه في موقع عليه» سيکون من بين 
المستفيدين من المعرفة المتراكمة السابقة. العلم معرفة في حالة من سيرورة في دور 
التراكم» لا تكتمل و لا تنتهي» و تنتقل من فرضية إلى أخرى. كل معرفة جديدة إما تلغي 
الفرضية السابقة» أو تعيد صوغها و تجعلها أقرب إلى واقع خصائص المادة. و ليس 
بالضرورة أن سيرورة العلم تحسن الفرضيات السابقة و تنضجهاء و إنما تتجاوزها 
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و تناقضها أحياناً. لا يؤلف هذا التناقض تناقضاً في سيرورة قطور المعرفةء بل هو دلالة 
على قدرة العلم على تحقيق التصحيح و النقد الذاتي. بينما الفن هو عبارة عن بحيرة 
يصب فيها الفنان من قدراته اللحسية فتتوسع» و فقط الذي تدرب منذ الطفولة على 
السباحة سيتمكن من الاستمتاع بسباحتها. 

يؤلف ابتکار الفنان» حدثاً تاريخياً فريداً يمتد في الزمن. و عندما تون قد اكتملت 
في آنية الابتكار قيمة القطعة الفنية» التي تضاف إلى قيم خزين الحضارة لا تلغي 
القطعة اللاحقة تلك التى سبقتهاء بل تضاف إلى خزين الأشكال المبتملة والمهرمنة 
.(Harmonized)‏ 

إن هموم الفنان ليست ابتكار موضوعية التعامل مع خحصائص المادةء بل إرضاء 
سيكو لو جية الحسيات الاستطيقية» و منحها فيمة ذاتيةء ضمن وافعية عبثية الوجود. إن 
اكتشاف واقع خحصائص المادة و الظواهر» هي وظيفة العالم. 

لذاء في كلتا الصفتين لوظيفة المعمارء كفنان و كعالِم» يفترض بالضرورة أن يكون 
دوره و إحساسه و همومه متعاطفة مع هموم الجماعة و مقترنة بهاء و لكنه ليس تابعا لهاء 
ولا لمؤسساتهاء و إنما فاعل حر يقودها؛ و إلا فقد وظيفته الاجتماعية» كما سيفقدها 
العالِم إن لم يقد تطور المعرفة الموضوعية لخصائص المادة. 

إذاً المعمار» في هذا التعريف» هو الفرد المتخصص,» الممتهن» الذي يبتكر نيابة 
عن الجماعة روئ آفکال المنشآت و التعمير بصيغ مبتملة و مهرمنة جديدةء و بهذا 
يكون قد هيأ للمجتمع أداة حوار و استمتاع. 

و بقدر ما يکون المعمار واعياً بهموم الجماعة» و بوظيفة دوره الاأبتكاري» حيث 
يبتكر مؤشرات حوار يحمّلها على معالم أشكال المصنعات» بصبح قياديا فالا في 
تكوين أداة الحوار الاجتماعي. فيوطد بذلك التماسك الاجتماعي. تؤلف المصنعات 
من بين أهم وسائل الحوار الاجتماعي» فكلما كان الحوار عن طريتق أشكال مبتملةء 
يتحقق بهذا القدر حوار سليم و ممتم؛ لأن ما تحمله هذه المصتّعات من صفات الأبتمال 
و الهارموني تصبح أداة حوار مريحة و مطمئنة لسيكولوجية الجماعة. 

و في المقابلء بقدر ما تكون أشكال المصتعات/ العمارة خرقاء فسيعجز شكل 
هذه الات عورا واسطة حوار سليم» ذلك لأن الدورة الإنتاجيةء التلقي اليومي 
و التعامل مع البيئة المصنعة» سيعجز عن إرضاء راحة سيكولوجية الجماعة. 
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إن دور المعمار في المجتمع» بمختلف ١‏ قحس ميات و الصفات: إن كان حرفياًء أم 
معماراً أكاديمياً مصمم أزياء» أم مصمماً صناعي ا ء طياخحاً أم شاعراًء فهو قيادي في ت ركيب 
شبكة كلتشريات المجتمم وتفعيلها. ودرره ڪهاء هو تحقیق كفاءة أداء المصتعات» 
إضافة إلى قبادة ابتكار الأشكال الجديدةء و تبحا لذلك ابتكار أداة دلالات أجدى للحوار 
الاجتماعي الذي تضاف إلى خزين الحوار. و قك باعتبار أن أشكال المصنعات تؤلف 
الأداة المادية التي تحمل الدلالات المعرفيكة و الحسية للحوار و التعامل الجمعي. 
فيحقتق هذا نعاملاً لصيغ جديدة للوعي بالوجوى_دء و نشوتهء بقدر ما تؤلف أداة تجاوز 
واقعية و رنابة الوجود و ملله و عبثيته. 

إن وظبفة الحرفي»ء هي إرضاء هموم معر ية و حسيةء كما هي في مخيلة الجماعة» 
عن مرجصة المجتمع. و تعبر الدلالات التي يسحققها الحرفي عن تفردية الذات عن 
الجماعة. وذلك بعكس ما يتمتع به الفنان من -تحصوصية يتفرد بهاء وتتسم بها الأشكال 
التي يبتكرهاء و بهذا يخرج عن المرجعية المعو_هية و الحسية لذلك المجتمع. لقد أصبح 
المجتمع المعاصر» منذ عصر النهضة» يطلبه عرضاً تفردیاً و مبتكراًء فتحمّل أشکال 


فمثلاً يتمتع رسم ل «تيشن؟» بقيمة متميز_ => إلا أن نسخة مستنسخة منه» حتى و إن 
كانت ماهرة» لا نقيّم بالدرجة نفسهاء لأن المسسمتتسخ لا يضيف رؤى جديدة إلى مخيلة 
الجماعة. لقد أصبح الأداء الفني تعبيراً متشخصا يخص الفنان المعيّن حصرا"". بينما 
يعبر عمل الحرفي المتميز عن كفاءة كلتشريةة الحرفة و حسيتها بعامتهاء و بصيغة غير 
مباشرة عن فدرات تفرد ذات الحرفي» ذلك لح“ ت ما يقدم من ابتكار يكون أصلاً متجزئاً 
في تطور كلنشرية الحرفة. 

كما إن للمعمار دوراً آخرء لا يقل أحمسمية عن دوره في التعامل مع المادةت 
و ابتكار أداة الحوار الجمعي. فالحرفي/ المحمار هو من بين أهم قادة المجتمع الذي 
يبتكر تنوع معيش الجماعةء لأن سيكولوجية الفكر تمل بسرعة. لقد تطور تركيب 
الفكر بحيث يكون مبتكراً بالضرورةء و [ ت لحجز عن تجاوز المعيش والوجود 
البيولوجي» ولما حقق الانتقال إلى معيشى كلتشري» أو تمكن من ابتكار حضارة 
اللإنسان و تطورها. 


Storr, Solitude: A Return to ihe Self, p. 80. (TY 
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فالتعامل المتكرر عنده يؤلف تجميد ترويض لقدرات الفكر على الانتباه 
والابتكار. و يؤلف خطراً على الرجود. كما إن التكرار يبلد قدرات الابتكار» و يعجز 
قدرة التكيف مع متغيرات البيئةء سواء هذه كانت المتغيرات مبتكرة» آم بسبب متغيرات 
طيعية في البيئة. و لذا بقدر ما يعي الفكر هذا التكرارء و تجمد التنوع» يحس بملل 
التكرار. و هنا يكمن التباين بين الفكر النشط المتجدد» و ذلك الكسلان المحتبس في 
کلتشریات عمی الزمن عليها و تجاوزها. 

بينما يختلف الفنان المبتكر عن الرامي البارع في استعمال البندقبةء الذي هو 
حرفي بارع» مامه هدف واضح» لأنه لا يعرف في البدء ماذا ستكون الحصيلة» أو شكل 
هدفه الذي سيكتمل. و لا بتضح الهدف بالنسبة إليه» الشكل و ما ستكون الحصيلة عليه 
إلا لحظات قبل استكمال الحملء حيث عند ذاك فقط يتضح شكل الحصيلة. 


و مثلاً على ذلك عندما ابتكرت المسطبة (۸1351308) مع السلالة الفرعونية الأولى 
فې ۳۲۰۰ ق. ع. و هو عبارة عن منشأً مستطيل مرتفع عن الأرض» مع سطح أفقي» ابتكر 
ليكون مرقدأً» مع جوانب مائلة» يضم قاعة تحت !لأرض تشغل كقبر لأحد الفراعنة. 
و قد امتد هذا الطراز في الزمن إلى حين ابتكار إلهرم المتدرج في ۲۷۷۸ ق. ع.» أي بعد 
حقبة دامت أكثر من ٤٠١‏ عام من غير تغيير» سوى توسيع الشكل و إنضاجه. 

كما نجد حالة مشابهة فی ابتکار الباکودا (۵3٥ع۴۵)‏ و بنائها فى اليابان. لقد ابتكر 
طراز الباكودا في اليابان مع اباد المجتمع «الديانة» البوذية» ولك في القرن السابع. 
و كلما أصيبت بضرر أو حريق» يعاد البناء بالصيغة نفسها. لقد أنشئت الباكودا ضمن 
ساحة معبد کوکاي (1ة)نا×)ء في 
عام ۸۲۳م» فاحترقت كاياًء و أعيد 
بناؤها بالصيغة نفسها فيي ٠٠٤١‏ . 
كما أنشيم «المعبد الذهبي» في عام 
۷ء و هدم في القرن الخامس 
عشر» ثم أعيد بالصيغة تفسهاء و من 
ثم أقدم راهب و حرق المعبد في 
عام ٠۹٠١‏ و أعيد بناؤه بالصيغة 
نفسها أيضاء سوى زيادة قليلة 
بالذهب المسخر في التصميم. 


المعبد الذهبي كيوتو البابان 
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و يلطبق الشيء نفسه على تصميم الجوامع. لقد أنشى أول جامع لياخحذ شكلاً 
معمارياًء و كانت قبة الصخرة في (1۸۸ - 1۹۲م)ء مستنسخة من أصل العمارة 
البيزنطية» و قد التزم بهذا الشكل إلى اليوم» و لم يتمكن الفكر المعماري الذي يقود 
التعمير نيابة عن العالم الإسلامي من تطوير الشكل و مواكبة التطورات الإنشائية 
و الطرزية. 

إذأء فإن أشكال المسطبة و الهرم و الباكودا و الجامع ما هي إلا جرف تكرر نفسهاء 
و إن اتصفت في بعض الحالات بكونها حرفة و عملا دقيقا و مميزاء لكن لا يرقى شكلها 
إلى مقام الفن. 


١‏ -النقلة من الحرقة إلى الفن 


حينما يقدم أحد أفراد المجتمع و يبتكر تكنولوجيا جديدةء باستقلال عن شبكة 
الكلتشريات» بتفعيل قدراته الابتكاريةء وهو واع بهذه الحركةء يكون قد حقق عملاً 
حرفياً حرأ فالأمر سيان إن كان هذا ضمن شبكة تكنولوجيات لمجتمع بدائي بسيط أو 
مركب. المهم أن يعي الفرد هذه الحرية التي منحها لذاته. فتؤلف هذه الحرية مجال 
النقلة إلى العمل الفني. تؤلف هذه الحركة ا إلى الفنء و تؤلف في 
e‏ عزلة الفنان عن المجتمع» > إلى أن يظهر يظهر المصتع و تقبل أعماله جماعة 
ضمن المجتمع أو خارجه» مهما طال الزمن. 


إن عزلة الفنان عن المجتمع» لا تعني عزلته عن هموم المجتمع و هموم إنسانيته. 
بل تعني أن باستطاعته آن يركز على ما يريد أن يركز عليه» بالرغم من وجود الآخرين 
في محیطه. فمثلا لوحظ بأن الموسيقاريين «موزارت» و «شوبرت» )M02a† a1‏ 
.Schube(‏ كانا يركزان على أفكارهما في ظروف حيث يجدها الآخرون مريكة 


,۷( 


و ملهية. فکانا مستغرقين بأفكارهما حتى و إن كانا بصحبة الآخرين 
فبينما يسعى فكر الفنان في المرحلة الأولى إلى إتقان تكنولوجية الإنتاج» و في 
الاي إلى الجر عن ترد الدات ةر لا يمه ني البرجاة الال في العمر الحسن 
كفنان أو عالم» التواصل مع المتلقي مع أفراد المجتمع» فيصبح الملهم إلى حد كبير. 
فيصب طاقاته في التعبير عن حوار باطني» ا الفكرة بصيغها المجردة. 


(۷) المصدر نفسه» ص .۲٣‏ 
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لقد زادت حالة بتهوفن الصماء عزلته عن المجتممع» و أبعدته عن شعور الآخرين 
و ثقته بهم» و أصبح يغضب بسرعة مع الآخرينء أو يديم صدافة حميمة محهم. بالرغم 
من ذلك كتب أحد كتاب سيرته"": «تمكن بتهوفن في عالمه الأصم» من تحقيق 
تجارب لتكوينات شكلية جديدة» حر من الأصوات الحاصلة في واقع الوجود» و حر 
ر ا ا 
رغبات مخيلته» مطلقاً إياها لرغبات حرة في تكوينات شكلية لم يحلم بها أحد من 
ے8" 


يقول بتهوفن: «يسممع الفرد العادي غناء الراعي» و آنا لا أسمعه» و الجالس بقربي 
يسمع الناي» و أنا لا أسمعه). هذا ما جعله في عزلة عن الناس. و أُصبحت همومه هي 
حقو تحقيق ما يرضي ذاته» لا ما يرضي الناس» فالموسيقى بصفتها المجردة هي ضمن مخْيّلة 
الذات» فجاءت الرباعيات المتآخرة في أعمالهء ألحاناً لذاته» لا يسمعهاء و إنما يحسها 
في خلوته التي لا يشاركه فيها أحد. 


هكذا تمكن عباقرة من أمثال بتهوفن في رباعيته الأخيرة» و كوربوزيه من تصميم 
كنيسة روڻ شام )pصٍRoncha of Notre Dame du Haute,‏ اChape)».‏ أن ینتقل کل 
منهما عند عمر معيّن إلى الحوار مع المجتمع عن طريق حوار باطني“. كما بتمثل هذا 
المنحى في أعمال غويا (2ره6) المتأخرة و بیت موندریان e1) M0" r27(‏ ۴)» و موليه 
M09‏ و بيكاسو» و غيرهم. لم يتمكن الفنانون الذين لم يسنوا بالعمر» أن يحققوا 
و برسل» و شوبان» و مندلسن». ففي هذه المرحلة الأخيرة و الثالثة من الوجود» و الوعي 
بمضمونها يفقد الحوار هموم إقناع المتلقين المستمعين. لأن الفنان يصبح في هذه 
المرحلة ينظر في أعماق ذاتيته و لا يهمه أن يفهمه الآخحرون آم لا"“. ولکنه يكون 
مدعماً في هذه الحالة بتجربة من ابتكار طليعي ناضج» و قدرات تكنولوجية حرفية قد 
نضجت منذ مدة طويلة و اإختمرت فى الذاكرة. 

٥۲ المصدر نفسه» ص‎ {TA} 

(۳۹) المصدر نفسه» ص 0۲. 

)٤١(‏ الحوار الباطني: حينما يقوم الفنان بحوار مع ذاته بمعزل عن هموم المجتمع؛ لأنه يشعر في آخر أيام 
E E DS‏ و غالباً في أيادي العباقرة من القنانين۔ و تؤلف هذه 
الأعمال أ هم أعمالهم و يتمثل ذلك بالرباعيات المتأخرة للموسيقار بتهوفين. و قد يأخذ الحوار الباطني صيغة 
محر ف .)A Prior) ıl‏ 
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يعيش المعمار العبقري» مع فجوة واسعة تفصله عن ظرف واقعية تقبل الناس 
أعماله. إن سبب هذا العزل هو المعيش في خلوة الذات لذاتهاء التي تتمثل في هذه 
الحالة بأعمال «گاودي» ومن ثم «کوربوزیه»". 


أما بيكاسو فقد تردد لوهلة قصيرة حينما كان في دور الابتكارء» و في دور إحداث 
نقلة» وذلك بسبب ردود القعل من قبل أصدقائه و زملاثه المقربين. و حتى الذين 
أعجبوا بأعماله السابقةء لم يتمكنوا من رؤية واضحة لعمله في لوحة «الآنات» كعا) 
(5ه1ا#ءiمص6(.‏ و قد تنوعت هذه الردود من التردد إلى الغموض و الحيرة» حتى بالنسبة 
إلى «براك (+ا4ة8). و إلى الغضب عند «ماتيس» (عءوناة). 


و فد وصف بيكاسو شعوره في مثل هذه الحالات حينما يقدم الفنان على مجازفة 
كبيرة» بقوله: «الرسم هو الحرية. فإن أقدمت على القفزء فربما تقع في الجهة الخطأ من 
الحبل. وإن لم تجرؤ على المجازفة فسيكون كسر الرقبةء ...؟ عليك أن توقظ الناس. 
كما عليك أن تُتَوّر تصوراتهم للأشياء. إذاً لا بد أن تبتدع تصورات لا يتقبلونها؛. 


لقد دون بيكاسو بدقة فائقة سيرورات مراحل تهيئته و تحقيق أعمالهء فيقول: «إن 
جمیع أعمالي هي بحوث» تتضمن تعاقباً منطقيا لذا أرقمها و أؤرخها. فهي تجارب 
في الزمن. ربما سيأتي يوم من سيعترف بالجميل لهذا التدوين؟. ويفسر بقوله: «إنه 
ليس من الكافي التعرف إلى أعمال الفنان» لكن من الضروري معرفة متى حققهاء 
و في أي ظرف... و سيآتي اليوم» من دون شك» حيث سيسعى إلى التعرف إلى ابتكار 
الإنسان عامة عن طريق التعرف إلى مراحل الابتكار». لقد طبق ذلك عندما هيا بيكاسو 
نحو خمسة و أربعين سكجاً عند التهيؤ لرسم لوحة غورنيكا (ةءاnإعا6)»‏ و معظمها 
مرقم و مۇرخ. 
يعلق أحد الباحثين على التكوين الشكلي ل «غورنيكاء» بقوله: تتضمن اللوحة 
مالم شرت في أشمال بكار الةو البحقن مها برشبرح: كا اء الخ 
متأثراً بأعمال رسامین کلاسیکیین جبابرة» مثل *نیکولا بوسان» (ussiه۴‏ وهاه »)N‏ 
و جين أوغست أنغرس» (۲۴8عہ! use‏ عsںAu-2ە[)»‏ و «ماٹیاس غرونولد» (Matthias‏ 
.Grunewad(‏ و «أوجین ديلا کر وا» (×¡0 “(Dela‏ . 
Don Noman, The Psychology of Everyday Things (London: Basic Books, 1988), p. 158. (fT)‏ 


Gardner, Creating Minds: An Anatomy af Creativity Seen Through the Lives of Freud, (tT) 
Einstein, Picasso, Stravinsky, Eliot, Graham, and Ghand, p. 51. 
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تصور هذه اللوحة الفوضى و تعبّر عنهاء كما تظهر للطفل الساذج. يعبر فيها عن 
مختلف نواحي تصادم الحرب الأهلية الإسبانية و عنفهاء و عن التناقض في داخلها 
و ما تتضمنه من العنف. فحققت رسالة قوية و واضحة ضد الحرب» و إدانة ضد فاشية 
فرانكو. ويقول بيكاسو: «أعتقد أن على الفنان أن يعمل مع قيم روحية“» و أن يكون 
طرفاً في نزاع حول القيم الإنسانية» وذلك حينما تكون القيم الحضارية العليا مهددة. 
فالفنان» هو في الوقت نفسه كائن سياسي» لذا عليه آن يكون منتبهاً إلى ما يحصل من 
تمزيق القلوب» سواء أكانت مأساوية آم أحداثاً مفرحة. لا يُصنع الفن لتزويق المساكن 
فقط» و إنما كأداة حربية لمهاجمة العدو و الدفاع ضده»*“. 


يقول بعض النقاد» بآن أعمال «سترافنسكي؛ (ءدا۷ها8) الأولى لم تكن متميزة» 
إذ كان في هذه المرحلةء مرحلة إتقان تكنولوجيا التعبير. فكان بتعلم لغة القادة الكبار 
الذين سبقوه» كما هي حالة أغلب العظماء المبدعين الأسلاف. لذا تتشابه أعماله الأولى 
مع أعمال الموسيقيين الروس مثل» رمزكي كورساكوف (0۷)ه۲5ه)» و جايكوفسكي 
(راوهه‌ذه۸ه٣)‏ و غيرهم» و بقي متأثراً بهم» إذ يظهر هذا التأثير في أعماله اللاحقة 


الناضجة”“. 


فقد تمکن سترافنسكي في فترة وجیزة جدا» من عام ۱۹۱۰ إلى ۱۹۱۳ أن يحقق 
ثلاثة أعمال من روائع فن القرن العشرينء و كان المتوقع بعد هذاء أن يقدم أعمالاً 
آخرى. غير أن الواقع يختلف تماماً. فقد قدم قطعاً آخرى و استنفد طاقات جمة» من 
دون أن يتمكن من تحقيق ما يجلب انتباه الجمهورء نظراً إلى تعقيدها و عجزها عن 
التعبير» مقارنة بأعماله السابقة. هذا يعنى أن سيرة الفنان لا تدل على ما سيحصل من 
نوعية في الأداء في الأعمال اللاحقةء إذ من الممكن أن ينزلق الفنان الكبير في نهج غير 
مثمر» و تستنفد منه الطاقات و تهدر”"“. 
١-تقديس‏ الإنتاج و المصنعات بقوى فوقية 
كان الإنتاج في مجتمع الصيد البدائي و الزراعي» يقدس و يدعم بطقوس 
متخصصة» و ذلك لإشراك القوى الفوقية كالأرواح بهدف تأمين حمايتها من قوى 
)££( المصدر نفسه ص ۸۹. 
(to)‏ المصدر تفسه» ص ۹۷. 
)٤471(‏ المصدر نفسه» ص ۹۳. 
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أرواح الشر. فكانت المجتمعات البدائيةء أو الموقف البدائي من التكنولو جياء 
تستحدث الكلتشريات التي تتضمن طقوس السحر و العبادة لاستعطاف القوى 
الخغيبيةء و إشراكها كطرف في سيرورة الدورة الإنتاجية» فين لها دعماً فوقياً 
غير متلاء. امتدت هذه الطقوس و المشابهة لها في تطور المجتمعات الأخرى» 
و بمختلف صيغها. ففي العراق» مثلاء يذبح عند حفر أسس بناية أو دار خروف 
قرباناً إلى الله» و في حالة تعذر ذلك بسبب التكلفةء يذبح ديك قرباناً إلى الإله 
دفسةه . 

لذا كان التصنيع و البناء هو تعامل تقوده قيادة غيبية» و غالباً بقيادة منظمة لاهوتية. 
و استمرت و تطورت في أوروبا صيغ متنوعة لهذه الطقوس. فلم يزل المجتمع المتقدم 
و الدنيوي يكسر قنينة من الشامبانيا عند تدشين باخحرة معاصرة» لا بهدف شربها و إنما 
بهدف تقديمها قرباناً إلى قوى فوقية. أو كسر الشيء قبل أن يقَدم الشيطان و يؤذي 
الباخرة. 

وعادة لا تتحدد هوية هذه القوى أو يذكر اسمهاء أو تشخص كما فى الكلتشريات 
الي لم تزل قيادتها منظمات لاهوتيةء مع ذلك هناك إصرار منها على ممارسة هذا 
الطقس الذي أصبح تقليدا يتبعه المجتمع. 

كما عند اقتران حدث البناء مع طقوس و مراسيم دينية» يكتسب الحدث إقراراً 
اجتماعياء و تجربة تقليدية مقدسة. يؤلف تفعيل الطقس حركة سيكولوجية عاطفية. 
لذا لا يؤلف تكرار الطقس في نظر المؤدي إلى حالة مملةء لأن التنوع العاطفي 
الطقسي يتحقق أغلبه ضمن المخيّلةء بسبب ارتباط دلالات الطقس مع رؤى رمزية 
خارج واقعية التنوع» و المتغيرات التي تتحقق في تفعيل الطقس. هذا صحيح حتى في 
حالة المجتمع الحضري» عندما يقرن الحدث بطقس ديني أو رمزي آخر. فمثلاً حضر 
تسعمئة عامل» عندما تم نصب ال «مسلة» في ساحة القديس بطرس في روماء في عام 
,.,٦‏ و أقدم هؤلاء» على تلاوة صلاة القداس أولاً قبل المباشرة بالعمل» و بهذا 
أقرنوا رفع المسلة و نصبها بطقس ديني» و بهالة فوقيةء فينتقل هنا التعامل من كونه 
نقل حجر النصب أو المسلة و نصبهاء إلى تعامل مقدس مرتبط و مدعم بقوى إلهية 
فوقيةء و بحماية منها“. 


Tuan, Space and Place: The Perspective of Experience, p. 106. (A) 
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آلية التصحيح الذاتي 

تضمنت صيغة الحركة الجدلية قبل الحداثة آلية التصحيح الذاتي التي اعتمدها 
إنتاج اللإنسان في كل مكان و زمان. لم يكن اعتماد هذه الآلية خيارأء و إنما تفرضه 
ضرورة التعامل مع خصائص المادة» و هو الوعي بمنطق التعامل مع هذه الخصائص» 
و سلاسة حركة المعلومات ضمن تفعيل الدورة. ذلك لأن التعاملء بقدر ما يكون غير 
متوافق مع خحصائص المادة» سيفسد» و سيعني هدر الطاقة. و لذا يقدم منطق تفعيل 
الدورة الإنتاجية» و يسقط العمل الذي يسرف في استنفاد الطاقة. و هنا مصدر تضمن 
الإنتاج التقليدي آلية التصحيح الذاتي. 

تتراكم لدى الفرد المعّن» المعرفة و الحس بصفات معالم المصتّعات في 
السيرورة البطيئة للتغير في الدورة الإنتاجية التقليدية»» مهما كان موقع المؤدي أو دور 
في مختلف مراحل الدورة الإنتاجية. لذا لا يتعرض الفرد المؤدي في مختلف مراحل 
الإنتاج إلى مفاجآت تربك المعرفة أو تعرقل سيرورة استيعابها. فتتمكن الدورة الإنتاجية 
اللاحقة من تحقيق التعديلات و التحسينات المناسبةء و يهمل منها ما هو غير مجلِ قبل 
أن يتفاقم في دورات لاحقة. ذلك بسبب كفاءة التغذية الاسترجاعية في نقل المعلومات 
إلى الدورة اللاحقة. 


لذلك يتمتع الإنتاج التقليدي» بآلية التصحيح الذاتي. و هذا ما جعل قدرة تحقيو 
صفة الأبتمال في أغلب مصتّعات الإنتاج التقليدي الحرفي. و لم يخفق الإنتاج التقليديء 
في كل زمان و مكان» في تحقيق هذه الصفةء إلا في حالات نادرة. 


إن أغلب صيغ التعمير يتضمن علاقات شكلية ضمن قياساتها الصغيرة نسبياً 
و المتجزئة» التي تتمتع كل منها بصفة الأبتمال. ولذانجد التعامل مع مختلف 
المصتعات» بما في ذلك العمارة» و الرجوع إليها برؤية استعادة (ا٥#م05ءاء۸)ء‏ نجدها 
عمارة و مصتعات جميلة» بقدر ما تحمل من صفة الأبتمال. إنها أشكال تلقائيةء لأنها 
لم تتضمن تنظيماً عاماً شاملاً يقود التصنيع» و إنما ينبني التعمير على تنظيم التصحيح 
الذاتي المتجزىئ» فتتسم أغلب مصنعاته بصفة الأبتمال. 

کانت الآلیات التي قادت التعمير في المجتمعات ما قبل المكننة» في مختلف 
صعدها في التكوين الاجتماعي» تتضمن آلية التصحيح الذاتي. إن قدرة إدامة آلية 
التصحيح الذاتي من قبل الجماعة يفترض أن تكون المعرفة المتضمنة في شبكة 
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الكلتشريات» مستوعبة من قبل مختلف الكلتشريات القائمة فى الشبكة. و ذلك لسببين: 
أولّاء كفاءة الحرفي حيث تتضمن آلية التصحيح الذاتيء ثانباًء كفاءة التغذية الاسترجاعية 
و التي تنشطها المعرفة العامة و المشتركة بين مختلف أفراد المجتمع التقليدي. و لذا فإن 
في قدرة سيرورة الدورة الإنتاجية تحقيق التصحيح الذاتي» كلما تظهر حاجة جديدة إلى 
مصتع جديد» لإرضاء مختلف متطلبات مركب الحاجة: النفعية و الرمزية و الاستطيقية. 


ففي السيرورة البطيئة للتغيير في الدورة الإنتاجية» تتراكم المعرفة لدى الفرد 
المعيّن» و الحس بصفات معالم المصتعات» مهما كان موقعه أو دور في مختلف 
مراحل الدورة الإنتاجية. لذا لا ييعرض المؤدي في مختلف مراحل الإنتاج إلى مفاجآت 
تربك المعرفة أو سيرورة التعامل مع المصتعات. فيتمكن أفراد الدورة الإنتاجية اللاحقة 
من تحقيتق التعديلات و التحسينات المناسبة» و يهملون ما هو فاسد منها قبل أن يتفاقم 
في شكل المصتعات اللاحقةء لأن الإنتاج التقليدي يتمتع بالية التصحيح الذاتي. 

إنها آلية تصحيح تحصل ذاتياً» من غير أن يكون فكر مبتكر فعّال مقرر» يصحح 
الأجزاء القائمة في الدورة الفعالةء أو أن يكون وعيه ضمنياً. و هذا ما جعل قدرة تحقيق 
صفة الأبتمال في مختلف المصنعات حالة تلقائية. ولم يخفق الإنتاج التقليدي» في 
كل زمان و مكان» في تحقيق هذه الصفةء إلا في حالات نادرة جدأ» و ذلك حينما يفقد 
الإنتا شاروط قات الجركة المد العايدية بدو ما تسج سبرورة الدورة عن قترة 
تحقيق إيصال المعلومات المناسبة إلى المتلقي. و قد تمثل هذا العجزء إلى حد ماء 
في عمارة مدينة بترا في الأردن» و غيرها من عمارة المدن التي كانت متأثرة بالحضارة 
الرومانية مثلاً. ۰ 


وهي تلك الحضارات التي استنسخت معالم و طرزاً من العمارة الرومانية» من 
غير أن تكون شبكة الكلتشريات التي تتعامل بموجبهاء و بخاصة منها التكنولوجية 
متهيثة لاستيعاب المعرفة و الحسّيات المناسية لقيادة الدورة الاإأنتاجية. لذا عجزت عن 
تحقيق تعامل مجدٍ مع الشكل المستورد. كما عجزت هذه الحضارة عن تحقيق صفة 
الأبتمال التي تحمل تلك المعالم» وعن تحقيق صفة الأبتمال و الحسية الاستطيقية 
الحرفية التقليدية. 


فكانت هذه العلاقة اللا متوازنة بين الحضارات نادرة جداً في الإنتاج 
التقليدي» و تؤلف حالة استثنائية. ذلك لأن التأثر بمعالم الحضارة الأخرى يكون 
بطيئاًء الأمر الذي يؤهل الحضارة المستوردةء أن تستوعب متطلبات التعامل مع 
المعالم المستوردة بصيغة بطيثة» فتستوعب متطلباتها؛ وبسبب بطء تطور الإنتاج 
التقليدي الحرفي عموماًء وهو ما جعل هناك تقارباً معرفياً و حسياً بين إنتاح مختلف 
الحضارات التقليدية» عدا تلك التي تكون في معزل عن عامة التطور الحضاري» 
والتي تكون محتبسة في شبكة كلتشريات فاتها الزمن» أو تلك التي تطورت 
و نضجت و ابتكرت صيغاً تكنولوجية تفردت بها. كمثال أشكال المصنعات التي 
ابتكرتها الحضارة الصينية و اليابانيةء مقارنة بتلك التي ظهرت في حضارات الشرق 
اللأوسط. 


تبتكر القدرات المعرفية و الحسية ضمن تفعيل الدورة الإنتاجية» وتماس 
الفكر مع خصائص المادة. فالفلسفةء و عموميات المعرفةء التي يبتكرها الفكرء 
ليست أكثر من تجربة عمومية المعرفة التي يسخرها الفكر في تفعيل الدورة 
الإنتاجية. كما إن الوعي بصفة الأبتمال و ما يتطلب من حسية سواء في شكل مادية 
المصتعات أو تلك اللا مادية» كالرقص و الغناء تبتكر و تنضج كذلك ضمن تفعيل 
دورة الفعل. 

لا تبتكر بطولة الحروب أو العبادة معرفة و حسية تمتد في الزمن سوى ما يتحقق 
امتدادها فى أشكال مصنعات» كالأنصبة و أبنية المعابدء التى هى حصيلة دورة إنتاجيةء 
وليس المعركة الحربية أو طقس العبادة. بمعنى أن الذاكرة لا تمتد في الزمن ما لم تمتد 
ضمن مصنع مادي. و تعبّر أسطورة أغنية داوسي عن العلاقة بين عاطفة الذات و حسيتها 
و مادة المصنع. و ما شكل المصتّع إلا المادة التي حُفرت و كَيّفت و تُحتت لتأخذ ذبذبة 
آنية تعبر عن حسيات الذات. 
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۴۳- أغنية داوسى 
تعود أسطورة أغنية داوسي إلى قيلة «ماندينغو» في غرب آفريقياء و هي كما يلي: 
بيوتهم» واعتقد أن عظمة أفعاله لا يمكن أن تنسى أبداً» و عندما كان عائداً ذات مرّة من 


«ما من سيف بلغت قرّته درجة أن حامله لن ينسى أبداًء إلى الزوال ستؤول أعمالك 
الحربية يا غازيرء لأنها تنبع من القوْة الغاشمة و كذلك أناء ذلك الذي يشدو بهذه الأغنية 
سوف يطويني النسيان» ما أغنيتى فستظل حيّة. أشكر الآلهة التى سمحت لى أن أشدو 
بهذه الأغنية التى اسمها «داوسی» الأبطال والمدن والبلدان سیطویها التسيان بوا 
ولکن «داوسي» لاء فهي الأغنية التي ستظل حيّة للأبدا. 


«عندما سمع «غازير» أغنية الحجل هذه أغرق في التأمّلء ثم ذهب إلى حكيم 
طاعن في السنٌْ لأخذ مشورته"“. فقال العجوز: «الحجل على حق. إن أعمال 
السيف آيلة إلى الفناء. فالأبطال و المدن و البلدان ستدخل يوماً طيّ النسيان. و لكن 
«داوسي» لاء الأغنية التي ستظل حيّة للأبد). و عندما سمع غازير البطل ذلك» ذهب 
إلى حداد - لأنْ الحدادين يصنعون كل ما هو نفيس في أفريقياء و قال له: «اصنع لي 
عوداً أعزف عليه لحن أغنية «داوسى» لأنْ «داوسى» الأغنية ستظل حيّة للأبداء فأجاب 
الحداد: «سأصنع لك عوداء لکن لو تستطيع الت عليه»» فقال «غازير»: «أيها الحدّاده 
قم بعملك و اترك الباقي علي». صنع الحداد العود و أحضره إلى «غازير)» فأخذه و مد 
يده إلى الأوتار يريد العزف» و لكنّ العود لم يصدر لحناًء فقال للحدّاد: «ما هذا؟ لماذا 
لا تعزف هذه الآلة؟» فأجاب الحدًاد: «سبق أن قلت لك». قال غازير: «افعل شيا لتعزف 
الآلة!» و لكل الحداد أجاب: «لقد قمت بعملي و الباقي عليك!» 

و هنا سأل غازير: «ما عساني أن أفعل؟» فأجاب الحدّاد: «ليس العود سوى قطعة من 
الخشب لا يمكنها الغناء لله ليس لها قلب. و مسألة خلتى قلب لها تقع عليك. يجب أن 
تذهب قطعة الخشب هذه على ظهرك إلى المعركة. يجب أن تمتص تنقسك و دموعك. 
يجب أن تكون آلامك آلامها و مجدك مجدها. يجب أن لا تظل قطعة الخشب هذه جزءاً 


)٤۹(‏ يوليوس ليس» أصل الأشياء: بدايات الثقافة الإنسائيةء ترجمة كامل إسماعيل (بيروت: دار المدىء 
ص ۳۳۹ . 
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من الشجرة التي اقتطعت منهاء بل يجب آن تصبح جزءاً من مصيرك أنت». وهنا نادى 
«غازير» أبناءه الثمانية و خاطبهم قائلاً: «سنذهب اليوم جميعاً إلى المعركة. يجب أن 
يظل صليل سيوفنا خالداً على مر العصور. فأنا و أنتم يا أبنائي الثمانيةء يجب أن نخلد 
في الأغنية التي اسمها «داوسي». و هكذا ذهبوا إلى المعركة و كافحوا كفاح الأبطال. 
حمل «غازير» العود على ظهره» فتردد صوت دقات قلبه الشجاع على خشبه» و تساقطت 
حبات عرقه على العود عندما عاد منتصراً إلى بيته. ثمانية أيام قضاها في المعركة مع 
أبنائه الثمانية. و طوال ذلك الوقت كان يحمل عوده على ظهره. و لكن في كل يوم كان 
يسقط أحد أبنائه ميتاً. حمل غازير جششهم على كتفيه و قطرات دمهم تقطر على العود. 
وعندما لم يعد عنده أبناء ليخسرهم» بكى لأوّل مرَة في حياته» فبللت دموعه العود. 
أقبل الليل و ذهب الناس جميعاً للنوم ما عدا «غازير» الذي ظل وحيدا قرب موقده. فكر 
بأعماله البطولية فوجدها لا تساوي شيئاًء فبكى ثانية في وحشته العميقة. و فجأة سمع 
صوتاً قریباً بدا و كآنه آتِ من صمیم قلبه. أنصت له «غازیر» ثمّ بدأ يرتجف لاله سمع 
العود يغْني. كان يرد أغنية «داوسي٠.‏ الأغنية التي لن تفنى أبداً. مرت قرون عديدة على 
وفاة «غازير» و نسي الجميع صليل سيفه» و لكن لا نزال إلى الآن نعني آغنية «داوسي» 
التي ستعيش أبداً. و كل أولئك الذين سيولدون بعدنا سيستمرّون في غنائها*. 


)٠١(‏ المصدر نفسه. 
)١1(‏ المصدر تفسه. 
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الكلتشر“ 


)9( «الكلتشر» (اد): المعتاد ترجمة كلتشر في اللغة العربية بكلمة ثقافة (١٠هءد۵ع).‏ تؤلف هذه الترجمة 
تنافضاً و التباساً في المعنى» > لان أصل معنى كلمة الثفافة في اللغة العربية و غيرها من اللغات» هو دلالة المعرفة 
الرفيعة و المهذبة. بينما مصطلح ال «كلتشر» اشتتق من اللغة اللاتبنية بدلالة الزراعة» و أصبح مصطلحاً يسر بدلالة 
مختلف ممارسات المجتمم الصالحة و الفاسدةء لذا بتعيّن أن يميّز بين دلالة كلمة الثقافة عن ذلك ال «كلتشر). 

لقد اعتاد كثير من اللغريين الذين يترجمون مصطلحات من لغات أخحرى إلى العربيةء أن يختاروا كلمة عربية 
مشابهة بالمعنى» و يحملرّها بدلالات متعددةء الأمر الذي يجعل اللغة العربية في كثير من الحالات غير دقيقة في 
التعبير و المصطلحات لأنها استعملت الكلمة أو مشتقاتها بدلالات متعدّدة. و إن أراد الفكر العربي آن يواكب 
التطور العلمي» سيجد تفسه معوقا بمحدّدات اللغة العربية الكلاسيكيةء لخة الأدب و الحوار الاجتماعي» و من ببنها 
الالتزام بلغة القرآن. لقد بدأ العلم بتطور بشكل أسي (اهنا#««م») منذ القرن الثامن عشرء فلم بحد نفسه باللغة 
النخا سه ال ال لامر رما وإنما سخْر مفردات من اللغة اللاتينية و غيرهاء 
و ركيوامنها مصطلحات لتأخذ معاني متعدّدة حسب التطور المعرفي. و لأنها لخة غير دارجة» فأصبحت لغة حارج 
الحوار الاجتماعي» و تميّزت علهاء فتخصّصت بالمصطلحات العلمية. و لأنها لغة مركبة لا تتحذد بلغة هموم 
المجتمم» أصبحت قدرة توسعها لا حدود لها. فيما يلي نموذجان لهذه المصطلحات المركبة: 

Archaeopteryx» Extinct Reptile with Two Legs. 
Sp illopsyllus- Rabbit Flea. 


لقد اكتشف العلم لخاية نهاية القرن العشرين ٠٠١‏ ألف صنف من ال «خنفساء »)8٠٠1٠١(‏ و سجّل لكل 
منها وصفاً» و ركب لها أسماء علميةء كمثال على هذا النطور. بينما قزرت الساطة في سورية في منتصف القرن 
العشرين» تدريس العلوم الطبية باللغة العربية» فأصبح تدريس هذا العلم حارج مسار التطور العلمي. كل يوم يبتكر 
دواء جديد؛ فيبتكر له اسم جديد. العلم الحديث» حدث جديد في تطور المعرفة» بسبب تطور الفكر الموضوعي 
من ابتكار المعرفةء و ما ابتکر من آلیات التوصل إلیهاء ک «المیکروسکوبط؛ و «التلسکوب» و توشع و تنوع أدوات 
المختبر. وهو ما يتطلب تجاوز لغة الحوار الاجتماعي» و لغة النصوص الدينية» و مواجهة التطور الملمي حسب 
متطآباته» و ليس ما تفترضه التقاليد و الأيديرلو جبات المعتمدة. 
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١‏ - انفصال الإنسان عن المتصلة الطبيعية 


مع اکتساب اللإنسانيات الوعي في الوجود و قدرات ابتكار الکلتشريات» خحرجت 
الإنسانيات عن المتصلة الطبيعية و تجاوزتها. فانفصلت عن عالم الحيوان بقدر ما 
اكتسبت من قدرات الابتكار. أو» مع نضج قدرات الابتكار» تهيأت قدرة تجاوز المتصلة 
الطبيعيةء لذا كان لقدرات الابتكار التي سخرتها الإنسانيات» دور فال أكثر من أي 
حيوان من قبلها في تحقيق تطوير ذاتها. و كانت بهذه الحركة قد سخرت آلية البراكسيس 
التي سرّعت نضج تطور بيولوجية شكل بدن الإنسان ال «نياندرتالي» (4:4e۲۲141ءN).‏ 


۲ ظهور الكلتشر في مجتمع الإنسان 

مع تطور الإنسانيات» بدأت تبتكر شكلية مصنعات» متجاوزة القدرات الخريزية. 
المصتعات هي الأداة التي يسخرها الفرد و الجماعة في التعامل مع البيثةء بهدف إرضاء 
مركب الحاجة. بمعنى» أصبح الفرد من الإنسانيات لا يؤمن إدامة معيشه» من غير ابتكار 
أداة تعامل مع متطلبات البيثةء و أصبح يقود تفعيل حركة فكر واع مبتكر في تعامله 
اليومي. 


و كان لتطور ابتكار تنوع المصتعات» ر ممارسة تفعيلها في إدارة المعيش اليومي 
دور فعال في التكوين البيولوجي لدماغ الإنسانيات بعامته و توسعهء فأخذ الفكر ينضج 
ويتوسع» بقدر ما توسعت و تعقدت ممارسة قدراته الابتكارية. بهذه الممارسات 
الابتكارية مع البيئةء و تنوع تصنيع مصتعات إرضاء مركب الحاجة» أصبحت الإنسانيات» 
أول حيوان يطور تركيب وجوده البيولوجي من موقع شبه واع بأنه يبتكر مصتعات أداة 
التعامل مع متطلبات البيثة. و بقدر ما تطورت القدرات الابتكارية لهذه الإنسانيات» 
و تفاعلها مع القدرات الغريزيةء أخذت تتحول هذه الممارسات لتؤلف كلتشريات. 
فأصبح التعامل مع متطلبات البيئة الطبيعية و الاجتماعية» عن طريق كلتشريات. وهي 
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رؤى للوجود يبتكرها الفكر و يسخرها في قيادة سلوكياته مع البيئة فتقود هله الرؤى 
سلوكيات التعامل. 

الطبيعيةء توقف نسبياً التطور البيولوجي لدى الإنسانيات» أوء أصبح بطياً نسبة إلى ذلك 
الكلتشري. لم تتوقف سيرورة آلية اللأصطفاء الطبيعيء سوی أنه أصبح غالب التطور 
عن طريق ابتكار الكلتشريات» و ما يبتكر و يكتسب من معرفة و حسيات» حيث يفعل 
التكوين البيولوجي» الغريزة» قاعدة تفيل ابتكار الكلتشريات و تطويره. 


كان «تشارلز داروين؛ أول من وصح و فصل آلية الاصطفاء الطبيعي» و في الزمن 
نفسه نظر ألفرد رسل ولاس ۷211a ٤(‏ 11مووں۸ 4١6۲ا۸)‏ نظرية التطور. و كان العالم 
الفرنسي» الكونت جورج لوي بوذوù «(VAA -_ 1¥*¥) (Georges-Louis Bff00)‏ 
هو أول من تمكن من تجاوز المعتقد الديني الإبراهيمي بأن أشكال مختلف الكيانات 
خلقها الله بالصيغة التي هي عليها. 

و ما إن تجاوز الإنسان المتصلة الطبيعية» حتى أصبح عليه أن يبتكر استراتيجيات 
التعامل غير تلك التي يرئثها غريزيا. و عندما تجاوز المتصلة الطبيعية» لم نتغير صيغة 
معيشه فحسب» بل أخذ يبتكر صيغا جديدة متنوعة في إدارة المعيش. 


و لكي يتمكن من تحقيق هذه الصيغة من المعيش» أحدث تغييراً في مجالين من 
صيغة و إدارة المعيش والموقف: تفاعل قدرات الابتكار و المناحى الغريزية التى يرثها 
و تجعل منها كلتشريات» تسخرها في تعاملها مع البيئة. مع ظهور ابتكار كلتشرية جديدة 
يكون قد غير تعامله مع الييئة. و لذا أصبحت المناحي الغريزيةء لا تظهر و لا تفعل في 
قدرات الابتكارء كلما ابتعد الإإنسان عن المناحى الغريزية المحضة. لذا لا تظهر الغريزة 
فى إدارة المعيش اليومی» و إنما فى كلتشريات مبتكرة. 

و بهذا القدر تأخذ سلوكيات الإنسان صيغاً كلتشرية أبعد من قاعدتها الخريزية 
البيولوجية التي يلد معها. 

و لذا يتعين إنضاج مناحي التربية الكلتشرية منذ الطفولة لتؤلف قاعدة ينبني عليها 
تطور و إنضاج الكلتشريات المبتكرة لاحقأًء و إلا تبقى قدرات الابتكار معوقة بالمناحي 
الغريزية المحضة. 
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تقود كلتشريات جديدة هذا التعامل» أي التفاعل بين المناحي الخريزية و قدرات 
الابتكار» و لذا لم تظهر الاستراتيجيات الخريزية في سلوكيات الإنسان إلا بعد أن 
تحولت إلى صيغة ما في كلتشرية مبتكرة. 

فأصبح على الفكر أن يحقق نقلة أخرى عند تجاوز المتصلة الطبيعية» و لا يقتصر 
ابتكار تحول الاستراتيجيات الموروثة إلى كلتشريات» بل كذلك عليه أن يبتكر رؤى 
للوجود؛ موقحه و وظيفته في هذا الوجود» و تحديد علاقاته مع الظواهر الطبيعية. 


بينما نجد أن الحركة الأولى تؤلف ابتكار كلتشريات» تهدف إلى تأمين البقاء 
و قوت المعيش» نجد آن الحركة الثانية التي يقدم عليها الفكر» مساءلة ما الوجود 
و علاقته مع الظواهر الطبيعية» و ما أصل هذا الوجود» و ما سيكون مصير هذا الوجود. 


لقد تطورت الإنسانيات (ءلiصنص‏ ه1( إلى الإنسان iلlaقJ «(Homo Sapiens)‏ 
عن طريق امتزاج بين آليتين: الاصطفاء الطبيعي» و آلية البراكسيس. و كلما يتقدم هذا 
التطور» بتعاظم أكثر دور آلية البراكسيس» فيتوسع ابتكار الكلتشريات و يتوسع دورها 
بالقدر نفسه في قيادة سلوكيات أفراد المجتمع. 


أخذ الفكر يبتكر كلتشرية لكل من صيغ التعامل مع متطلبات البيئة وإرضاء 
سيكولوجية الوعي بوجودية الذات. فمثلاء ظهرت كلتشرية البحث عن الطعام و صي 
و مواعيد طقوس تناول الطعام» و أدوات و مقومات (كا١ءنلء٣عم!)‏ الطعام» و كيفية 
تحويل المادة الخام إلى طعام صالح» وغيرها من الكلتشريات التي تقوم بوظيفة قيادة 
سلوكيات تهيئة الطعام و تناوله. ينطبق أيضاً بالنسبة إلى تأمين مختلف متطلبات أصناف 
مركب الحاجةء و إدامة الوجودء سواء أكانت حاجة سكن أم نقل أم حماية أم تعبّد 
و غيرها. فألف ابتكار الكلتشرء علاقة جديدة بين الفكر و الغريزة» بحيث لا تظهر قدرات 
الغريزة في تفعيل سلوكيات الفرد إلا بعد أن تتفاعل مع الفكر فتأخذ صيغة كلتشر. 

و لذا مع نضج ابتكار الكلتشر في إدارة متطلبات المعيش» أصبحت المُصتعات» 
و من بينها العمارة مقوماً متأصلاً في وجودية كيان الإنسان العاقلء و إلا لعجز عن إدامة 
البقاء. وما تاريخ ظهور المصتعات (sاء؟اا۸)‏ إلا تفاعل قدرات الفكر مع متطلبات 
الكلتشر» فيبتكر الأداة المادية بهدف تفعيلها في إرضاء صنف الكلتشر المعيّن. 
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إن إمكان تحريك قدرة الابتكارء حالة بيولوجية» يتفرد بها فكر الإنسانء أو أدق 
يتمايز نوعياً عن الحيوانات الذكية المتمثلة بالقرود و الدولفن و الأخطبوط و الغراب» 
باعتبارها لم تزل قائمة ضمن المتصلة الطبيعية (1۳ ١٥١۲1٣00‏ ). 


٤‏ - ترکیب الکلتشر 


كان تطور الكيان الحي» و مختلف السلوكيات و الفيزيولوجية التي يظهر فيهاء 
حصيلة لتفعيل آلية الاصطفاء الطبيعي. و لا تحرك آلية الاصطفاء الطبيعي إلا إذا ظهر ما 
دد اء کات را بسب تیر فی لیا فصل کر کا دور تفر جات بواجا 
الكيان الحي» إلى أن يتحقق القدر المناسب من تغير في التكوين البيولوجي لبدن 
الكيان الحي» بحيث تتوافق بالقدر المناسب مع متطلبات البيئة الجديدة» أو عند ظهور 
كيان منافس في البيئة نفسها. فعلى الكيان القائم أن يكيف معيشه لكي يتمكن من إدامة 
بقائه» بالرغم من المنافسة. المهم لا تستنفد الجينات طافة في حركة التغير ما لم يكن 
هناك ضرورة لتأمين هذا التوافق و إدامة الوجود. 

و حینما ظهرت قدرات تغير واع بصيغها الأولية لدى الحيوانات المتقدمة» 
اكتسب الوعي الذي تحمله مع الزمن قدرة اختيار حركات خارج منهجية الجينات عند 
التعامل مع البيئة. و مع تكرارها تأصلت هذه القدرات في فيزيولوجية الكيان الحي» 
وهي قدرات ابتكار بصيغها الأوليةء قدرات تفعيل الوعي. فاكتسب الوعي استقلالاً 
نسيياً للتفاعل مع متطلبات البيئة» و هو تفاعل متنوع يقرره الكيان الس ن عى 
التفاعل. و هكذا ظهرت الميمات ')M٠۳”١8(‏ البدائية فى الوجود الييولوجى لدى 
الكيان الحي. ۰ ۰ 

ورثت الإنسانيات قدرة تفعيل الميمات» و منها انتقلت هذه القدرات إلى الإنسان 
العاقل. إن قدرة تطور و حركة و تراكم و نمو و نضج هذه الميمات لدى الحيوان تكون 
محتبسة ضمن تطور آليات الاصطفاء الطبيعي. أما لدى فكر الإنسان فقد اكتسبت حرية 
التطور و التوسع» مع تطور الفكر» و في الوقت نفسه» تفعيل هذه الحرية التي تسبب 
بدورها تطور الفکر. تؤلف المیمات میکریات» جزئيات تركيب رؤى و أداة الكلتشر. 

(1) ميمات (”۳ء۷): هي آصغر وحدة في تكوين الكلثشر بيئما الجينات هي أصغر وحدة بيولوجية في 


تكوين فسيولو جية الكيان الحي. ابتکر ریشارد دو jik‏ في کal: ple «The Selfish Gene Richard Dawkins‏ 14¥ 
مصطلح الميمات» ثم اعتيدَ من قبل كثير من البيولوجيين. 
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و هكذا أحدث فكر الإنسان نقلة» في بيولوجية الكيان الحي» مع ظهوره إلى 
الوجود» فأصبح ينبني الوعي بوجوده على تفاعل بين الجيدات التي يرثهاء و الميمات 
التي يبتکرها. 

يصف «مارك پايجل» (1ءع۴4 »)M 2٥‏ من جامعة «ريدنغ» (ع١ل4ع۸)»‏ الجينات 
حسب ما ظهرت في تنظير «ريشارد دوكنز» (ئصi)سه(‏ ۲4هطءR)ء‏ بصفة الجينات 
الأنانية» بأنها وحدات التكائر الحياتيةء تتكرر و تبني البدن المعيّن» لذا فهي آلية حركة 
و بقاء الكيان الحي. و في مقابل الجينات صاغ دوكنز مصطلح اميم بكونها أصغر 
وحدة في تركيب الکلتشر. يذهب مارك پايجل في دراسته ليقول إن الميمات هي الوحدة 
التكوينية للجينات. فنحن نعيش «نحمل ميمات الكلتشر» و بهذا نؤمن بقاء إدامة شبكة 
الكلتشرء و إدامة البقاء و الحوار الاجتماعي». و إضافة إلى ما جاء به مارك پايجلء بين 
اتيم سېکتر» (0۲ا#م؟ ۳إ٣)‏ أن إضافة إلى مقهوم الميمات كوحدة ميكرية لتركيب 
الجينات» هناك الجينات الناشثة (ءi٤ء١ءعامع)».‏ المرنة» تتغير اوا مع عوامل ظروف 
المعيش» مثل الغذاء و الأزمات السيكولوجية» و غيرها من الهموم» التي يتعرض لها 
البدن في مدة بقاثه في مجال الحياة. لذا تؤلف الجينات الناشئة الأداة الفعالة و المباشرة 
التي تغير الجينات» و تبعاً لتطور الكيان". 

ومن هنا ظهر الإإأنسان الذي يبتكر صيغ معيشه» و مفهومه لعالم وجوده» وموقع 
الوعي بهذا الوجود في عالمه. فأصبح الفرد كياناً فعَالاً في تكييف و ابتكار كيانه 
البيولوجي» ما اصطلح على هذه الحركة بآلية البراكسية - كما أشرنا إليها سابقا. 


ه- الغريزة و سلو كيات التعامل 

بدأ الفكر مع الإنسان العاقلء يأخذ دوراً فعالاً في قيادة استراتيجيات سلوكيات 
التعامل مع متطلبات إرضاء مركب الحاجة فيؤمن إدامة الوجود» بدلا من الاستناد إلى 
استراتيجيات غريزية موروئة. 

أصبحت القدرات الخريزية الموروثة لا تظهر في سلوكيات الفرد الإنسان» إلا بعد 
آن تتفاعل مع قدرات الاہتکارء فتظھر بإحدی صیغ کلتشر. کما لا تظھر قدرات الابتکار 
في مجتمع الإإأنسان العاقل إلا بكونها كلتشريات لمختلف متطلبات إدامة الوجود. 


New Scientist (16 June 2012). () 
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و حينما تظهر قدرات الابتكار يحققها أفراد محددون في المجتمع» فيستوعبها المجتمعم 
و يجعل منها صيغا لكلتشريات جديدة» يوظفها في قيادة مختلف سلوكيات و علاقات 
أفراد المجتمع» كفئات و قبائل و مجموعات و إثنيات و طوائف و أمم» و غيرها من 
صيغ تجمعات مجتمع الإنسان. 

ما إن يدرك الفرد أنه يحتل موقعاً فى حير الوجود» المادي و المعنوي» بين الأشياء 
اراد لاف سے شی لے ود مرت منهاء و بهذا التحديد الواعي يكون قد 
حدد هويته. إن العلاقات ضمن شبكة الكلتشريات التي تحتم على الفرد تحديد موقعه في 
الوجود كثيرة و متنوعة. يمكن لنا أن نختزل هذه العلاقات بقدر ما هي تهمنا هناء بكونها 
تلك التي تتضمن عالم المصتعات بعامتهاء و منها عينيات الفن و العمارة. تؤلف هذه 
العلاقات موقفاً فكرياً يؤسس و يحدد علاقات تكوين الهويةء بما فى ذلك الموقف الفكري 
للفردء كإرادة فعالة في بيثة المعيش. و يمكن حصر هذه العلاقات الكلتشرية بين الإرادة 
و عالمها الخارجي» أو الوعي بوجوده ضمن هذه العلاقات و خارجهاء بستة أصناف: 

)١(‏ تؤلف العلاقة بين الفرد المفكر والفكر الذي يحققهء في المجتمع» بين 
ال «أنا» كوجود واع بذاته» و «أنا» كفرد أفكر فيه و كيف «أتصور أنا الأشياء؟» و في 
المقابل» علاقة الأنا بمن هم «يتصورون ما أنا عليه أو بما «يتصورون بما أتصوره عن 
نفسي٤.‏ 

(۲) العلاقة بين الفرد و بدنه» و هي العلاقة بين وعي الفكر ببدنه» وواقع هذا 
البدن كوجود بين الأشياء التى تؤطر وجوده: من حيث الصحة و المرض» جماله 
رق فر حه اة ادن و ره أو كق انها علا كف ان اقزر 
وأقيّم بدني و أحسه» شكلاً و عافيةء و كيف «هم؟ يقيّمونه» و ما تأثير هذا التقييم على 
إدراكي لجسدي. 

(۳) العلاقة بين الفرد و الفرد الآخر: علاقة قائمة و متخيرة مع أفراد العائلةء و أفراد 
المجتمع» و موقع هؤلاء في التنظيم المقامي» و الطبقي و المرتبي في العملء كما في 
التنظيم الإثني» و الديني» و غيرها من المنظومات التفاضلية في شبكة الكلتشريات. إنها 
العلاقة بين ال «أنا» و ال «هم؛» و التي تحدد من هو الفاعل و من المقعول به» بين المُرسل 
والمُرسّل إليه» إنها العلاقة بين الحاكم و المحكوم» بين الأب والابن» بين المعلم 
و الطالب» بين السيد و العبد» بين الحبيب و المحبوية» بين انحن و اهم» - «هم؟ الذين 
نحاکي» أو كبر و نخضع لإرادتهم» أو «هم“ الذين نكره و نحتقر و نهاب. 
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(۶) العلاقة بين الفرد و الحيوان و النبات: تحدد كيفية تسخير وجود الذات مع 
واقعية وجود الحيوان في معيشه العام» من حيث استهلاكه كطعام» أو تربية صداقته 
و ألفة المعيش معهء سواء أكانت علاقة سائغة أو خلاف ذلك. أو كيف يسخره كطاقة 
في الإتتاح و الحركة و النقل و المتعة. كما إنها علاقة فكريةء تنظم تراتبية ([13٥٣4إز51)‏ 
مختلف الحيوانات» و تصنيفها. فاعتبرت بعض الحيوانات مقدسة و أخرى مدتسةء 
بعضها تؤكل أو لا تؤكل» و منها الخطر على الوجود كالحيوانات المفترسة والسامة. 
و منها الأليفة التي نتمكن من التعايش معها في أحياز معيشتنا نفسها كالكلاب و الطيور 
و القطط» و غيرها من الكلتشريات التي تحدد هذه العلاقات. 


)١(‏ العلاقة بين الفرد و المُصتعات: و هي الكلتشر التي تحدد موقف الفرد من 
المُصتَعات التي يقدم على تصنيعها للوجود و اقتناء الأشياء و تسخيرها كأداة لإرضاء 
حاجات منفعية كالجلوس على الكرسى لتأمين الراحةء و اللجوء تحت حماية سقف 
الدار من العوامل الطبيعية و الحيوانات الا سة» أو استخدامها كأدوات ترضي الحاجة 
الرمزية للتمايز و التفاضل» و دعم الهوية» التي تتمشل بالقبعة لرجال الأعمال» و العمامة 
أرجال اللاهوت» و كرسي الحاكم للقاضي» و أبهة القصر لرجال السلطة والشراء 
و العربة نسبة إلى التاجرء و الملابس للتمايز الإثني و الديني. تشير هذه المُصنعات إلى 
موقع هوية الفرد في المجتمع: الموقع الطبقي و المالي و المقامي والانتماء المذهبيء 
وغيرها. و تمتد هذه العلاقة فتشمل كيف يسر الفرد هذه المُصتعات في تأمين المتعة 
في معيشه اليومي. فيقدم على حفظهاء و صيانتهاء و توئيقها و ترويجها أو إهمالها 
و نبذهاء و ذلك حسب أهميتها نسبة إلى متطلبات شبكة الكلتشريات التي يجد وجوده 
و وعي هویته فیها. 

() العلاقة مع الأشياء الوهمية: كاستحداث قوى شبحية فوقية و حارقة و غيبية 
تمنح إلى أشياء جامدة طبيعية قائمة في الوجود» و تتمثل هذه بعبادة الطوطميات 
(05) كالأشجار و الحيوانات» و كذلك عبادة الظواهر الطبيعية كالشمس و القمر 
و المطرء و تقديس المعابد و الأضرحة و الحجر» و غيرها مما تختاره المخيلة لتجعل 
منه مقومات لحماية هويتها. أو تصور عوالم خارج واقع الوجود المادي كتصور العالم 
الآخر: عالم الجنة مع حورياته» و عالم تحت الأرض مع أنهاره» عالم حر من العمل 
و الکده عالم الملائكة و الشياطين و التنانين (5١0ع۲2()‏ و الجن» و الحيوانات الطائرة» 
کالحصان المجنح سواء کان بیخاسوس (asusع۴e)»‏ أو البراق» أو غيرها من المتخيلات 
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التي يتصورها الفرد و يسخرها لدعم هويته. كما يدعم هويته بكيانات شبحية كالآلهة» 
التي تبتكرها المخيّلة و تعيش حصراً في مخْيلتها. 
- أجناس الإنسان و تنوع البشرة 

يدلنا تاريخ مصر و الإغريق» على أنهم لاحظوا تنوع لون البشرةء و لكن لم تصيح 


كلتشراً تؤئر في العلاقات الاجتماعيةء و لا في علاقاتهم في مجال العمل و التجارة. 
ولم يؤلف لون البشرة كلتشريات ذات قيمة اجتماعية تفاضلية يؤخذ بها. 


فكانت علاقات العمل و التجارة على شواطى النيل و البحر المتوسط» من حوالي 
٠١‏ عام قبل عهدنا لخاية عام ٤۷١‏ من عهدناء أو لأواخر القرن الخامس» محددة 
بالتشابهات و التباين في مركبات الكلتشر و اللغة و ليس لون البشرة. و بالرغم من وجود 
الرقيقء الذين غالباً ما كانوا أسرى حرب» فلم يكن للّون دور في العلاقات بين الناس. 
و لكن تخير ذلك الموقف منذ القرون الوسطى» حينما ظهرت قدرة على السفر البعيدى 
و أصبح السفر أسرع و أقل مخاطر» جعل من الممكن أن يجابه المسافر التاجر» أو 
المبشّر» كلتشريات و أماكن بعيدة غير مألوفة. فأصبح بعض الأوروبيين في هذه المرحلة 
يبحرون بهدف النهب و السلب و ليس للتجارة. فلم يكن الالتقاء بين هذه المجموعات 
الناهبة و المنهوبة علاقة تساوي بين أفراد البشر. و لذا كان من الطبيعي أن يجدوا في 
اللون الآخر انتقاصاً و ذلك لطمأنة سيكولوجية ذاتيةء و في الوقت نفسه» لكي يبرر 
النهب و القتل و انتهاك حرمة الآخر. 

كما تدل البحوث الأنثربولوجية» ما كان لمجتمع الإنسان العاقل أن يتطور و يتوسع»ء 
مقارنة مع مجتمعات الإنسانيات الأخرىء» لولا تمكنه كجماعة من التخلص من الفرد 
المشاكس و العدواني والمعتدي. و كان الإنسان العاقل بهذه الحركة قد تخلص من 
الجينات العدوانية. و حتى وقت قريب» قبل زمن الإنتاج الزراعي» كانت الجماعة 
تقتل العدواني من بين أفرادها". لذا اصطلح بعض الباحثين على وصف الإنسان 
العاقل ب «الإإنسان الفاضل» (usامدا۷¡۲‏ 10۳”0). ققد اكتشف «بول زاك» )۴au1 Zak(‏ 
من جامعة كليرمونت» بأن الأفراد الذين يمتلكون كمَاً أكثر من هارمون «أوكسيتوسين» 
(«أءهار×0)ء يتمتعون بأخلاقيات التسامح والكرم و الاهتمام بالآخرين. و قد وصف 
مادة ال «أوكسيتوسين؟ بأنها مفتاح السلوكيات الأخلاقية. 

(۳) لم رل المجتمعات تسخر السجون و الإعدام للمسيثين من بين أفرادها. 
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و تکوین مجتمج الإنتاج الزراعي واتاسیین الدولة وابتکار الأديانء ظهرت 
المناحي العنصرية و التفاضل و المناحي الإثنية و العنصرية و تفاضل لون البشر» و الفقير 
و الغنى» الأمر الذي أدى إلى إرباك بيئة خيرية العلاقات الاجتماعية. 


كان أول تصنيف للبشر ابتكره «كارل 
ٺliıيو‏ س« «(1YYA - ۱1۷*7) (Carl Linnaeus)‏ 
الذي نظم البشر بأربعة أصناف حسب لون 
البشرة. ومن ثم صنف الناس حسب مزاجهم» 
بعد أن افترض أن مزاج الجماعات متأصل 
في الجنس: فالأوروبي دموي »)Sa gui 1٥(‏ 
و الآسيوي «(Melancholic) jj‏ و الأمريكي 
المحلي سريع الخضب (ء1إماهط٤)»‏ و الأفر يقي 
بارد المز اج .(Phlegmatic)‏ 


کارل لینایوس 


و قد اعتمدت الكثير من الدراسات الأوروبية هذا التصنيف» كما أصبح معتمداً 
من قبل المعاهد الأكاديمية» و مُنح صفة علمية. و بأقل من خمسين عاماً لهذا التصنيف 
جاء كانط بتصنيف آخر» في عام ۱۷۸١‏ و ثبت التحيز الأوروبي» حيث عرف الأجناس 
حسب لون البشرة. كانت هذه المصنفات» بالفسبة إليه» ثابتة و غير قابلة للتخيير. و قد 
اعتبر أن الأوروبى يمتلك الملكات العقليةء بينما يمتلك الهنود و الصفر ملكات قليلةء 
ويائي بالمرتة:الفونج #السرها. و وج هذا الأمتتات بان لون البكرة يزلف المفتاح 
لتحديد الملكات المتميزة. و هكذا تأسست «ميمات» اللون. و تأسست هذه المفاهيم 
مع تجارة الرق» و سخرت لتبرير هذه الممارسة. 

بالرغم من ذلك کان «كارل لينايوس» أول من سعى لتأسيس نظام تصنيف تراتبي 
متسلسل» يستند إلى الصفات الطبيعية الجديرة بالملاحظة لشكل الكيانات الحيةء بدلا 
من الأوهام الدينية و الأساطير. 


۷- خصوصية قبل الكلتشريات 


يدرب المجتمع الفرد و يربيه على مقومات شبكة الكلتشريات الفعالة فى ذلك 
المجتمع. ويواجه فكر الفرد متطلبات التعامل مع هذه المقومات» فيستوعب منها ما 
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يتمكن منه. لا يحصل استيعابه لشبكة الكلتشريات كما تعرض له» بل يرفض بعضهاء 
ويعدل البعض الآخر» ويهمل جزءاً منهاء و يستحدث بديلاً منهاء و يؤوّل أجزاءها. 
و تستمر الذات منذ الولادة حتى الوفاة» بهذه الصيغة من الوعي» وهي في دوامة تنظيم 
المعلومات في الذاكرة و المخيّلة. فتعيد تركيبها كحصيلة لتعاملها مع مقومات شبكة 
الكلتشريات. 


يتحقق هذا التعامل ضمن مزاج هوية الذات الفعالةء و القدرات المعرفية التي 
يسخرها الفرد في مختلف صيغ تعامل هويته مع مقومات الشبكة. وهي في حالة 
تكييف مستمر» و تجاوب مع مختلف أجزاء التعامل المتعدد والمتنوع مع مقومات 
الشبكة» و موقع هويته من كل منها. و لذا يكون الفرد من هذا الموقع دائما في مخاض 
فكري و سيكولوجي. فيكون الفرد غالباً غير مخْيّر بهذه العلاقات المتنوعة» لا بالنسبة 
إلى المجتم و لا إلى مفرمات اللي أنه ا حى ماقي له بدت و لقا يشل يرا 

بين الأشياء» و هو فكر واع لذاتية كينونته ضمن المجتمع. وبقدر ما يدرك بأنه یشغل 
و ف في لآ الاخ م دي ماخر ابات مل ان 
يحدد أو بكيّف علاقته البدنية و العاطفية و الفكرية مع مختلف الأشياء الحية و الجامدة 
و المتخيلةء إن كانت هذه مع الظواهر الطبيعية أم مع المُصتّعات, أو مع الأفراد الآخرين» 
أو مع الأشباح القائمة في المخْيّلة. و يتعامل الفرد مع كل من هذه المقومات في آنية 
التعامل كموقف تتفرد به خصو صيته ضمن تفاعله مع متطلبات المنظمات و المؤسسات 
و أيديولوجياتها المتضمنة ضمن شبكة الكلتشريات. 


بتعبير آخر» يرافق وعي الفرد بوجوده طوال حياته» دوامة هموم تركيب هذه 
الهوية» مقابل عموميات و منظومات المجتمع. إذأًء الهويةء أو تأمين مقومات الهوية 
و تفعيلهاء هو نهج تفعيل القدرات المعرفية و الحسية ضمن شبكة الكلتشريات» كما 
تفهمها و تحسها خصوصية الفرد. يأخذ هذا النهج صيغا متعددة و متنوعة حسب ظروف 
تكوين الكلتشريات التي يتعايش معها الفردء و مع علاقات هذه الكلتشريات و موقعها 
التاريخي بین الكلتشريات الأخرى. 


۸- حضارة الإنسان و شبكة الكلتشريات 


من غیر قدرات الاہتکار التي يتمتع بها دماغ اللإإنسان» لما حصلت حضارة الإإنسانء 
و لبقي في مرحلة ضمن المتصلة الطبيعية. مع ذلك لا تتحرك هذه القدرات ما لم تتهياً 
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لها الظروف المناسبة ضمن شبكة الكلتشريات التي تتمتع بقدرات معرفية تدعم هذا 
الابتكار. و هناك ظروف كثيرة تحفز الفكر على تحريك القدرات الابتكاريةء و منها 
ظروف التعامل مع البيئةء و ما يبحصل فيها من متغيرات. لا يحصل الابتكار الذي تسعى 
إليه القدرات الابتكارية فجأة» و من غير عامل محفز خارج قدرات الذات» بل يفترض 
أن يكون هناك محفزات بيئية أو اجتماعية أو سيكولوجية تعي بوجود إشكالية ضمن 
تركيب المجتمع التي يتعين مجابهتها. كما يفترض هذا الوعي سيرورة من الخطوات 
التي تفرض نفسها على القدرة الابتكارية فتحفزها: 

أولاء يتعين أن يتحقق وعي لدى الفكر المبتكرء سواء أكانت رؤى واضحة 
أم ضمنية» بأن هناك إشكالية أخذت تؤثر سلبياً على أيديولوجية المجتمع و صيخة 
المعيش. 

ثانياًء تتقدم قدرات هذا الوعي على توضيح نوعية الإشكالية و علاقاتها و ارتباطاتها 
مع صيغة المعيش القائمة» و تأثيرها السلبي في الدورة الإنتاجية أو المعيش بعامته. 

ثاثا تقيم قدرات الابتكار أهمية معالجة هذه الإشكالية و ضرورتهاء و تفترض 
بأنها تستحق الجهد الذي تقدر استنفاده في معالجتها. 

رابعاًء عند ذاك فقط تقدم هذه القدرات و تبتكر صيغة لمجابهة هذه الإشكالية. 
و هو قرار ذاتي تتفرد به إرادة الفكر لفرد معين. و هنا يكون موقع و زمن تفاعل هذا 
الفكر المبتكر مع المادة الخام الذي ينقلها إلى شكل المصتع كأداة إرضاء مركب 
الحاجة. 

غير أن كلاً من هذه القرارات و الخطوات لا يتحقق ما لم يكن هناك في مكان 
ما في شبكة الكلتشريات عامل فعَال يقوم بدعم تلك الخطوات» سواء أكان هذا الدعم 
واضحاً م ضمنياً. و أنه محفز للخوض في مخاطرة تنبني على تحدٌ سيكولوجي 
و استنفاد جهد. و ما يحسم دعم سيرورة الابتكار» و الخوض في مخاطرتهاء هو الدعم 
الذي تتلقاه من إحدى الكلتشريات الكثيرة في الشبكة. و ستعجز سيرورة الابتكار» أو 
تتعثرء إذا لم يلتق هذا الدعم» بصيغة معنوية أو مادية» واضحة أو ضمنية. فستعجز هذه 
الإرادة عن الشروع بسيرورتها في مخاطرة الابتكار. 

يتعامل مجتمع الإنسان ضمن شبكة الكلتشريات» التي تقوم كل من كلتشرياتها 
بقيادة سلوكية معينة في المعيش» بهدف إرضاء رؤية أو حاجة معيّنة» سواء أكانت هذه 
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الرؤية صالحة أم فاسدة. فهناك مثلاً في المجتمع كلتشريات الصدق و الأمانة و النزاهة 
و الاستقامة» كذلك حرية الذات أو الالتزام و التعبدء و في مقابل ذلك هنالك كلتشريات 
السرقة والخدعة والإسفاف وغيرها التى تفسد التماسك الاجتماعى. كما أن هناك 
ف الوقت تشه كلشريات الطام و الحمارة والليين و الرقصن اباك و اليب 
و غيرها. تتضمن كل من هذه الكلتشريات قيم التعامل وصيغ سلوكياتها مع المصتّعات 
كأداة تسخرها الجماعة فى مخاض ممارسة كلتشرية معينة» فتؤلف بمجموعها شبكة 
الكلتشريات. ۰ 


۹- تعريف الكلتشر 


الكلتشرء لا تعني التعليم و الثقافةء أو التعليم الراقي» و إنما هي صيغة المعرفة 
التي نقود سلوكيات الجماعة في مختلف متطلبات إدامة الوجود والمجتمع. حيث 
تتفاعل قدرات التفكر مع ما يرث الفرد من غريزةء فتظهر لواقع الوجود الكلتشرء كرؤى 
للوجود التي تقوم بدور قيادة مختلف سلوكيات تعامل الإنسان» كفرد و جماعة وفي 
مختلف صيغ إرضاء مركب الحاجة. يؤلف مجموع الكلتشريات التي يتعامل معها الفرد 
وعياً ضمنياًء أو واضحاء بوجود شبكة لمجموع الكلتشريات التي يعي بتعامله معهاء 
و ليس واقع مجموع الكلتشريات الفعالة ضمن المجتمع؛ و حصراً الفعالة منها في ذاكرة 
الغرد المتعامل معها. 


تظهر رؤى الكلتشر من خلال تفاعل الفردء كفكر فاعل» مع متطلبات البيئةء و بقدر 
ما يتمكن من تجاوز الحد المناسب للتعامل الغريزي» و استبداله بتعامل يبتكره و ذلك 
لكي يقوم بمهمة إرضاء الحاجة التي أخذ يبتكرها الفكر نفسه. بمعنى» بدأت تستقل 
إرادة الإنسانء و تبتكر الكلتشريات في إدارة المعيش و ابتكار رؤى للوجود. 


بدأ يسر مصطلح كلتشرية (٥٣طادا۳)ء‏ بدلالة الإنتاج الزراعي في اللغة اللاتينية 
(۵٠ااا).‏ و ظهر قبل هذا في فلسفة أفلاطون كرؤى لمفهوم بدلالة الفن الرفيع كالنحت 
و الشعر و الموسيقى» حيث هدف إلى فصل الممارسات الفكرية عن العمل اليدوي. 
و أشار آرسطو إلى المفهوم نفسه بدلالة مركزية الإنتاج» و حركة التداول الحسي بين 
الأفراد. كما ظهرت مفاهيم متعددة أخرى ضمن الفلسفة الإغريقية. و من بعدها تنوع 
مفهوم الكلتشر لدى كثير من الفلاسفة و تعددت المفاهيم. و اعتبر كانط مفهوم الكلتشر 
دلالة العبقرية و الحسية الاستطيقية. 
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١٠-الكلتشر‏ و الأيديولوجيا 


مع ظهور الدراسات الأنثربولوجية» منذ النصف الثاني من القرن التاسع عشر» 
بدا يظهر مصطلح كلتشر» و يأخذ دلالات أكثر دقة و أقرب للواقع. لقد اعتمدنا منذ 
البدء في هذه الدراسةء المفهوم الذي جاء به الأنثربولوجي «تيلور» (۴.8.1۷10۲)» في 
کتابه (ع .)۱۸۷١( )Piصi1۷ع ٥»‏ فقد بين تيلور أن مصطلح الحضارة و الكلتشر 
يعبّران عن المفهوم نفسه» و يتضمنان مختلف صيغ المعرفة: المعتقدات والأديان 
و الفن والأخلاقيات و القوانين و العادات و الطقوس. ثم نظر #جوزجي فالنتینوفتش 
بليخانو أ« )Geَorgii Valentinovich Plekhanov)‏ بأن المصتعات و المفاهيم 
الكلتشرية تستند و تنبني على سيرورة تطور الإنتاج» التي هي حصيلة تفاعل جدلي بين 
الحاجة و ابتكار التكنولو جيا المناسبة. 


و امتدت هذه المفاهيم في مجال الأدب و النقد الفني لغاية منتصف القرن 
العشرين. و منذ الستيتيات من القرن نفسه»ء توسع مفهوم دلالة الكلتشر ليتضمن دلالة 
مختلف فعاليات المجتمع» بما في ذلك الطقوس و العادات و المراسيم و مختلف 
صيغ التعليم: التربية والتلقين و التدريس و التشقيف» إضافة إلى مجالات الفن 
و الأدب. 


فهنالك لكل جماعة» أمة أو فئة» مجموعة من الكلتشريات تؤلف شبكة» و التي 
يوظفها المجتمع في قيادة مختلف سلوكيات أفراد المجتمع وعلاقاتهم»› کأفراد 
و كجماعات» و في مختلف مجالات المعيش اليومي. و تلف مجموع الكلتشريات 
التى يتعامل بموجبها الفرد و الجماعة» شبكة الكلتشريات لتلك الجماعة أو الفئة. 
وولف الهو الما لهذ لكات ى وي الجمات رقي دة زم ميت 
أيديولوجية تلك الجماعة. كما يؤلف حالة تطور الشبكات الكلتشرية كافة لمجتمع 
الإنسان» لزمن معين» حضارة الإنسان بعامتهاء و ما تتضمن من معرفة و حسيات 
وجودية. 

ذا الأيديولو جيا (رعهاه146) مصطلح بدلالة نظام من الأفكارء و الآراء السياسيةء 
و القانونيةء و العلمية و الفلسفية» و الدينية» و الأخلاقية» و الاستطيقية التي تسود بعامتها 
في فكر المجتمع في أي مرحلة تاريخية معينة. و تتسم الصيغة الأيديولوجية بمجموع 
الكلتشريات الأكثر فعالية في قيادة المجتمع. و لذا إن سادت رؤى معينة أو طبقة أو فئةء 
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فستسود سمة كلتشرياتها الفعَالة على إدارة المجتمع بعامته. هذا لا يعني» أن المجتمعات 
المتوسعة و المركبةء لا تمتلك شبكات كلتشرية متعددة. و بقدر ما تسود طبقة أو فة 
على إدارة تنظيم المجتمعء ستسود أيديولوجية هذه الجماعة أكثر من غيرهاء أو تضفي 
سمة عة على إدارة المجتمع ككل و أيديولوجيته» سواء في مجالات الاقتصاد و الدين 
و السياسة و غيرها من هموم المجتمع. 

وما قيمة أو حالة أو تطور شبكة كلتشريات لفئة ما» و فى حقبة معينةء إلا حضارة 
تلك الجماعة أو الأمة في حقبة تاريخية معينة. لذاء فإن اة الإنسان» هى الحالة 
العامة للمجموع المتفاعل العام لشبكة الكلتشريات» من حيث تطورها ونضجها آو 
انتكاسها. و هو ما يعني كذلك» أن حالة أو قيمة حضارة شبكة الكلتشريات لأمة معية» 
ليست مستقلة بحد ذاتهاء و إنما قيمتها و أهميتها تكمن ضمن السيرورة الحضارية العامة 
لتطور الشبكة الكلتشرية لحضارة مجتمع الإنسان. 

تظهر الكلتشر المعينة حينما يعي الفكر آن هناك ضرورة لابتكار رؤى أو 
سلوكيات أو مفهوم أو علاقات و أداة لتقوم بوظيفة إرضاء الحاجة الجديدة» و كل 
ما يتطلب هذا التعامل هو أداة تعامل. عند ذاك تقدم مجموعة ماء بقيادة فكر معيّن» 
و تبتكر كلتشرية معينة» فتسخر هذه الكلتشرية لتقوم بوظيفة قيادة و تحرك تفعيل دورة 
إنتاجية جديدةء و ذلك بهدف تصنيع الأداة المصتعة التي تسحْر في إرضاء مركب 
الحاجة المبتكر» ضمن الدورة الاإأنتاجية الجديدة. فيقدم الفكر ويختار مادة» و ينقلها 
من حالتها الخام إلى شكل المصتع. ويسخر هذا المصتَع في تفعيل أداة إرضاء 


الحاجة الجديدة. 


ومع ظهور الإنسان العاقلء أخذ الفكر يبتكر كلتشرية لكل من صيغ التعامل مع 
متطلبات البيئة وإرضاء سيكولوجية الوعي بوجودية الذات. فظهرت مثلا كلتشرية 
السكن» سواء أكانت كوخا أم قصراء أو كان في وسط القرية أو في الريف. و ينطبق ذلك 
على تأمين مختلف متطلبات مركب الحاجات الأخرى» و إدامة الوجودء سواء أكانت 
حاجة نقل أم طعام أم تعبّدء و غيرها. يؤلف ابتكار كلتشر جديدة» ظهور و ابتكار علاقة 
جديدة بين الفكر و الغريزة» بحيث لا تظهر قدرات الغريزة في تفعيل سلوكيات الفرد» 
إلا بعد أن تتفاعل مع الفكر» فتأخذ صيغة كلتشر. 
)٤(‏ محمود محمد جادء النظرية الاجتماعية: الاتحاهات و التيّارات الكلاسيكية (بيروت: مؤسّسة الانتشار 
العربي» ۲۰۱۳)» ص ۳۸۔۳۹ 
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و لذا مع نضح ابتكار الكلتشر في إدارة متطلبات المعيش» أصبحت المُصتعات» 
و من بينها العمارةء مقوما متأصلا في وجودية كيان الإنسان العاقل» و إلا لعجز عن إدامة 
البقاء. 

و تاريخ ظهور المصنعات» ما هو إلا تفاعل قدرات الابتكار مع متطلبات الحاجة 
ك «كلتشر»» فيبتكر مصتعا بهدف تفعيله كأداة إرضاء متطلبات الكلتشر المعينة. فتبتكر 
الكلتشر لتقوم بوظيفة توضيح رؤى الحاجة» و ابتكار أداة إرضائهاء و صيغ التعامل 
معهاء مع ما تتضمن من طقوس سيكولوجية لدعم تفعيل إرضاء الحاجة المعينة» و كما 
يهدف تبرير الجهد المستنفد في ابتكار أداثها و فعل إرضائها. 

إذأء يرث الإنسان جينات تحدد القدرات البيولوجية للكيان الحى. لكنها لا تظهر 
هذه القدرات إلا بعد أن تتفاعل مع الفكر فتصبح كلتشريات. تؤلف الكلتشريات المعينة 
التي يبتكرها الفكر أداة في قيادة إدارة متطلبات المعيش اليومي. فعلى الفكر أن يهذبها 
و ينضجها و يجعل منها كلتشريات فعّالة صالحةء تومن له معيشاً مريحاً و مهذباً. 

يجادل كثير من الباحثين في أيهما أساس في إدارة الوجود» الجينات أم الكلتشر؟ 
وغالبا ما يعرض هذا التفاضل بصيغة: الطبيعية فى مقابل التربية كاءإVe (Nature‏ 
(0۴eااu.‏ بينما الواقع» كما بيّاء هو أنه لا يوجد تفاضل أو أسبقية بين الاثنين في 
عالم وجود اللإنسان» وإنما الكلتشر هي حصيلة لتفاعل الفكر البتكر مع متطلبات 
و محددات الغريزة. 

يؤلف مجموع الشبكات الكلتشرية لمجتمع الإنسان» حضارة الإنسان» و ما تتضمن 
من معرفة و حسيات وجودية. و ما قيمة أو حالة أو تطور شبكة كلتشريات لفئة ماء و في 
حقبة معينة» إلا حضارة تلك الأمة فى حقبة تاريخية معينةء ضمن تطور حضارة الإنسان. 

فتؤلف حضارة الإتسانء الحالة العامة للمجموع المتفاعل العام لتفاعل فكر 
الإنسان مع متطلبات إدامة وجوده» تطورها و نضجها أو انتكاساتها. وهو ما يعني أن 
حالة حضارة شبكة الكلتشريات أو قيمتها لأمة معبّنة» ليست مستقلة بحد ذاتهاء و إنما 
قيمتها و أهميتها هي نسبية» تكمن ضمن السيرورة الحضارية العامة لتقدم مجتمع 
الإنسانء و هذا ما أشرنا إليه عند بحث النسبية. 

ينتقل شكل المصتعات و العادات و طرز المعيش و الملابس من كلتشر إلى أخرى» 
و من حضارة إلى أخرى» ومن زمن إلى آخر. غير أنها تتكيف في كل نقلة» و هناك في 
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كل نقلة تكنولوجية تبتكر لتؤمن موقعاً للكلتشر الجديدة ضمن شبكة الكلتشريات» 
و علاقاتها مع الكلتشر المتلقية. لذا يتنوع تعامل التلقي مع خصوصية الشبكة المتلقية 
و القائمة في الشبكة» و ذلك حسب ظروفها: الاجتماعية» المقامية و الطبقية و المهنيةء 
و غيرها من حصوصية تقبل سيكولوجية الفرد» ضمن محددات طقم الكلتشريات للفثة 
الى يخي إلبها في الدج المعين. 

وهذا يعنى كذلك آن لشكل المصتعات حياة حاصة» تمتد فى الزمن» تتجاوز أحباناً 
تاريخ الكلتشريات و الجماعات. يتمتع الشكل بقدرة الامتداد في الزمن و الديمومةء غير 
متمثل بحركات و طرز الإحياء (صءااه۷آرع۸)» و ابتكار الشكل الهجين. فمثلا انتقل 
الشكل و البعض من المبادئ الكلاسيكية للعمارة و اللحت الإغريقي إلى عصر النهضة 
ولم يزل يظهر في مختلف صيغ الإحياء و الأشكال الهجينة. كما تنتقل بعض المعالم 
الغرافيكية“ من شكل إلى آخرء الذي يتمثل بالعمارة المدجرة (3[ع فا )M‏ في إسبانياء 
و هو الطراز الذي جمع بين معالم من العمارة الغوطية مع تلك من العمارة الإسلامية في 
إسبانياء في القرن الثالث عشر و لغاية السادس عشر. 


١‏ التشخص ٣‏ ءنادں ل ہف و اہتکار الکلتشر 


لا يلتزم الفرد المتشخص (Individuated)‏ بطقوم الlتشرlıت (Cultural Sets)‏ 
التي تقود هموم إدارة المجتمعء و إنما ينتقى منها ما يشاء» و لا يتردد فى الانتقاء من 
شیکات أُخری» معاصرة أو حصلت فى الماضى. و إن عجزت تلك الكلتشريات عن 
إرضاء طمو حاته المتفردة و الابتكارية» الفنية و الحسية» فيبتكر رؤية تتناسب مع مزاج 
الذات في آنيات الوجودء فيمارس سلوكيات و قيماً مقترنة بها. فتتوسع رؤى الوجودى 
و معها تتوسع تكوين هوية الفرد» بقدر تفاعلها و تقبلها القيم المعرفية و الحسية التي 
أخذ ينتقيها و يبتكرها الفكر المتشخص. 

إن تشابه التعامل وصور الحاضر مع تلك في السابق» و التعرف إلى الربط بين 
حالة و أخرى أو شىء و آخرء هو قدرة الفكر على تسخير المعرفة القائمة فى الذاكرة 
لمواجهة حالات جديدة مشابهة. يؤلف هذا الربط فى الذاكرة اقتصاداً فى ابتكار المعرفةء 

)٥(‏ غرافيكية الشكل (sءاطمة6۲ :)۴٠١"‏ هي تكنولوجية عرض صورة الشكل و ما يتضمَن من تر كيب 
و تليق. أهم مقَوّمات غرافيكية الشكل هي: الخط و السطح واللون و توناتها )٣٠١١(‏ و ظلالها و شدتها 


و كثافتهاء و غيرها من المقوّمات. كما يشمل مفهوم الغرافيكية مهارة و دقة عرض المقومات و تنظيم وضوحها 
لتعبّر عن هدف الدلالةء فتتداخل هذه المقومات و تولف صورة الشكل الذي يحمل الدلالة. 
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بقدرة تسخيرها في إدارة المعيش اليومي. يتمثل هذا الترابط بالرؤى و عموميات الصور 
التي يسخرها في تفعيل الآليات الأنالوغية المتضمنة الكناية و المجاز المرسل و الإيقاع 
و مختلف صيغ الاختزال و التشابه عند مواجهة المتغيرات و المستحدثات. 


و بهذا الترابط المعرفي» خصضع الفكر الفوضى الشكلية القائمة في الوجود 
إلى المعرفة كما لو كانت قائمة"“ و معروفة مسبقاًء و هى القدرات نفسها التى تحقق 


يتضمن مجتمع الإنسان نوعين رئيسيين من الهوية» و إن كانت مترابطة و متداخلة 
في إدارة المجتمع والدورة الإنتاجية. كل منهما مميزة عن الأخرى» في أنها تحدد 
خصوصية سيكو لو جية الفرد و خصوصيته. 

يحمل الفرد هوية ذاتية خصوصيةء أولاء و يسخُرهاء سواء يدري أم لاء عند تعامله 
مع مختلف صيغ هوية أفراد المجتمع» و مع مختلف الأشياء و المصتعات القائمة في 
بيئة وجوده. لذا يتفرد كل فرد في تعامله مع زملائه ببعض الكلتشريات خلال التعامل 
معهم» و مع هوية أيديولوجية المجتمع كما هي في ذاكرته. 

ثانياًء في مقابل حصوصية هذه الهوية الذاتيةء هناك هوية الانتماء الاجتماعي» 
متمثلة بالهوية و هي الكلتشريات الإثنية والدينية والمهنية وغيرها. كما يجد ذاته 
فسن الو الج فة رة ا اة جاميا تان رة قرفا ار شاعا 
شتا أو واعظ منابر. و تتفاعل هذه الهوية الاجتماعية مع دور الفرد ضمن تفعيل 
مختلف كلتشريات التنظيم الاجتماعي» أو تتفاعل مقومات الهوية ضمن حركة شبكة 
الكلتشريات. تتمشل حركة هوية الذات في تفاعلها مع تنظيمات و مؤسسات الدولة 
و نقابات العمال و الجمعيات و الحركات الوطنية و الليبرالية و النسوية و الشمولية"“ 
و الدينيةء و غيرها. و ضمن هذه العلاقةء لا يستوعب الفرد موضوعية البيئة فحسب» بل 
كذلك يقرن وجوده بها و نكيف معها. 


إنها سيرورة ترافق سيكولو جية الفرد طوال حياته» فى حالات متنوعة من إضافات 
و إسقاطات و تعديلات. حيث يلقن الأفراد معانى مقومات شبكة الكلتشريات» 
Silvano Arieti, Creativity: The Magic Synthesis, 2™* ed. (London: Basic Books, 1976), p. 793. ()‏ 


(۷) أنتوني غِدنزء علم الاجتماع: مع مدخلات عربية» بمساعدة كارين بيردسال؛ ترجمة و تقديم فايز الصَيَاغ» 
علوم إنسانية و اجتماعية (بيروت: المنظمة العرية للعرجمة ۵ ص .٩٩‏ 
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ويتعلمون أدوارهم» و يتقبلون مهام كل منهم في تفاعل مع خصوصية الذات» 
فيساهمون» واعين آم لاء في تركيب الهويات المتعددة التي ينبني منها هيكل تركيب شبكة 
الكلتشريات. فتنقل رؤى التكوين الاجتماعي من جيل لرؤى الجيل اللاحق ضمن تطور 
شبكة الكلتشريات. و يلخص برغر حركة هذا التركيب» بقوله: ١و‏ عن طريق التجسيد 
الخارجي (Extemalization)‏ yصح‏ المجتمعم مصتعا إنسانيا. ومن خلال التموضع 
(cati0ا0bjectif)‏ يصبح الفرد ضمن تركيب تكوين المجتمع واقع تفرد المجتمع. 
و من خلال التذاوت الداخلي» تصبح هوية الفرد الإنسان «مُصتع اجتماعي»». 


وما يتعين أن يؤكده في كل هذاء بأن جدلية تركيب المجتمع و تفعيل الدورة 
الإنتاجيةء تحدث كسيرورات جماعية حيث يسهم الفرد فيها كفاعل مود و متلق. 
لا يمكن لهذه السيرورة أن تحدث كتجربة خاصة لفرد بمعزل عن الجماعة. باعتبارها 
تذاوتاً (راز۷تءعزط8u)‏ ضمن خحصوصية الذات. إنه تعامل يحصل بالضرورة لخصوصية 
الذات ضمن شبكة الكلتشريات» كواقع اجتماعي» حيث يتحقق المجموع العام للتفاعل 
الاجتماعي. وهنا موقع أهمية قدرة الفرد على التعامل مع البدائل» بل تفعيل ابتكار 
البدائل للذات الفاعلة. 


۲ کلتشربات الأوها» و سيرورة التاريح 


تتداخل الكلتشريات و تتفاعل ضمن الشبكةء لتؤلف أيديولوجية الجماعة» 
التي تقوم بدور قيادة سلوكيات المجتمع» و رؤى الوجود بعامته» سواء كانت 
سياسية اجتماعية» دينية» و حرفيةء آم غيرها من هموم الفكر في إدارة قيادة متطلبات 
المعيش. 

يؤلف البعض القليل من أفراد المجتمع القوى الفكرية الفعلية التي تبتكر الرؤى 
الجديدة و تقود شبكة كلتشريات المجتمع في تفعيل القدرات المعرفية و الحسية التي 
تؤلف المرجعية المعرفية التي ترجع إليها الذاكرة. 

لا يمنح معظم أفراد المجتمع لأنفسهم حق التفكر» و لا يهيئ لهم المجتمع الظرف 
الاجتماعى المناسب ليصبحوا قادة» و لا يمتلكون أصلاً مؤهلات قيادية. لذا فإن أغلب 
الكلتشريات التي تسخّرها العامة تكون مقيدة بالمرجعية التي يبتكرها القادة و لا دور 


Peter L. Berger, Invitation fo Sociology: A4 Humanistic Perspective (Sioux City, NY: Anchor (A} 
books and Tracts, 1963). 
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قيادياً لهم في صوغهاء سوى دعمها و الالتزام بهاء فيؤلفون الكم الفعَال في المجتمع 
الذي يتقبل القيادة من خحارجه» و لذا يصطلح عليهم بالعامة. 

تتصف قيادة المجتمع باتجاهين متبايتين» و غالباً متخاصمّين» بحكم موقفهما من 
الوجود و المعرفة المتناقضة جذرياً: المعرفة الحرة في مقابل المعرفة الخاضعة لأوهام 
مبتكرة من قبل ذاتهاء أو ما تلتزم بما هو مبتكر من قبل قيادة سبقتها في الزمن. فالمعرفة 
الحرة تتمكن من تسخير حرية إرادة الفكرء إذ إن تفاعل القدرات المعرفية و الحسية 
التي تمتلكها و تسخرها كقاعدة لابتكار الجديدء تؤلف القوى المعالة المعرفية الجديدة 
التي تقود أو تهيئ رؤى وجودية جديدة فتقود التقدم. و لتؤلف الأخرى قيادة تعمل 
من موقعها الاجتماعي على مقاومة المعرفة الجديدة و نبذهاء و تنكر البدائل و التقدم» 
فتؤلف هذه القوى الرجعية في المجتمع. و هي غالبا ما تكون المنظمة الدينية التي تبتكر 
الأوهام و تقود و تروّج الجهل. و التي أصبح يشار إليها مۇخراً ب مۇسىسات الجهل؛ 
»)0rganied Ignorance)‏ فهي بدورها هذا تهيي استقرارا نسبيا في إدارة المجتمع» 
ولذا تمنح و تكتسب دوراً قيادياً في إدارة المجتمع. 

هذا ما يجعل الشبكات الكلتشرية الفعالة التقدمية هى التى تقود حضارة الإنسانء 
سواء أكان هذا القع تدرا شر مر كما كان غاا فى المجتجع الحرفيء أم 
ثوريا سريعا» يحصل في حقب زمنية قصيرة» كما حصل في تكوين الحضارة الكلاسيكية 
الإغريقيةء و من ثم عصر النهضة» و أخيرأً عصر المكننة. أي أنه تقع قيمة شبكة الكلتشريات 
لأي مجتمع» و في أي زمن» ضمن أهمية دورها في تطور حضارة الإنسان» سواء آكان هذا 
الدور طليعياً تقدمياً أم رجعياً يقوم بدور العائق لتطور الحضارة ويؤلف قاعدة ردات 
الحضارة. كما يؤلف بعضها دوراً فعّالاً في تجميد التطور و كبت القائم منه. و بقدر ما 
تكون فعَالة تحبس تطور المجتمع و تجعل منه مجتمعاً جامداً ضمن أيديولوجية معينة 
لا تهيى الظرف المناسب لتطور الفكر و ظهور قيادة مبتكرة. فيستمر هذا المجتمع يراوح 
في التكوين الشبكي نفسه» بالرغم من سيرورة الزمن و تقدم المعرفة و حضارة الإنسان. 
إلا أن الشبكة المحليةء أو التي تتخصص بإدارة أيديولوجية جماعة أو دين أو طائفة 
معينةء لا تتمكن من تجميد نقسها في التاريخ. لأن وضعها في أي زمن هو ضمن علاقات 
الكلتشريات المحيطة بها و المتفاعلة معهاء و ضمن تطور حضارة الإنسان. فلذا هي في أي 
زمن في حالة من علاقات متفاعلة» سواء أكانت واعية بذلك آم غافلة عنه» و لا بد من آن 
تجرف ضمن تطور حضارة الإنسان» سواء بصيغة فعَالة مبتكرة» أم كسولة مثقلة برجعياتها. 


14۷ 


الفكر الجدب 


4 


و بما آن الكلتشريات التي يتعامل بموجبها الفرد» مهما كان موقعه في المجتمع» 
المعرفي و الحسي» تعبر عن خصوصية سيكولوجية هذا الفرد» و يكون تعامله بالضرورة 
ضمن الشبكةء لذا تتألف الشبكة من مجموع خصوصيات كلتشريات أفراد المجتمع. 
وهو ما يجعل صعوبة تكهن مسيرة تطور شبكة الكلتشريات» بسبب تعدد الخصوصيات 
و تنوعهاء و ما تتضمن من كلتشريات متنوعة متفاعلة. و للسبب ذاته لا يمكن تكهن أي 
الكلتشريات هي التي ستسود و تهيمن على الشبكة بعامتها ضمن مجتمع معين» و ما 
صيخة التطور المعرفي و الحسي الذي ستقوده» و ما سيكون تأثير بعضها ضمن الشبكة 
في الكلتشريات الأخرى؟ أو ما سيكون لكل منها من تأثير في الكلتشريات التي تكون 
في تماس معهاء و ذلك بصيغتها التقدمية أو الرجعية؟ ذلك حتى و إن كان المجتمع 
بعامته تقليدياً ملتزماً بأيديولوجيا معينة. لأنه لا يمكن ضمن مخاض هذا التنوع» التكهن 
بردود الفعل الإيجابية و السلبية لكل من خصوصية سيكولوجية مختلف أفراد المجتمع» 
و كيف ستتجمع في قوی سواء تسهم في دفع التقدم أم تکبته و تدحضه. هذا ما يجعل 
نظرية حتمية سيرورة التاريخ بصيغة معينة» و بخط مستقيم واضح» غير واقعي» وهو 
موقف أيديولوجي لا أكثرء كغيره من المواقف الأيديولوجية السياسية و الدينيةء العابرة 
في الزمن. 

و ما يؤكد لنا أن النظريات التي تفترض حتمية تطور التاريخ لا يمكن اعتمادها 
لأنها لا تأخذ بنظر الاعتبار واقعية تنوع حركة شبكة الكلتشريات» و ما تتضمن من تنوع 
لخصوصيات ذاتية أفراد المجتمع» هو تناقضاتها و صيغ تفاعلها فيما بينها و مع الأخرى. 
حيث تؤلف احتمالات لا تحصى يمكن أن تفعّل لحقبة ماء قبل أن تأخذ صيغة واضحة 
يمكن التعرف إليهاء و تبويبها ضمن إحدى المقولات القائمة أو المبتكرة. 

غير أن العلاقة بين شبكة الكلتشريات و تطور المعرفة ليس بهذه الصيغة المباشرة 
و المحددةء ذلك لأن إدامة وجود الإنسان تفترض بالضرورة تفعيل القدرات الابتكارية 
التي يتمتع بها دماغ الإنسان و التي يرثها غريزياً. و من غير هذا التفعيل» و بصيغ فعَالة 
لما تجاوز الإنسان العاقل الإنسانيات» و لا ظهرت حضارة الإنسان؛ الأمر الذي يعني أن 
قدرات الابتکار ستتحرك و تفعّلء بالرغم مما تبتکر ذاتھا من کلتشریات تکبت قدرات 
الذات» عن طريق ابتكار كلتشريات الإيمان» في كبت إرادة الذات»ء كذلك الالتزام 
و الخضوع للسلطة و السحر و الدينء وغيرها من العوامل الفعَّالة التي تكبت قدرات 
الابتكار الطليعية. 
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إن قاعدة ظهور حضارة الإنسان و تطورهاء هي تفعيل حرية قدرات الفكر. 
لا يلف ظهور أيديولوجيا تفترض أن هناك فكراً مركزياً خارجاً عن فكر الإنسان» كما 
هو في الديانة الزردشتية و من ثم الإبراهيميات» أكثر من ردة معرفية» اعتمدتها السلطة 
الساسانيةء كردة معرفية ضد ظهور المادية الإغريقية و الهندية. أو ربما أصح أن نقول» 
ألفت هذه الردة حركة سخرها الفكر الغيبي الجمعي» في أنحاء الشرق الأوسط كافةء 
بهدف كسب الوقت المناسب ليتمكن من استيعاب متطلبات النقلة اللاحقة في تطور 
الفكرء و إن أدى إلى تأخر ظهور الفكر العقلاني خمسة عشر قرناًء وذلك مع ظهور 
عصر النهضة. هذا لا يعني أن في حالات معينةء لا تأخذ هذه الردات المعرفية صيغة 
مرض سيكولوجي» يخضع لها الفكر بعامته مدة تطول في الزمن. و ذلك لأن مثل هذه 
الأيديولوجيات» تتمكن في ظرف معين أن تبتكر كلتشريات و طقوساً تدعم نفسها 
بنفسهاء و تدیم کہت التفكر. 


فكل خطوة يقدم عليها الفكر» حينما يسعى لتجاوز الأيديولو جيا الفعَالة» يتعرض 
لبدائل تبتكر من قبل قدرة ابتكار الفكر نفسه» سواء أكان البديل خطوة معرفية حضارية» 
أم حركة رجعية تقوم على كبت الفكر الفعال القيادي على التفكر. 

لذا تؤلف هذه الحركات» سواء أكانت محلية محددة» أم عامة حضارية» مفترقاً 
مرحلاً حاسماً في تاریخ المجتمع المعيّن» أو الحضارة بعامتها؛ لأن سيرورة الابتكار 
ليست محددة بل متنوعةء و لا يمكن تكهن نوعية سيرورتها. غالباً لا تظهر و لا تسعى 
لاتجاه واحد في دور فورانها الأولي» و إنما تظهر بمركب لبدائل فعَّالة في تطور 
المجتمع» أو تكون معوْقة له. و ربما يقود مفترق الطريق إلى شبكة كلتشريات» تضيف 
و تطور القدرات المعرفية والحسية» ضمن تطور القدرات الحسية لتطور حضارة 
الإنسان. أو تسعى خلاف هذا لاحتباس المجتمع المعيّن في كلتشرية رجعية تمتد 
في الزمن لعدة قرون. لقد احتّبس بعض شعوب الكرة الأرضية بأيديولوجيات السحر 
و الدين» ولم تتمكن من تجاوزها في الزمن بالقدر المناسب» فلم نتمكن من تحقيق 
نقلة حضارية» مثلما حصل في حركة المعتزلة ضمن المجتمع الإسلامي. عجزت 
المعتزلة عن تحقيق نقلة معرفية أشبه بحركة «السكولاستية» التي مهدت الطريق لظهور 
عضر التهضة في أوروباء ى إن كات المعتزلة هي التي دعمت السكولاستية. لقف قضى 
العالم الإسلامي على حركة المعتزلة» ولم يزل يتخبط بسلفيات و أصوليات و قوميات 
تعجز عن الارتقاء إلى الليبرالية و الإنسانية و الهرطقة المعلنة و الإلحاد. فلم يتمكن من 
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تحقيق عطاء معرفي و علمي يساهم بصيغة فعَالة في معرفة الحداثة ضمن تطور حضارة 
الإنسان. 

تتنوع أيديولوجيات شبكات الكلتشريات» بقدر تنوع رؤى الفكر للوجود و تنظيم 
العلاقات الاجتماعية. نجد مثلاًء في الأيديولوجية الشمولية و عبادة القادة» في مقابل 
التعددية الليبرالية» و شبكة الكلتشريات التي تمنح أهمية كبيرة لتربية الحس الموسيقي 
كما هو واضح عند الشعب الألماني و الفنزويلي مؤخراًء بينما ينحصر اهتمام الأخرى 
في الشعر الخطابي كالمجتمع البدوي العربي. 

كما نجد أن الكثير من الصفوة ضمن الحضارة الإغريقية» اعتمدوا المثلية 
و اعتبروا حب الغلمان أعلى درجات الحب الجنسي» و حصروا الأنشى داخل البيت. 
بينما أنكر المجتمع الإسبارطي هذه الكلتشر» و منح الأنشى المساواة مع الذكر في التربية 
و النشاطات الاجتماعية. 


و تحدد شبكة الكلتشريات أيضاً صيغة معيش أفراد المجتمع و أسلوبه و نسقه» 
بما في ذلك: طراز ارتداء الملابس» و تقاليد الزواج» و أنماط علاقات الحياة العائليةء 
و صيغ أدوار العمل و ما تمنح من قيمة لكل منهاء و تنوع الاحتفالات الدينية» بالإضافة 
إلى وسائل الترفيه و الترويح عن النفس. 


١ 


احتفال سحر في أفريقيا الخال يني آفربقي مسيخي 


لا توجد كلتشرية قائمة بحد ذاتهاء فهي دائماً ضمن شبكة» سواء أكانت كبيرة مركبةء أم 
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شبكة مبحدودة بسيطة أو بدائية. و يؤلف المفهوم العام لهذه الشبكات في وعي الجماعةء 
و فى حقبة زمنية معينةء أيديولو جية تلك الجماعة. 


۳ ۔ ابتکار کلتشریات فاسدة 


بسبب عجز المجتمع» فې کثیر من الحالات» عن ابتكار الكلتشريات المناسبة في 
مواجهة الظواهرء ينجرف المجتمع إلى ابتكار أوهام في صيغ متعددة يسخرها لتؤلف 
كلتشريات تؤدي وظيفة تهيئة راحة سيكولوجية الذات. يحصل ذلك بقدر ما يتوصل إلى 
حلول يجدها مناسبة للحالة التي عجز عن مواجهتها معرفياً. فتتعرض شبكة الكلتشريات 
لأمراض سيكولوجية جماعية» حيث يؤلف منها كلتشريات ته رؤى للوجود» يسخرها 
كأداة لقيادة التعامل مع متطلبات المعيش. 


ظهرت مع ابتكار الإنتاج الزراعي و تنظيم إدارة الإنتاج والدولة الزراعية 
المتوسعةء الأديانء و احتلطت أوهامها مع السحر» فتوسعت شبكة كلتشريات الأوهام 
التي توحدت. لتعم على جماعات متعددة ضمن الدين المعيّن. و اعتمدت الأديان 
ممارسات تؤثر في سيكولوجية الذات» متمثلة بالختان و الصيام و التنسك و الالترام 
بالبكارة» و تغطية الأعضاء الجنسية» باعتبارها عورة. 

يۇلڵف رقي و إنضاج أو إفساد مقومات شبكة الكلتشريات» حالة وجود مجتمع 
الإنسان؛ لأنها تسبب» في الوقت نفسه» ترقية البيئة المعمرة التي يعيشها الفرد و الجماعة 
أو إفسادها. تعر هذه البيئة» و ما تتضمن من المصتعات» عن نوعية و كماءة شبكة 
الكلتشريات التي يتعامل ضمنها الفرد و الجماعة في إدارة و تنظيم معيشهم اليومي. 
و تبعاً لذلك» يؤلف إفساد التكوين الشكلي للمصتعات إفساداً للاداة التي توظف 
لتفعيل القدرات المعرفية و الحسية. 
٤‏ -عناقيد شبكة الكلتشريات 

شبكة الكلتشريات لیست کیاناً متجانساً «(Homogenous)‏ أي تکویناً لمقومات 
متشابهة» و إنما هي عبارة عن مجموعات من كلتشريات ابتكرت كل منها لتقوم بقيادة 
وظيفة اجتماعية معينة. و لذا لا نتشابه شبكات الكلتشريات» سوى بكونها مجموعات 
تكوّن كياناً موحدآء بالرغم من عدم تجانسها. تتألف شبكة الكلتشريات من كلتشريات 
متعددة تنجمع لتؤلف مجموعة من تجمعات ثانوية كلتشرية متجانسة» أو تجمعت 
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لتؤدي قيادة مجموعة من كلتشريات. تؤدي كل من هذه العناقيد وظيفة» معرفية و حسية» 
في إدارة معيش جماعة أو فئة معينة ضمن شبكة مجتمع معين. 

يتألف العنقود من مجموعة من الكلتشريات المتجانسة أحياناء تقوم بقيادة سلوكية 
جماعة معيَنة ضمن تركيب شبكة الكلتشريات. ويتألف أحياناً أحرى من كلتشريات 
متناقضة؛ مع ذلك تشترك في تركيب العنقود صفة معينة من معرفيات و حسيات تتمايز 
بها المجموعة عن غيرها. فهناك مثلاًء عنقود لقيادة تناول الطعام و تنظيم المائدة 
و أخرى للعبادة بما في ذلك مواعيدها و طقوس التعبد و طراز شكل المعبد» و ما يتعين 
أن يلبس و يأكل المؤمن و لا يأكل. كما أن هناك عنقوداً لوسائل السير و النقل و آداب 
علاقات السائرين. 

تتفاعل هذه العناقيد فيما بينهاء ضمن شبكة الكلتشريات لذلك المجتمع. حيث 
يدعم أحياناً بعضها الآخرء و أحيانا تتناقض و تتخاصم. لذاء لا تؤلف دائماً شبكة 
الكلتشريات بالضرورة تركيباً متجانساً لأن كل عنقود منها يعبر عن مصالح وهموم 
و مزاجيات و سلو كيات يتفرد بها بعض أفراد جماعة العنقود و الوظيفة الاجتماعية التى 
يرضيهاء و ذلك ضمن تركيب شبكة المجتمع ككل. 

ليس بالضرورة أن تعبّر الكلتشريات التي تؤلف العنقود عن هموم و مصالح طبقة 
أو فئة معينةء لأنه يجوز أن يشترك أفراد و جماعات من طبقات و فئات متعددة متباينة 
عن غيرها فى تسخير كاتشرية معينة فى تفعيل قيادة العنقودء للإإرضاء حاجة معينة» 
كالاشتراك في تشجيع فرقة رياضية من قبل فثات متعددة ضمن المجتمع» أو الاشتراك 
في طقس ديني أو سياسي» أو لباس الجينز (2n8عل).‏ 

يتجاوز لباس الجينز» من قبل مختلف الطبقات و الإلنيات و الأديان» لأنه يمنح» 
اللابس فى الوقت نفسه» صفة انتمائية معينة» فيؤلف كلباس بحد ذاته عنقوداً» شكلاً 
بينهم؛ يتفردون بهذا عن غيرهم. 

ابتكر المتشخصون» الفنانون و الرسامون الزيتيون (۲011٠٠١1ه۴)‏ في مطلع القرنين 
الرابع عشر والخامس عشرء عناقيد كلتشرية تمارس سلوكيات التشخص» و ابتكروا 
معرفة تكنولوجية و وجدانية و حسية تفردوا بهاء بمعزل نسبي عن شبكة كلتشرية 
العامة. فظهرت كلتشريات تتضمن لغة و أشكالاً زيتية و نحتية تفردوا بهاء حيث مارسوا 
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حت حرية الفرد في ابتكار صيغ أعمالهم الفنية. كانت العناقيد في المجتمع التقليدي 
تتخصص و تتفرد أحياناً عن غيرها من الكلتشريات التي تمارسهاء و لكنها تكون ضمن 
تجانس نسبي. بينما نجد في المجتمع المعاصر» بقدر ما يتمتع أفراد ذلك المجتمع من 
الحرية و التفرد و التشخص الذي يؤمن حرية التنقل من عنقود إلى آخر. و بسبب هذه 
الحرية تبتكر مجموعات كلتشريات ثانوية أفراد ذلك المجتمع كبعض الفنانين و العلماء 
و غيرهم. 

لذا أصبح ب بعض الكلتشريات مركب من عناقيد غير متسقة مع الأخرىء إن لم تكن 
متناقضة معها. تمَثلّ هذا التناقض أو التنوع و اللا تجانس في اللباس و تزين البدن و طرز 
العمارة. فنجد مثلا في الشوارع القديمة لمدن مثل القاهرة و بيروت و بغداد الشارع 
نفسه يعمل بطراز عمارة الدور التي تحمل معالم تتفرد بهاء وتنبني على نظام طرز غير 
متجانسة كلياً مع طرز عمارة الشارع» أو فقدان الشارع المعاصر لتمتعه بطراز يعبر عن 
المجتمع وعن عمومية شبكة كلتشريات المجتمع» لأن الحداثة تجاوزت الالتزام 
بمفهومه التقليدي» فأصبحت العمارة و أشكال المصتعات» تعبّر عن مزاجيات أفراد 
يتمتعون بحرية التفرد. فاستحالت عناقيد لا تعبّر عن هموم طبقية أو مقام اجتماعي» كما 
كانت في المجتمع التقليدي الأهلي و الإقطاعي» و إنما تجمعات تبتكر من قبل الأفراد 
أنفسهم بعد أن اكتسبوا حرية التفرد لذاتهم» ذلك ضمن كلتشريات معرفية و سلوكية 
و وجدانية متعددة. و أول ما ظهرت هذه العناقيد المتنوعةء و بصيغ غير واضحة و تقبلها 
المجتمع» مع عصر النهضة. ولم تزل المجتمعات التي لم تتقبل حرية تفرد الذات» 
و تعجز عن تقبل الحداثةء و لا تتقبل تفرد و تنوع العناقيدء كما في تركيب المجتمع 
السعودي و الأفغاني» و الموقف السلفي من هذه الحرية. 

فقد أدت حرية الخروج عن الشبكات التقليدية بعامتهاء كما حصل مع ظهور 
المجتمع الصناعي» إلى ظهور عناقيد متباينة في المعرفة والحسية في قيادة الدورة 
الإنتاجية. فظهرت عمارة مبتملة متميزة» و عمارة متزامنة معهاء و ضمن المرحلة 
الإنتاجية نفسهاء تحمل أشكالاً خحرقاء. يتمثل هذا التباين بعمارة القرن التاسع عشر في 
إنكلترا» حيث ابتكرت عمارة الحديد بصيغها المتميزةء عمارة انتقائية من طرز متعددة 
و مجاورة لهاء عمارة مبتذلة تفتقر إلى المعرفة و الحسية التي كانت تتمتع بها العمارة 
الأصل»› كالجورجية و الريجنسية (إc »)Ge rian and Regen‏ من حیث حصل الانتقاء. 
و تنطبق صفة التباين الحسي على الكثير من أشكال المصتعات» كأثاث المنزل و أشكال 
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أدوات مائدة الطعام» و الإعلانات التجارية. فنجد في الشارع نفسه بعض الإعلانات 
جميلة و معبرة» بينما الأخحرى خرقاء مبتذلة: 


(حدید) (جورجية) (خرقاء فكتورية) 


كما نشاهد فى أغلب دور الطبقة الوسطى و المتعلمة و المرفهة» فى الوطن العربى» 
التي ملئت بأثاث مستنسخ متتقى من مختلف الطرز التي ظهرت بعد ق. (۱۷) و لغاية 
ق. (۱۹). و لأن هذا الحرفي الذي أصبح خارج تطور تكنولوجيا المكننة و الحس 
بضروراتهاء و الذي صنع هذا الأثاث يجهل أصولها و مبادئ تكنولوجية تصنيعهاء 
و مسببات ظهورها كطرز. جهل ينطبق أيضاً على مقتني الأثاث أنفسهم» الأمر الذي أدى 
إلى اكتظاظ دورهم بطرز هجينة ملهوجة. 


٠٥‏ تربية الطفل و تنشئته 


ما إن يلد الطفل» و يقدم على تسخير القدرات الإدراكية المورَّثة غريزياًء حتى يقوم 
بترويضهاء و يجعل منها كلتشريات تقود وعي تعامله مع عالمه الخارجي» متمثلة بثدي 
الآم» و الضياء» ولمس الأشياءء و الأوجاع التي يتعرض لها. بهذه الممارسة البدائيةء 
يعى ضمناً التناقض المتأصل فى تكوين هوية الذات» و هو وعى يرافقه طوال حياته. كما 
أنه تناقض بين الكيان الذاتي ا و العالم الخارجي الذي وا و يتعامل معه. فهو 
تناقض بين متطلبات الذات الواعيةء» من جهة كقطب أو طرف فى التعامل» و فى المقابل» 
البيئة التي تواجهها هذه الذات في القطب الآخرء وجو جد الال الخارجي) عم ا 
یتضمن من منظومات و تنظیمات و شروط تعامل» و ترابط و تنافس» بما فى ذلك علاقة 
حنان الأم مع ولدهاء وعلاقة الولد مع العائلة و المجتمع. و تمتد هذه العلاقات» 
وتشمل التعامل مع مختلف منظومات و أنماط شبكة الكلتشريات الأخحرى كاللغة. 
و الطعام» و الملبس» و غيرها من العلاقات. 

فيحقق الطفل نقلة في الوعي من حالة الاندماج مع الأم إلى حالة علاقات خارجة 
عنها. فالأشياء كألعاب الرضع و غيرها التي يمكن ضمَها و مصّهاء تصبح مهمة بالنسبة 
إليه» لأنها أداة النقلة لتكوين وعي مفهوم التشابه و الاختلاف. فهو تشابه و اختلاف بين 
الأشياء التي يجد نفسه مندمجاً معها كالأم» والأشياء الأخرى التي يختارها وتكون 
خارجة عن هذا الاندماج. إنها سيرورة تظهر بصيغة بسيطة في تكوين مقومات هوية 
الطقل» و لكنها تؤلف رحلة الطفل من حالة كون البقاء بالنسبة إليه» ذاتيا كلياء إلى بقاء 
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يتضمن ما هو موجود موضوعياً متجسداً خارج علاقة الأم» إلى واقع الوجود بعامته. 
لذا فهي سيرورة تجربة التعامل مع الشيء الخارجي» البيثة الخارجية. المهم في هذا 
التعامل مع هذه الأشياء و المصتّعات التي يسخرها «أداة النقلة)» في أنها تتمتع بوجود 
حقيقي خحارجي عن ذاته. لذا التعامل معها هو تعامل مع أشياء خارجية حقيقية. و بقدر 
ما يمارس الفرد الطفل تجربته معهاء و عن طريقهاء تكتسب صفة مقومات في هويته» 
و تصبح هذه الأشياء بالنسبة إليه مقومات دعم عاطفي و محرفي و حسي بالوجود 
الخارجي“. 


هنالك حالات عديدة يواجهها الفرد في مرحلة الطفولة. فحينما يتعرض في 
المراحل الأولى من الوعي» للتدريب على تعامل حسي و معرفي مع صفات الأشياء 
سواء القائمة في الظواهر الطبيعية» آم أشكال المصتعات» فتتأصل في هذه المرحلة 
قدرات وعي يبني عليها المعرفة المكتسبة» حيث تنضج في دور الصباء و تتطور في 
الزمن كإمكانات لقدرة التعليم و اكتساب المعرفة. فتصبح قدرات مكتسبةء قائمة في 
الذاكرة» يسخرها كلما تفاعل مع أشكال الظواهر الطبيعية و الاجتماعية و المصتعات. 
تسخرها إمكاناته الحسية و المعرفية لتحقيق صفة الأبتمال في أشكال المصتعات التي 
يصنعهاء و القائمة في البيئة المعاشة. فيستمتع بأشكالهاء سواء بوعي ضمني أم مباشر» أو 
يتجنبها بقدر ما تكون أشكالاً ملهو جة» تفتقد صفة الأبتمال. 


لا يكتسب الطفل قدرة المعرفة فحسب في هذه الحركة» بل كذلك قدرة تقبل 
البدائل معهاء و القدرة على تحقيق النقلة من حالة معيش إلى حالة أخرى» أو من حالة 
اكتساب معرفة من نوع معيّن إلى حالة اكتساب أنواع أخحرى من المعرفة. و حينها تؤلف 
هذه التربية قدرة الانفتاح الحسي و المعرفي و تقبّل و ابتکار البدائل في مواجهة مركب 
شبكة الكلتشريات. 

كما تؤلف الصيغة الأخرى للتربية الحالة المغايرة للأولى» فسيرورة التنشئة التي 
لا تتضمن تدريب القدرات الحسية و المعرفية و تثقيفها في دور الطفولة على تقبل 
البدائل. لذا يشب الطفل و يواجه أيام الصبا من غير أن يحمل قدرات التعامل و ابتكار 
البدائل» سواء مع الظواهر الطبيعية أم أشكال المصتعات. أم التفاعل ضمن الدورة 
الإنتاجية كرؤيوي مصتع و منقبل. تتمشل هذه التربية في دور الطفولة على أيديولوجيا 


Anthony Storr, The Dynamic of Creation (Broadway, NY: Ballantine Books, 1993). (4) 
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معينةء دينية أو فئوية و محددة بطقوس معينة» سيصعب» بل غالبا من المتعذرء على هذا 
الفرد قدرة تجاوز هذه المحددات في قاعدة تربية الطفولة. 


و غالباً ما تركز هذه الذات طاقاتها على إرضاء الحاجة القاعدية» و تعجز عن قدرة 
فك صفة الأبتمال التي تحملها المصتعات البديلة . و يمنح غالباً أهمية مغالية لهموم هوية 
الذات» فيربطها بقوى فوقية شبحية» و يستنفد طاقات جمة في كسب إرضائها و التوسل 
إليها. و بقدر ما تعجز الهوية عن وعي و حس لصفة الأبتمال» سيحقق مصتعات بأشکال 
خرقاء» كما سيتسم تعامله باللهوجةء سواء تعامل مع الظواهر الطبيعية أم المصتعات» 
و يعجز عن قدرة الاستمتاع و يكتفي» بأفضل حالاته» في اكتساب سعادة إرضاء الحاجة 
القاعدية. 


لا يحصل عجز التعامل مح البدائل وقدرة ابتكارهاء بسبب فقر تربية الطفولة 
SS AR OG‏ 
ظهرت مؤخراً دراسات كثيرة تبين أن الأيديولوجية المحافظةء المقاومة للتقدم و التي 
ترفض تقبل البدائل المعرفية و تنوع العلاقات الاجتماعية و بيئة سكن الوجود لأنه 
وغ هرب من موا ية اللن و الخانض؛ ب حرق س كولوجي عبن ن 
الحالة غير المحددة و غير الواضحة. و قد توصلت هذه الدراسات إلى أن هنالك تباينا 
في سيكولوجيات الذات المحافظة مع تلك الليبرالية بسبب نوعية الجينات التي يرثها 
بيولوجيا و يحملها الدماع الفرد. 


و لأول مرة توصلت دراسات الأعصاب (رعهاهإںه")» خلال هذا العقد إلى أن 
قاعدة و تكوين الأيديولوجيات ليس بكونها قرارات تأملية و تلقينيةء و حصيلة صيغة 
التربية فحسب» و إنما هي حصيلة مناح و حاجات متأصلة في سيكولوجية الذات. 
بل أصبح من الممكن التكهن في الاتجاه السياسي و الاجتماعي من معرفة صيغة بيئة 
معيش الفرد. حيث وجد أن المناحي التي يشغلها الفكر المحافظ تسعى و تتوسل إلى 
سلوكيات التزام» أيديولوجية و معرفية» و تسعى لإدامتها. بينما يسعى الفكر الليبرالي إلى 
التنوع و الابتكار في مختلف صيغ مجالات المعيش و المعرفة و المعاشرة و الاستمتاع. 


يتصف الفكر الليبرالي عموماً بانفتاح أكثر» مبتكر» يسعى نحو التجديد و يتقبله؛ 
فهو فكر فضولي» يستطلع و يسائل ويشك في المعرفة والأيديولوجية القائمة. بينما 
يفضل الفكر المحافظ مخالطة جماعات مع لون جنسه و دينه» ذلك ضمن الانتماء 
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الغثوي العرقي و العائليء لا يسائل و إنما يقود معيشاً مكتفياً بالمعرفة التي يلقن بها 
كما يسعى القكر المحافظ إلى معرفة واضحة و محددة» و يتجنب الملتبسةء و يسعى إلى 
جعل الغامضة منها واضحةء و لو بهذه الحركة يكون قد اخحتزل المركب. 


يمتلك المحافظ أكثر من المادة الرمادية في اللوزة )4٣۷213(‏ في الجهة اليمنى 
من الدماغ» و هي المنطقة التي يوظفها الوعي في مجابهة ما يهدد أمن الكيان الذاتي. 

بينما وجد بالمقارنةء أن الليبرالي يمتلك كمَاً أكثر من المادة الرماديةء في منطقة 
الدماغ المصطلح عليها ب ألحا )٥٥١۲×(‏ الأمامية ذات الطوق اللوني ٣0ااA)‏ 
Cortex)‏ atedاuعin€»‏ و هي المنطقة المقترنة مح ضبط المعرفة و المحددات الذاتية 
والابتکار و التنوع. 

تؤكد هذه الدراسات أن المحافظ و الليبرالي لا يختلفان في المبادئ و المزاج 
فحسب» و إنما كذلك في التكوين البيولوجي للدماغ. و وجد هذا الاختلاف البيولوجي 
قائماً حتى بين الأخوة» و لكن ليس بين التوأم"'. 

كان هذا وصف مختزل لصيغتين متباينتين من التربية لدور الطفولة و امتدادها في 
مراحل الصباء و ما ترثه الذات من صفة لجينات الدماغ. 


١‏ النجسيد و التموضع و البحث الموضوعي 


يلخص بتر برغر (۲8۲ء8 .۴) التفاعل الجدلي في ثلاث حركات متزامنة في 


)١۱(‏ التجسيد الخارجي» هو تدفق مستمر للكيان الفكري و البدني للفرد العيني 
إلى عالمه الخارجي» ذلك كضرورة يتطلبها كيانه البيولوجي. يلد الفرد مع عوز بيولوجي 
طبيعي متأصل» يتعين سده و إرضاؤه من مقومات منتقاة من البيئة خأرجه. و في مفهوم 
برغر» يلف هذا التجسيد جوهر الوجود الإنساني. و لأنه لا يرث استراتيجيات غريزية 
تنظم الفكر و تبتكر سلوكيات التعامل» فهو مضطر إلى ابتكار سلوكيات كلتشرية 
و تكنولوجية تحقق إرضاء مركب الحاجة. بمعنى» يلد الإنسان عارياء فعليه أن ينطلق 

New Scientist (3 November 2012); Psychological Bulletin, vol, 129 (2013), p. 339; Political (1۰) 


Psychology, vol. 29 (2008), p. 807; Journal of Cognitive Neuroscience, vol. 24 (2012), p. 1657, and 
Perspective on Psychologica! Science, vol. 7 (2012), p. 496. 


¥ 


الفكر الجدب 


4 


إلى خارج بدنه ويسد هذا النقص. لذا فإن التجسيد يحققه خارج البدنء من رؤى 
لاستراتيجيات التعامل و المصنعات» ترضي مركب الحاجة» و في آن. تميزه من غيرى 
ذلك بحكم ما يكر من أداة تعر عن خصوصة انذات وخارج محددات الغريزة. 
و بهذه الحركة» يكون قد ميز نفسه عن الحيوان. 

(9) يحقق الفرد التموضعء حينما يبنكر حالة وجود آخر لذاته» كمواجهة مصتع» 
كرسي أو قصر و عربةء فيواجه ذاته في شكل هذه المصنعات ضمن علاقات تعامل مع 
مادية شكل المصنعات التي يتعامل معها خارج ذاته. فتتصف هذه الموجودات بكونها 
واقعا موضوعيا (yازاھ‌R jective‏ ا0) خار جا عنه. 

حينما تعي الذات بموضوعية هذا الوجود الخارج عنهاء حارج همومها الذاتية 
و أنسويتهاء كمواجهة كرسي مصنع أو شجرة تكون الذات» بقدر ما تحقق مواجهة 
موضوعية» قد حققت مواجهة لشيء خارج عن تذاوتها (٣ءز۷ناءءزطاا8).‏ سیتصف 
وعي هذه المواجهةء ليس بكونه وعياً لواقع وعاه الفرد فحسب» و إنما كذلك ضمن 
تجربة مشتركة مع الآخرين"'. و من هنا يمكن للذات أن تحقق مواجهة مقومات البيغة 
ضمن موقف موضوعي» و تبحث في مادية الظواهر. 


Berger, Invitation i0 Sociology: 4 Humanistic Perspective. (1) 
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الأبتمال الهارموني» 
و اتسا التكوين الشكلي 


2 
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١‏ المعمار و صفة الأبتمال 


يتفرد الحرفي/ المعمار بدور اجتماعي و معرفي قيادي» لأنه يقوم نيابة عن 
المجتمع» بوظيفة التعامل مع المادة الخام ويحولها إلى شكل مصتع. . وبقدر ما یکون 
في استطاعته أن يحقق صفة الأبتمال» يصبح في دوره هذا من بين أهم قادة المجتمع 
في تطور حضارة الإنسان. . لأن قياس تطور الحضارة هو تحقيق صفة الأبتمال في شكل 
المصتعات. سواء أكان كرسياً آم معبداً ضخماً أم آداة طهي. ا 
قاعدة علافة الإإنسان مع المادة. وبقدر ما يمتح صفة الأبتمال لشكل مصنع » فتمتد فیمته 
في الزمن؛ و بامتدادها تنبني الحضارة. بينما لا يمنح تدوين تاريخ E‏ 
البعيدء قيمة كبيرة إلا فيما ندر إلى الحاكم أو الملك أو رجل الدينء وما يبتكرون من 
أيديولوجيات و صيغ الساطة. فمثلاًء تزول مع الزمن أيديولوجية المعبد و ما تتضمن من 
طقوس أيديولوجيةء و ما يكتسب رجالها من قيمة في زمنها. حلاف هذا تمتد في الزمن 
أبتمالية شكل المصنعات كالمعابد. 

يحصل نجاح أو عجز منح الشكل صفة الأبتمال في المرحلتين الأوليُتين من 
الدورة الإنتاجية. إن نجاح تلق مناسب مع صفة الأبتمال» أو العجز عن ذلك» يحصل 
في مرحلة التلقيء وإدامة تلق ناجح لصفة الأبتمالء هو الذي يحقق الصيغة و القيمة 
التي يتصف بها معيش حضارة مجتمع ما. و كما إن معيش الحيوان» ودوره و علاقاته مع 
مجتمع الحيوانات الأخرى» هو ضمن المتصلة الطبيعيةء فإن الفرد و جماعات مجتمع 
الإنسان» من حيث موقعها و دورها في المجتمع» هو ضمن سيرورة حضارة الإنسان. 


-البذخ والإسراف 


يختلف الإنسان جذرياً عن قدرات الحيوان في تحقيق صفة الأبتمال لشكل 
المصتّعات» و ذلك لأن الإنسان يتميز عن الحيوان بالقدرة على إنتاج الفائض في 
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الإنتاج. يمنح الفائنض مجالا أو فسحة للتجربة و التنويع و البذخ و العبث والإسراف. 
لذا تعطل قدرة صيغ الابتكار» في تحقيق صفة الأبتمال و إفساد التلقي. 

لا يؤلف بذخ الحضارات الكبرى التي حققت بناء و شيد المعابد و القصور 
الضخمة في مجتمع حضارات الإنتاج الزراعي» إسرافاً و هدراً للطاقة. و لأنها لا تتصف 
بهدر الطاقة» فتتصف بصفة الأبتمال. لقد كانت هذه المنشآت الضخمة» كالمعابد 
المصرية و الحمامات الرومانيةء حصيلة توازن بين مركب الحاجة و تكنولوجية زمانها 
المسخرة. بل إن المجتمعات استنفدت كمَّاً هاثلاً من الطاقة المتوافرة لتحريك و تحقيق 
ما تمنح شبكة الكلتشريات من أهمية لإرضاء الحاجة الرمزية» في توافق متوازن مع 
القدرات التكنو لو جيةء عند شيد المعابد و الحمامات و قصور رجال السلطة. 

كان الحرفيون الماهرون يسخُرون ما توصلوا إليه من تكنولوجيات متقدمة في 
تعمير هذه المنشآت. لذا كانوا يبحققون تكوينات شكلية هي الأقرب إلى ما تتصف به 
من صفة الأبتمال بالنسبة إلى زمنهاء و ذلك بالرغم مما يستنفد من كم الطاقة في تحقيق 
الدورة الإنتاجية. و لهذا السبب اكتسبت هذه المنشآت ليس فقط الأهمية الرمزية» التي 
كانت هدفها الأساسي» و إنما كذلك اكتسبت صفة الأبتمال» و قيمة استطيقيةء بقدر ما 
تحمل من صفة أبتمال و هارموني ناضجة. 

لقد تم البذخ في استنفاد الطاقة في بناء معابد الحضارات الزراعية الكبرى» كمعبد 
آمون في الكرنك» و كاتدرائية القديس بيتر في روماء و جامع أصفهان» لإرضاء متطلبات 
ضرورات الحاجة الرمزيةء العبادة التي اعتبرها مجتمع الإنتاج الزراعي الوسيلة الأساسية 
في إخحضاع و قيادة الفصول الموسمية لمتطلبات الإنتاج الزراعي. 

وقد ابتكرت أيديولوجيات و صور الآلهة بهدف تسخيرهاء في إرضاء هموم 
سيكولوجية ذلك المجتمع» من خلال طقوس التوسل و تقديم القرابين إلى الآلهة ضمن 
مراسيم تبتكر لإرضاء هذه الحاجة. 

لم يكن إرضاء الحاجة الاستطيقية هدفاً واضحاً في سيكو لو جية تلك المجتمعات» 
و إنما غالبا ما تتحقق صفة الأبتمال تلقائياً؛ بسبب كفاءة العلاقة بين إرضاء مركب 
الحاجة و التكنولوجيا المسخرة في تفعيل الدورة الإنتاجية. 

يتحقق البذخ حين يكون إرضاء مركب الحاجة في توافق مع تحقيق صفة الأبتمالء 
بينما يحصل الإأسراف في حالات متعددة بقدر ما تعجز الدورة الإنتاجية عن تحقيق 
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صفة الأبتمال. ذلك كاستنفاد طاقة لإرضاء هموم سيكو لو جية الاغتراب (١10ة"ءنا۸)»‏ 
أو بسبب عجز التكنولوجيا عن تفعيل متوافق بالقدر المناسب مع متطلبات خصائص 
المادة المسخرةء أو إرضاء الحاجة الرمزية من دون غيرهاء و إهمال إرضاء الحاجة 
الاستطيقيةء أو بقدر ما تعجز الدورة الإنتاجية عن مواكبة التطور التكنولوجي. و يتمثل 
هذا اللإسراف في أشكال القصور و المعابد الخرقاء» و التي بدأت تظهر في أسوأ حالاتها 
منذ منتصف القرن التاسع عشرء ابتداءً في إنكلترا. كذلك مع ظهور بعض مناحي عمارة 
الطراز الفيكتوري»› التي جاءت في تناقض مع عمارة الحدید الصب !٣٥١(‏ ائة٣).‏ كما 
أسرف المصتع المعمار عند التعبير عن «فنطزة؛ ذاتية متفردة» و التي بدأت تظهر في 
صيغها المبالغة في بعض طرز عمارة ما بعد الحداثة. 


a 


ميدلاند غراند أوتيل لندن- تشارلز مور iaاھ†]”d‏ 2224¡ - 
طراز فیکتوري عمارة ما بعد الحداثة 


۳ الفائض و البذخ و الحيوان 

شكليات مبْتَّملة» عدا حالات نادرة جداً. و هناك سببٌ لكل من حالات الخلل» حيث 
يتبين لنا تاريخ ظروف إحداثياتهاء و وجود خلل في أحَد مقرراتهاء و تبعاً لذلك ينتج 
خلل في سيرورات تفعيل جدلياتهاء يؤدي بالضرورة إلى إحداث خلل في الشكل. 
ويعني هذاء أن جدلية إنتاج العمارة» تختلف عند مجتمع الإنسان عما هي عليه عند 
إنتاج مجتمع الحيوان لإدامة معيشه. فالحيوان مثلا لا يتمكن من تأمين البقاء فيما 
لو عجز عن التصنيع» من غير أن يحمل الشكل صفة الأبتمال بالقدر المناسب. و إن 
عجز الحيوان عن هذا لسبب ماء فإما تلتجى البنية البيولوجية إلى تطور «فيلوجيني» 
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(Phylogeny)‏ نوعي يتطور ليأخذ شکل کیان لجنس آخر» أو يزول من الوجوده لان 
صيغة الدورة الإنتاجية التي يسخرها لا تمتلك الفائض. 


تختلف جذرياً علاقة الإنسان مع البيئة و تصنبع أدوات التعامل معهاء عن قدرات 
و سلوكيات الحيوان» لأن في قدرة الإنسان تحقيق الفائض في الإنتاج» و هو ما يهئ له 
فرصة الإسراف من غير التعرض للزوال. غير أنه بقدر ما يسرف و يعجز عن تحقيق صفة 
الأبتمال» سيتخلف موقعه ضمن مسيرة الحضارة. 


- الأبتمال و الحوار الجمعي 

يفترض التماسك الاجتماعي ضرورة وجود واسطة فعالة لتحقيق هذا التماسك 
و إدامته و تهذيبه. إن واسطة هذه الوظيفة الاجتماعية هي الحوار بين أفرد المجتمع في 
مختلف صيغه. و من بين أهم وسائط الحوار: اللغة و معالم المُصتعات و التأشيرات 
البدنية. و من غير مرجعية مشتركة يتوقف الحوار أو يفسد و تبعاً لذلك يفسد التماسك 
الاجتماعي. لذاء فإن دور الحرفي/ المعمار في تحقيق َير يق تماسك المجتمع لم يكن ثانوياًء 
و إنما كان دور أساسياً في تكوين سيكو لو جية مجتمع الإنسان» خارح القدرات الغريزية. 
OES O‏ 
المجتمع معهاء ضمنها و داخل المنشآت المعمرة و بين أحياز الفراغات و ضمنها. تؤ 
أشكالها و طرزها أداة حوار جمعي» منذ أن تطور الفكر و أصبح يبتكر المصنعات. لذاء 
فإن إفساد أشكال المصتعات يؤدي إلى إفساد الحوار الجمعي» أو خلاف هذاء جعله 
سليماً و رفيعاًء فيؤمن للمجتمع تبعاً لذلك» أداة ضرورية لتحقيق حوار جمعي سليم» 
كما يهياً له كذلك ظرف تماسك جمعي سليم. أي يؤلف شكل المصنعات المبتمل تهيئة 
ظرف حوار اجتماعي سليم» و حلاف هذا يفسد تنظيم المجتمع. 
٥‏ المؤرخ و صفة الأبتمال 

بقدر ما يحقق المجتمع صيغاً متعددة من صفات الأبتمال لمصتعاته» يكتسب 
المجتمع موقعاً حضارياً مرموقاً في سيرورة التاريخ» و ذلك لأنها تعر عن حركة متوازنة 
في تفعيل الدورة الإنتاجية» فتمتد قيمتها في الزمن. 


و بقدر ما يعي المؤرخ موضوعية تحقيق توازن الدورة الإنتاجية؛ و يسعى إلى 
تحقیق ا متوازنة مع أشكال المصتّعات الأخحرى المتزامنة معها و السابقة 
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لهاء يكون بذلك قد حقق موقفاً موضوعياً نحو تطور شكل المصتعات» و من بينها 
العمارة. 
ر 


تفترض الأسس الإيبيستيمولو جية (لإعهاه”عاءم)ء أن هناك علاقة بئيوية متأصلة 
في تحقيق صفة الأبتمال. لذاء بالرغم من النسبية المتأصلة في الفعل» باعتباره فعلاً ذاتياًى 
و في تداخل متذاو ت »)[nter-subjectivity)‏ يحصل في زمن و ظرف محددین. ففي 
وسع المؤرخ أن يحقق مقارنات آكثر موضوعية بقدر ما يتمكن من تقييم موضوعي لصفة 
الأبتمال. فكثيراً ما نجد أنفسنا نقيم صفة أبتمال تحملها عمارة بدائية في قرية نائيةء أكثر 
كثيراً مما تحمله عمارة ضخمة في مجتمع متقدم تكنولوجياً في مدينة حديثة. ذلك لأن 
هذه الأخيرة عجزت عن تحقيق القدر المناسب من صفة الأبتمال. لذا نجد أنفسنا نقارن 
رسوماً حققها إنسان الكهوف البدائي مع ما بحققه الفنان المعاصر. إذ إن كليهما يتمتعان 
بقيمة أبتمال متقاربة بالنسبة إلى زمنهما. فأسس التقييم هي ذاتها في كل مكان و زمانء 
وهو ذلك التوازن الذي يحقق صفة الأبتمال و الهارموني. 


إن أغلب تقييم صفة الأبتمال هو تعامل عملي و حسيء» و غالباً تقييم حدسي. 
و بقدر ما تتطور قدرات التقييم الموضوعي لتطور أشكال المصتعات» يقترب عندثذ أكثر 
تقييم صفة الأبتمال و التقييم الموضوعي لهذه الصفة. 

إن صفة الأبتمالء لا تعني أبدا أنها صفة الأمثلء و إنما تعني فقط ذلك التوازنء 
بين إرضاء الحاجة و استنفاد الطاقة. إذ لا وجود لما هو أمثلء لا في الطبيعة و لا بين 
المصنعات» لكنه موجود فقط في مخْيّلة الفكر المثالي و الغيبي. 
٦‏ - تعريف صفة الأبتمال 

تحصل صفة الأبتمال لشكل مصتّع ماء نتيجة لتوازن مناسب يتصف بأقل ما 
يمكن من استنفاد الطاقة» و تحقيق للاكتفاء في إرضاء مركب الحاجة. فصفة الأبتمال 
في آي مکان و زمان تنبني على منطق هذا التوازن» و هو منطق يمتد في الزمن مع 
قدرات العقل و وعيه ضرورة التعامل المتوازن مع المادة. ومع امتداد هذا المنطق 
في الزمن» تمتد قيمة صفة المصتعات» أبتماليتها. فهي ليست صفة لشكل أو طراز 
و تكنولوجيا معينةء و لا محددة بزمن أو شبكة كلتشريات» بل هي صفة توازن بين 
علاقة هموم إرضاء مركب الحاجة مع صيغة التكنولوجيا المسخرة. إنها امتداد علاقة 
توازن في الزمن. 
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إن إدامة بقاء الإنسان تستند إلى تفعيل منطق الدورة الإنتاجيةء فهناك علاقة بين 
الوعي بهذه الخصائص,» و بين ابتكار التعامل المناسب معها. و بما أن خصائص المادة 
المتعامل معها في حركة الدورة الإنتاجية هي ثابتة في كل زمانء لذا تمتد قيمة هذا 
التوازن في الزمنء ذلك بالسبة إلى القدرات المعرفية و الحسية التي تعي هذا التوازن. 
وبقدر ما يتراكم لدى جماعة معينة تحقيق هذه الصفة في الزمن» و التعامل معهاء 
تكتسب حسية أفرادها القدرة على الوعي بصفة هذا التوازن الذي تحمله المصلّعات» 
فتصبح هذه المعرفة و الحسية مرجعية يسخّرها الفكر في تفعيل الدورة الإنتاجيةء و إدارة 
هموم المعيش الأخرى» بخصوصيتها و عموميتها. 

و إن تعجز جماعة ما عن تحقيق منطق هذا التوازن» فإنها ستعجز عن تحقيق 
المنافسة المناسبةء مع الجماعات الأخرى» و سيتدنى موقعها في سيرورة تقدم الحضارة. 
هذا ما يفسر لنا سبب التقدم الحضاري لبعض الجماعات مقارنة مع أخرى حيث تصبح 
متخلفة بالمقارنة. لذا يؤلف الوعي بصفة الأبتمال ضرورة بيولوجية حضارية وجودية. 


عرف وصف الأبتمال» بأنه ذلك التعامل الذي يحقق التوازن المناسب بين كمية 
إنفاق الطاقة في تصنيع المصتع» في مقابل كفاءة المصتَّع في إرضاء مركب الحاجة. 
ويؤلف المثل الطاوي وصفاً جيداً لكفاءة العمل و اقتصاد الجهد المستنفد» بقوله: 
الطبّاخ الجيّد يبدل ساطوره مرّة في العام لأنه يقطع» الطبَّاخ العادي يبه كل شهر لأنه 


.0( 
يحرر . 


كما ترف الأداة التى تحمل شكلاً مبتملاء ذلك التكوين الشكلى الذي حينما 
يحصل التعامل معهء يؤلف مجال وعي سيكولوجية الذات قدرتها على تجاوز الوعي 
بعبثية الوجود» و الاستمتاع به و ينسى في آنية نشوة الاستمتاع واقعية هذه العبشية. 

و لذا يؤلف تطور سيرورة كفاءة تحقيق صفة الأبتمال» قدرة التعامل الاجتماعي 
تحقيق التطور التاريخي لرقيّ معيش المجتمع» و نضج الفكر الذي يقود شبكة 
الكلتشريات. و عكس هذا» سيفقد التعامل كفاءته» و ينحدر الوعى بالوجود» و يحتبس 
في أوهام خلاصية («0٤ة۷[ه8)»‏ تهدف ليس فقط إلى تجاوز واقع هذا العبث في عالم 
الوجود» و إنما نقله إلى عالم متخيل بعد الوجود الدنيوي. 


() لاوتسه تشانغ تسه» كتاب التاو» ترجمة وتحقيق هادي العلوي» سلسلة الأعمال الكاملة؛ ٤‏ (بيروت: دار 
المدى» ۷٠٠۲)ء‏ الفصل الثالٹ» «أساسيات تهذيب الحياة؟» ص ٠۱١۸-1۵۷‏ . 
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إن آلية تحقيق صفة الأبتمال ليست بهذه البساطة. فكيف يعلم المؤدي المصتع 
و المتلقي» بأن الشكل حقق التوازن المناسب بين القطبين المتفاعلين في جدلية حركة 
الابتكار؟ لا يحصل تحقيق هذا التوازن تلقاثياً» و إنما هو سيرورة و فعل ايتكارء بين 
بدائل لا تحصى» لذا فهو البديل المعتمد بين الكثيرة التي أهملت. 

إن اختيار البديل باعتباره المناسب» هو تقييم ذاتي حدسي كحصيلة لتجربة 
و معرفة سابقة. تتضمن حركة آلية التقييم و الابتكار ثلاث مراحل» و هي كما 
يلي : 


اوا تسخر قدرات المعرفة في التعرف إلى مقومات مركب الحاجة» 
و تسر قدرات المنطق و التجربة في تحديد أولوياته» نسبة إلى ظرف التعامل. 
و إذا كان تحديد هذه الأولويات هو تقييم ذاتي» فعلى الذات أن تساير قدرات 
المنطق لتؤمن لذاتها بأنها اقتربت بالقدر المناسب من موضوعية انتقاء الأولويات 
المناسبة. 


ثانياًء عند ذاك تدخل عملية الابتكار حيث يحصل التفعيل العملي لفعل 
الابتكار ضمن المخَيّلة. و لأن الشكل المبتكر» لا وجود له سابقأًء لا في التجربة 
ولا فى المعرفةء فعلى قدرات الابتكار أن تدخل فى تجربة تصور بدائل لا سابقة 
لهاء حالة غير مستقرة» حيث تتضمن بدأئل محتملة ي .(Total Probability)‏ 
و كأي تعامل مع اللا متناهي لا يمكن إخضاعه لتعامل معرفي يقيني. إن من بين 
أهم إشكالية العلم الحديثء الذي يسخر الرياضيات (sء1اة”٠1٤ة)»‏ أنها تتضمن 
اللا متناهي» أرقاما لا عقلانية كاستعماله ال «ام». لذا تواجه القدرات الحدسية هذا 
الفيض» غير المادي و غير الملموس» و هي بدائل لم تزل ضمن مخاض قدرات 
الابتكار؛ فتتأمل فيها. فتسخر قدرات المنطق المتفاعلة مع مزاجية الذات في تلك 
الآنيات» و تختار إحداهاء أو مركباً منها. قد يدوم زمن هذه الآنيات ثواني» أو يمتد 
أكثر من ذلك. 

ثالثاًء تحمل قدرات الابتكار» و هي البديل المختار» و ربما بعض المناحي مع 
بعض البدائل الأخرى التي أهملت» و تفاعل المادة الخام» فتتحول المادة الخام إلى 
مصتع يحمل الشكل المبتكر. عند ذاك يعرض المصتع» كشكل» لواقع التجربة العملية 
فتسخر قدرات منطق التجربة العملية لتقرر صلاحية الشكل. 
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۷-القيمة النسبية و العميمة (۲521ء 1۷ ا) لصفة الأبتمال 


تحمل دلالات التكوين الشكلي للمصتعات قيمتين: القيمة النسبية التي ترضي 
حاجة الجماعة المعينة في المكان و الزمانء و غالباً ما تكون هي الجماعة المصتعة. 


وبقدر ما يتقدم مفهوم التاريخ الموضوعي» خارج أو متجاوز الأيديولوجيات 
الفئويةء الدينية و المحلية و العنصرية و غيرهاء ستتوضح أكثر موضوعية القيمة لصفة 
أبتمال التكوين الشكلي للمصتع لحاجة معينة مقارنة مع القيم الأخرى. فتُمنح صفة 
الأبتمال المعينة الموقع المناسب ضمن المجموع العام للصفات الأبتمالية التي تحملها 
المصنعات التي حققها تطور الحضارة. بهذا المفهوم تصبح القيمة النسبية المحددة في 
زمن معيّن» هي تلك التي يمنحها مجتمع ماء كأداة في إرضاء مركب الحاجة حصرا 
للمجتمع نفسه و الزمن المعينين. 

لا يوجد موقع آو مرحلة آو صفة واضحة في الزمن و العمل ضمن دور التفاعل 
بين الفكر و خصائص المادة عند إرضاء مركب الحاجة و استنفاد الطاقةء حيث يحصل 
كم القيمة المناسبة في إرضاء مركب الحاجةء و حيث يحصل تفعيل التعامل الحد 
الأدنى من الطاقة. لأن القيمة المسبقة للفعل تتحكم في تفعيل هذه السيرورة» بوصفها 
تؤلف مرجعية معرفية ضمن سيرورة ابتكار القيمة اللاحقة» حيث يحدد كم الطاقة و نوع 
سلوكية تفعيل الدورة الإنتاجية. يتحدد هذا التفعيل بخصائص المادة المتفاعل معهاء 
و كفاءة التكنولوجيا المسخرة في التعامل. لذاء إذا أخذنا مجموع الإرضاء من موقع 
استعادي في الزمن لدورات و مراحل متعددة من الدورات الإنتاجية» فيمكن لنا أن نقدر 
قيمة الإرضاء المعيّن في الزمن» مقارنة مع ما حققت الجماعة نفسها مع الأخرى إذ 
تحصل قيمة إرضاء الحاجة ضمن الكلتشر المعينة و في الزمن المحدد. إن ظرف تحديد 
عمومية قيمتهاء في آنها تقع ضمن تطور حضارة المجتمع المعين» كما ضمن حضارة 
الإنسان. 

إن الاكتفاء أو القناعة و استنفاد الحد الأدنى من الطاقة لا تحدد بحد ذاتها قيمة 
الأبتمال في زمن و حضارة معينةء لأن العمل يقع ضمن تطور الحضارة بعامتها. فكفاءة 
البدوي فى قيادة قافلة الجمال و صفة أبتماليتهاء لا تجعل منها بحد ذاتها حركة ذات 
اة صن خصارة الإنان: و إنما جد يها فقط بالبة إلى المجتمع البدري فن 
مرحلة معينة من تاريخ ذلك المجتمع. 
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بما أن القيمة هي موقف سيكولوجي موس من الأشياء لذا تظهر القيمة و تتنوع 
ضمن تأنيس صيغ التعامل في مراحل تطور حضارة الإنسان. فالعمارة سواء تلك 
التقليدية و التي تكونت ضمن تكنولوجيات الإنتاج الحرفي» مثل المصرية أو البابلية 
أو الإغريقية و الرومانية أو الإسلاميةء كما مختلف طرز العمارة المعاصرة و الحديثة» 
التي تكونت على قدرات التشخص و المكننة. فلك من طرزها موقع معيّن ضمن 
تاريخ غطوز العبارة انيا مع فلك تقترن قيمة كل منها بصيغة أنسوية الدورة اللإنتاجية 
و موقف هموم الوجود منها 

و للسبب ذاته سنتمكن من تهيئة تقييم مناسب للعمارة المحلية» و لمختلف الطرز 
الت هرت في الا دیخ )قدو ما مقن تطوير غو وون لما خقق التو 
من تطور للصفة الأبتمالية في مُصنعاته. وذلك» بعد أن نتمكن من التوصل إلى تعريف 
موضوعي لصفة الأبتمالء و التعرّف إلى تطور هذه الصفة في الزمن. إذاك يصبح تقييم 
العمارة» مستنداً إلى تقييم موضوعي لتاريخ العمارةء و إلى تطوّر موضوعية الفكر لتفهّم 
الأبتمالية. و نكون بهذا قد تجاوزنا مختلف صيغ مواقف الالتزام الاجتماعي بمختلف 
صيغه التي ترضي الحاجة القاعدية» سواء منها التي تفترض النسبية المخففة أو المركزية 
الشمولية المتشدّدة المغلقة. 


لا يمت شكل المصتع في الزمنء لأنْ الحاجة تتغيّر مع تغْيّر الزمن و التطوّر 
التكنولوجي و المقؤمات الأخرى لشبكة الكلتشريات لذلك المجتمع» فيتغيّر الموقف 
الفكري من الشكل. لذاء فإن الرجوع إلى شكل ما ابتكر في الماضي» يؤلف عجزاً 
معرفيا فكرياء كما يؤدي بالضرورة إلى شكل و تعامل هجينين. و ما يمتد في الزمن هو 
حصراً قيمة و شكل صفة الأبتمال» و هي صفة يكتسبها الشكل بسبب ما يحمل الشكل 


نقفسه من صفة الأبتمال. 
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همل المصنع الذي يرضي الحاجة القاعدية» عند تجاوز المجتمع أهمية إرضاء 
مركب هذه الحاجة. فيستبدل بمصنع يحمل صفات تتوافق مع الحاجة النفعية و الرمزية 
الجديدة» و يمنح الشكل الجديد المبتكر قيمة جديدة. 

بينما تمتد صفة الأبتمال في الزمنء كقيم يحملها شكل المصتم» التي ما زالت 
مادية الشكل قائمة في الوجود» و لذا تتجاوز هذه الصفة محدّدات زمن حركة الدورة 
الإنتاجية» و ما تتضمنه و ما تعالجه الحاجة القاعدية. 


۸- منح الظواهر قيمة مؤنسة 

القيمة هي الأهمية و الأفضلية التي تمنح إلى شكل الشيء» سواء الظواهر الطبيعية 
أم العلاقات الاجتماعية أو المصتعات مقارنة مع ما يمنح للأشياء الأخرى. و القيمة 
هي موقف ذاتي من الأشياء. 

لا تتضمَّن الظواهر الطبيعية فكراًء و ليس هناك فكر يحرّكهاء كحركة الهواء و الماء 
و الشمس,» و إِنّْما فقط الطاقة الكامنة فيهاء و لا تتضمن قيمة بحد ذاتها. أو الطاقة الطارئة 
المكتسبة» هي التي تحرّك الظواهرء لذا تتصادم الظواهر فيما بينها حتى تستنفد قواهاء 
وتستقر وتخمد. تخضع حركة الظواهر لآلية العلاقة بين الطاقة المسبة والكيان 
المعرّض لها. فليس هناك قيمة في حركاتها و أشكالهاء و لا في آلية السببية» سوى الطاقة 
التي تحرك خصائص المادة. 

تتصف حركة الظواهر الطبيعية دائماً و في كل الحالات بصفة الأبتمال» بما في 
ذلك من حيث تصادمها فيما بينهاء بصيغتها النباتية أو الحيوانية» لأن كلا منها تتحرك 
و تصطدم بالأخحرى» بقدر ما تحمل كما من الطاقةء فتتوقف حين استنفادها. و هنا مصدر 
تحقق صفة الأبتمال» لأن مصدر الحركة هو مصدر مشروط, بكم الطافة التي تحملها أو 
التى اكتسبتها الظاهرة فى ظرف و زمن ما. فتتوقف الظاهرة عن الحركة حيلما تستنفد 
الطاقا الك كحرك الفراء انراج اير آي كسب غاقة سن رار المي 
و هنا مصدر التوازن بين الطاقة المستنفدة و نوع الحركة و كمّهاء الذي هو صفة الأبتمال. 


عندما يعي الفرد مختلف صيغ مركب الحاجة» و يفضل البعض منها على الأخرى» 
و يمنحها أفضلية من حيث الوقت و الطاقةء يكون بهذه الحركة قد منح هذا البعض منها 
أهمية أكثر من غيرهاء ذلك بالنسبة إلى سيكولوجية الذات الفاعلة. و بما أن الحاجةء كما 
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يعيها الفرد و يمارس إرضاءهاء مركبة من ثلاثة أصناف» فيمنح لكل منها قيمة» يتفرد بها 
ذلك الصنف من الحاجة في آنية هذا التفاعل. تتحدد هذه القيمة بما يمنح الفرد من وقت 


و طاقة لإرضاء الصنف المعين من الحاجة المعينةء ذلك في آنية تحقيق إرضائهاء مقارنة 


تؤثر حركات الظواهر و تصادمها في معيش و سيكولوجية الفرد الإنسانء و لذا 
يمنح كل منها قيمة مؤنسة. فتظهر بعضها في سيكولوجية الذات إيجابية كالريح التي 
تقود السفن في الأنهر و البحار» أو سلبية كالعواصف التي تُغرق السفن و ركابها. و بقدر 
ما تتوافق الحركة مع متطلبات الحاجة النفعيةء فتمنحها قيماً إيجابية» و العكس صحيح» 
بقدر ما تتعارض و تعطل إرضاء الحاجة النفعيةء تمنح قيما و صفات مؤنسة سلبيةء 
كقولنا العاصفة غدارة» أو قيما إيجابية كالنسيم العليل. 

إن قيمة حركة الظواهر الطبيعية» سواء منها الإيجابية آم السلبية» الفيضان في مقابل 
أمطار الربيع» أنها موقف سيكولوجي مؤنس. تقدم الأيديولوجيات الغيبيةء السحر 
و الدين و تمنحها قيماً مؤنسة» فتسعى لكي تؤثر في حركة الظواهر عن طريقين: تأنيس 
الظواهر الطبيعيةء و منحها صفات إنسانية» و من ثم ابتكار صيغة لقوى الأرواح أو الآلهة 
التي تمتلك قوى تحرك الظواهر بصيغ تتوافق مع رغبات المتعبد. فمثلاء تتقدم الجماعة 
المؤمنة في حقبة الجفاف» و تتوسل بالقوى التي ابتكرتها مخيلتهاء و تطلب منها إنهاء 
الجفاف. يحصل التوسل عن طريق العبادة و الصلاة و تقديم القرابين و غيرها من 
طقوس العبادة التي ابتكرت مع الإنتاح الزراعي. 

يؤلف السحر و التدين آليتين وظيفتهما الهيمنة على حركة الظواهر عن طريق 
قيادة الأرواح و الآلهة التي تبتكرها. بمعنى آخرء يسخر السحر و الدين هدف تغلب 
إرادة الإنسان على «إرادة الظواهر؛ الطبيعية بعد أن يتحةَق نقلها من واقعها المادي إلى 
كيانات مؤنسة. و بسبب هذا التأنس» تعتقد إرادة الفكر بأن في قدرتها التأثير في «إرادة 
الظواهر» عن طرق تسخير قوى الآلهة التي تبتكرهاء و ما تمنحها من قوى» للقيام بهذه 
الوظيفة. 


عندما يعي الفرد مختلف صيغ مركب الحاجة»ء و يفضل البعض منها على 
الأخرى» و يمنح آفضلية للبحض من حيث الوقت و الطاقةء فيكون بهذه الحركة قد منح 
هذا البعض أهمية أكثر من غيرها من الحاجات» و ذلك بالنسبة إلى هموم سيكولوجية 
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الذات ضمن شبكة الكلتشريات» فتنبني هذه الأهمية بقدر ما يمنح من قيمة لكل من تنوع 
هذه الحاجات. و بما أن الحاجة كما يعيها الفكر و يمارس إرضاءها هى مركب من ثلاثة 
أصناف و تفرعاتهاء فيمنح لكل منها قيمةء يتفرد بها ذلك الصنف في آنية هذا التفاعل. 
إرضائهاء مقارنة بما يمنح أهمية لغيرها. 

و لكي نفهم أهمية منح القيمة لإرضاء الحاجة المعنية» سيكون من المفيد أن أشير 
إلى صفات القيمة لكل من أصناف الحاجةء كما لو كانت حالات مستقلة عن بعضها. 


يتحقق إرضاء الحاجة النفحية حيث يؤمن إدامة الوجود و راحته البدنية و إدامة 
سلالة جنسه. كما يمنح قيمة لإرضاء الحاجة الرمزيةء وهي القيمة نفسها التي كان 
منحها مسبقاً لهوية ذاته. و بإرضائها يكون قد حقق تأمين موقع مناسب لذاته بين أفراد 
الجماعة و الظواهر. وهو الموقع القائم مسبقاً في مخيّلة الذات» و لا فرق إن تطابق 
مع الواقع أم لا. و بإرضاء الحاجة الاستطيقيةء تكون قد مَنحبٌ الذات لذاتها حرية 
الاستمتاع بالوجودء وهي حركة في تناقض» أو في تحد لواقع عبثية الوجود. 


-٩‏ مبادئ صفة الهارموني 


لقد وضع آفلاطون المبادئ الأولية لتفهم صفة الهارموني» بقوله: «من بين المناحي 
الطبيعية لعقل الإنسان» أن يفتش عن التنظيم في التعددية». 


تؤلف صفة الهارموني ضرورة سيكولوجية لوعي الإنسان بالوجود. كما إن 
الكيانات الحيوانية المتحركة و التي تجابه تعاملاً متنوعاً عليها أن تجد وجوداً يتجاوز 
فوضى التنوع» لتتمكن من تعامل بؤمن بقاءها. فتختزل التنوع بتلك المعالم التي 
تؤمن قدرة إدراكها و التعامل معها ضمن الحالة التي تجد نفسها فيهاء فتؤمن بقاءها 
ويهمل من الوعي تلك الأخرى. يحصل هذا التعامل ضمن المتصلة الطبيعيةء و يقاد 
أغلبه باستراتيجيات غريزية» مع بعض قدرات الابتكار التي يتميز بها بعض الحيوانات 
المتقدمة» المتمثلة بالقردة (ئهم4). و الفيلةء و الدلافين» و الحيتان. 

و بعد أن تجاوز الإنسان العاقل المتصلة الطبيعيةه و أصبح الفكر يجابه حالات 
مركبة» بحيث لا يتمكن من تحقيق رؤى واضحة في الوهلة الأولى» فتختزل المعالم 
ضمن الحالة المركبة التي يجابههاء لكي يتمكن من قدرة تعامل مناسب معهاء فيصن 
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البقاء و راحة سيكولوجية الذات. يؤلف هذا الاختزال و الترابط بين أشكال مقوّمات 
الوجود مبادئ صفة الهارموني. 


مثل واحد ببيّن لنا مصدر تأصلها في سيكولوجية الإنسان. حينما يدخل الفرد 
بيئة غريبة عليه» كدخوله غابة لأول مرت يسع أصواف طیور و حیوانات» کما یشاهد 
أشكالاً لنباتات متعددة غريبة عنه» فيرتبك الفكر في الوهلة الأولى» و لكن سرعان ما 
تختزل قدرات الفكر و تنتقي بعض الأصوات والأشكال و تضمّنها في المخيّلةه 
و تجعل من هذا المركب المعقد المتصف بالفوضى والمريك للفكرء رؤى مختزلة 
واضحة بقدر تتمكن فيه المخيلة من التعامل المناسب مع الحالة المركبة و الغامضة. 
بهذه الحركة المختزلة تتمكن المخيّلة من أن تقرر الاستمرار في الغابة أم تهرب» فتطمئن 
سيكولوجية الذات و ترتاح. وكذلك هي تجربة المعيش في المدينة» حين يشاهد الفرد 
لأول مرة أشكال مصتعات» و بخاصة أشكال المصتعات و الفنون الطليعية. فغالباً ما 
يرتبك الفكر في الوهلة الأولى حتى يكتشف ما تتضمن من صفات أبتمال. 


فمثلاء حينما دحل الريفي لأول مرة إحدى العواصم الكبيرة في أوروبا في بداية 
القرن العشرينء و جابه ما تتضمن من احتقان و فوضى في سير السابلة و العربات 
و الباصات (8عء»8) التي تسير في اتجاهات من غير نظام يقودهاء إضافة إلى إعلانات 
و لافتات تتضارب و تتنافس» عند ذاك ارتبك فكره» فتقدم قدرات الابتكار و تختزل 
تنوعات و مقومات هذه الفوضى حتى تجعل منها صورة مختزلة في قدرتها التعامل مع 
هذه الفوضى و اللا نظام» و بعد أن تدرك بالقدر المناسب» وظائف و مسببات وجود 
کل منها. 

يتحقق الهارموني في شكل المصتعات» عندما يقدم الفكر و يؤلف من التنوع نمطاً 
واضحاًء و يسر شكل هذا النمط في تعامل واضح بالنسبة إلى المخْيّلة» يحقق في 
المخيّلة رؤى منظمةء فيرتاح الفكر و يطمئن. 

عندما یتعامل الفکر مع مرگب معقد» أو يبتر مركباً متبايناً في علاقاته» و بقدر ما 
يتبسط و يتضح تركيب الشكل في الفكرء يكون قد توصل الوعي إلى صفة الهارموني في 
الشكل المتعامل معه. 

إن وظيفة الفكر هي ابتكار استراتيجيات التعامل و قيادة سلوكيات الإنسان» 
و لذا يسعى لمجابهة الفوضى و تجاوزها. و الفوضى بالنسبة إلى الفكر هي تلك 
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الحالة حيث لا يمتلك الفكر في مرجعية المعرفة المناسبة ما يؤهله التعامل معها 
فهناك احتمال أن تتضمن هذه الفوضى وجود كيان يؤلف î e‏ 
مخفياً أو غير واضح. فعلى الفكر أن ينتبه و يأخذ الإجراء المناسب» إما أن يهرب أو 
يهيئ نفسه للمقاومة. لذا لا مجال في واقع الوعي بالوجود تجاهل معرفة ما هية حالة 
المجازفة و قدرها. 


إن أهم سبل المقاومة والتهيثة لهاء هي أن يبتكر الفكر رؤى لهذه الفوضى. 
ا وبقدر 


ما يتحقق هذا التنظيم في الفكر» عند ذاك يتمكن من تحقيق تعامل مناسب» فتطمئن 
الذات إلى هذه الحالة من المعرفة. تؤلف النقلة من الفوضى إلى الارتباك و ثم المعرفة 
و الاطمئنان» آلية تفعيل الهارموني. 


تترجم عادة كلمة هارموني (ر«هص٣ه1)»‏ للغة العربية ب تناغم و إيقاع و تالف 
و تناسق الألحان. غير أن مفهوم كلمة هارموني تطور في التنظير المعماري و النقد 
الفنيء ليأخذ معنى بدلالة العلاقة و النقلة من التعرض للفوضى إلى تنظيم هذه الفوضى 
في الفكر» و يجعل منها رؤى واضحة» و بقدر مناسب لطمأنة سيكولوجية الذات. 

الكايوس “)٤105(‏ هو التكوين الشكلي الذي يظهر في الوهلة الأولى كما 
فر کا ایی ی ار کک د الال مرک ا ا ی 
ثؤلف نظاماً شکلیاً اشا 
وهى الأجزاء غير المدركة فى 
الوخلة الأولى» إلا بعد اا 
والتأمل في التكوين الشكلي. 
لذا نجد عند الفحص الأولي 
لصورة رسمها بول جاكسون 
بMglgyك (Paul Jackson‏ 
P0110 (‏ بأنها تؤلف حالة 


اقاس اة ی 1 N‏ 


() الكايوس (1405): المعنى الآخر و القاموسي هو التشويش الكامل» الهيولى» المادة اللا متشكلة» و التي 
سبقت وجود الكون. 


٤ 


ا 
> 


غير قابلة لتفهم عقلاني. غير أنه بعد التأملء يبدأ الفكر بالاكتشاف تدريجياً بأن 
هناك معالم تتكرر قد وضعها الرسام» و التي يمكن للمخَيّلة أن تسخرها كأداة ربط 
و انسجام بين تلك المعالم التي ظهرت مفككة. و هكذا بعد التأمل و تسخير القدرات 
الذاتية المعرفية و الحسية القائمة في الخزين المعرفي» ستتضح الصورة و تتجاوز 
المخيّلة اصطدامها الأولي مع الكايوس. فإذا كان بولوك واعياً عند ابتكاره صورة 
متصفة بالكايوس» فإنه كان في آن يهيئ للمتلقي المشاهد قدراً من المعالم المتكررة 
زفي الجواتع س و التي حينما يكتشفها المتلقي» تصبح الصورة في مخيلته 
تکوینا واضحا مهرمنا. 

یتمثل ترکیب الکايوس بأشکكال ال «فراكتالات» (ءاهاءه۴۲)» و هي الأجزاء 
المتكررة و المنتظمة بصيغ تكوينية محددة. كان أول من قدم لها وصفاً واضحاً هو 
«ماندلير وت )0 إbۆMande1(.‏ 

كما نجد هذا النظام في أشكال الأشجار حيث تنبني على آلية نمو حيث تتفرع 
بزوايا محدّدة» تلتف على محور ساق النبتة. فإذا نظرنا إلى تفرعات الساق و إلى 
مستوى السطح نفسه» فسنجدهاء مهما كان كم عدد التفرعات لتكوين ساق النبتة 
تنتظم بعلاقات تتكرر» فيتمكن الفكر المتأمل فيها الوعي بصفة الهارموني بالرغم من 
تعدد التفرعات. 


١‏ المرب و الانتظام" 


لا شك في أن أغلب أفراد البشر يسعون إلى أن ينقل الشكل أو الحالة المركبة 
(Complexity)‏ التي يتعرض لها الفكر إلى حالة منتظمة سهلة الإدراك و التعاملء بهدف 
تهيئة حالة من تعامل واضح للفكر. لذا تؤلف صفة الهارموني المقوم الثاني الأساسي» 
مع صفة الأبتمال» ظرف تهيئة إرضاء الحاجة الاستطيقية. 
کما يلف الوعي بصقة الهارموني» و تحفیق هذه الصقة في أشکال الأشياء 
العديدة لتأمين البقاء K:(‏ ۷21اسا8)» في تفاعل و تداخل مع صفة الأبتمال. كلا هاتين 
(۳) لقد ترجمت مصطلح «exityاComp»‏ و Orde‏ بالمركپ والانتظام؛ ولو أنها ترجمة غير دقيقة» غير 
أني لم أجد لها بديلاً أفضل. 


Peter F. Smith, Architecture and the تند البعضص من فرضیات هلا الفصل إلى التنطير الذى ورد فی‎ 
Principles of Harmony (New York: International Specialized Book Service Inc., 1988). 
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الصفتين متأصلتان في سيكولوجية الإنسان» و ليستا مكتسبتين» و إن تطورهما يأخذ 
صيغاً كلتشرية متعددة مع تطور شبكة الكلتشريات. 


إن التجربة الهندسية (ء )6٠٥ ٤٤٣‏ التى أخذ الفكر البدائى يحققها فى التعبير عن 
همومه» و تهيئة معرفة تؤهله للتعامل مع الظواهر» ضمن المعرفة البدائية التي كان يتمتع 
بهاء كان يحول شكل الظواهر» و يجعل منها أشكالاً هندمية مجردة مبسطةء تمكته من 
رؤية مبسطة واضحة لعالمه. و من هنا برزت سهولة التعامل مع بيئته» فيتمكن عن طريق 
تبسيط أشكال الكيانات القائمة فى عالمه» فهمها و سيطرة مخيلته عليهاء بعد أن ينظمها 
بأنماط هندسية» ارخا کتخفم مموږ الظواهر لقدرة المخيّلةء و تصبح معرفة قائمة 

إن مصدر التجريد في عقل الإنسان» هو إخضاع أشكال الظواهر لأنماط ضمن 
المخيّلة» مما يمكنه من أن يهمل واقع التركيب المعقد لواقعية أشكال الأشياء و الظواهر 
الطبيعية» فيتعامل معها كما لو كانت أشكالاً بسيطة التكوين» بعد أن جعل منها أنماطاً 
و بعد أن أخحضعها لقدراته الأنالوغية الهندسية. يميل النحت البدائي إلى تبسيط معالم 
المصنعات» فينظمها بأشكال هندسية» و يجعلها سهلة الفهم و التقبل. 


أشكال نحتية أفريقية أشكال نحتية بدائية 


TT 


هذا لا يعني أن الصور تصبح أكثر مطابقة مع واقعية الظواهرء أو يعبر عنها بصيغة 
أكثر منطقيةء و إنما الهدف هو اختزال (0ناعuل۸)‏ تبسيط صيغ أشكال المصتعات 
في المخيّلة. عند ذاك يتمكن الفكر و المخيّلة من السيطرة على التعامل مع الشكل. إن 
القدرات المعرفية و الحسية لتفعيل القدرات الأنالوغية »)Anal ove)‏ هي التي تجعل 
التقارب في الرؤى بين الأنماط و واقع الظواهر. 

تسر الأيديولوجيات» كالسحر و الأديان الطقوس» كشعاثر الصلاة و الصيام 
و جلد الذات» و تبتكر و تسر أشكالاً لمصتعات تعبر عن صور القوى المتعامل معهاء 
إن كانت أرواحاً أم آلهةء و تتوسل إليها في مواجهة همومها. تزول القيمة الرمزية لهذه 
الصور مع الزمن. لأنها كانت قد ابتكرت لترضي حصراً حاجة رمزية معينةء و هي إرضاء 
هموم هوية الذات» في زمن و ظرف محدد» فتزول قيمتها عند زوال ظروفها و زمنها. 
بينما تمتد قيمة هذه الأشكال نفسها في الزمن» بقدر ما تحمل من صفة الأبتمال. لأن 
الحس بهذه الصفة يؤلف قاعدة منطق تعامل الفكر مع الظواهر. فالفكر» هو الذي 
يبتكر ثم يتجاوز الابتكار» و لكنه لا يتمكن من تجاوز موضوعية منطق تعامله مع المادة 
في سيرورة التصنيع» و لا ما تتضمنه سيرورة التعامل مع المادة من منطق متوافق مع 
خصائصها. إن مصدر هذا المنطق في ابتكار الشكل الهندسي» سواء كان مؤناً أم لاه 
هو تعامل موضوعي متوافق مع شروط تفرضها خصائص المادة على سلوكيات التعامل؛ 
و على الفكر بعامته و تطور إدراكه. لذا تمتد موضوعية صفة الأبتمال بالزمن» بينما ابتكار 
الأيديولوجية و وجودها في الزمن» يكون مشروطاً بقاؤهما و زوالهما حسب حاجة هوية 
الذات لهاء ضمن شبكة الكلتشريات لحقبة زمنية معينة. 

لقد تجاوز التطور الحضاري أيديولوجية الأديان السومرية و المصرية و الإغريقية 
و الرومانية و غيرها. لكننا لن نتجاوز صفة الأشكال الأبتمالية التي حققتها الحضارات 
القديمة و ماتضمنت من أيديولوجيات سحر و أديان. ولن نتجاوز ما حققته 
هذه الأيديولوجيات من صفات أبتمال لمصنعاتها. ولن نتجاوز الأعمال الحديثة 
التي ابتكرت و تعبّر عن هموم سيكولوجية البشرء و المتمثلة بأعمال زيتيات 0¡1) 
Paintings)‏ «أمیدیو موديلياني٤ »)Amedeo Modigliani)‏ و أدب «دوستويفسکي» 
»)(0si evs‏ و موسیقی «رتشارد ستراوس!» و مسرحیات «لويجي پیراندللو» 

(O‏ الاختزال: هو إهمال بحعض صفات الشكل» و بهذه الطريقة يصبح من السهل للفكر التعامل مع الشكل. 

مثلا» لو كان الشكل يتضمن عشر فرات» يقوم الاختزال بإهمال أريع منهاء ليتمكن الفكر من التعامل معها. 
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»)P¡rande[1(‏ و فوتوغراف «آنسل آدمز» (5 ل۸ 51ہ4)» و أفلام «إنغمار برغمان» 
»)[ngmar Bergman)‏ و عمارة «أوغوست بريه (۲۵۲۲۴۲ اعA)»‏ و «میس فان در 
رو» .)Mies van der Rohe)‏ تمتد الصفة الأبتمالية التي تحملها هذه المصتّعات ائ 
خارج زمانهاء لأنها تعر عن هموم بشرية عميقة» كانت قد سخرت حرفة و تكنولوجية 
طليعية. و بتراكمها تغني هذه الأعمال حضارة الإنسان» و تمنح وجودية الإنسان كقيمة 


و مېرر وجودي. 


١-الهارموني‏ 
يتحقق نجاح إرضاء الحاجة الاستطيقيةء بقدر ما تتمكن قدرة تعامل التلقي مع 
الشكل و تستوعب تعقيد المركب» و تكتشف فيه صفات الأبتمال و الهارموني. تتميز 
كل منها بأنماط و تنظيمات بصرية كالسمتري (ااه”””8) و الكناية و المجاز. تضفي 
هذه الأداة الأنالوغية على تعقيد تركيب أجزاء الشكل» و تجعل دلالاته أوضح لأنها 
تستعير صورة منتقاة من المعيش اليومي. 

و واجهة كاتدرائية نوتردام في باريس» هي نموذج متميز لمثل هذا النجاح للتكوين 
الشكلي المتوسع والمهرمن. 
حيث يحمل ثقل البرجين 
الشاقولي الضخم» أربعة أكتاف 
»)Buttresse(‏ وهي أكتاف 
تؤلف عناصر عامودية ضخمة» 
و التي تضفي صفة مستقرة 
واستقلالية للتكوين الشكلي. 
يتجانس مع هذه الشاقولية» 


شريط أفقى يمتد تحت النوافذ 
الثلاث الو سطية. يتألف هذا 
الشريط من أشكال لمنحوتات 
فوق الأبواب الثلاثة للمدخل الغربى للكاتدرائيةء ويحمل النوافذ الثلاث الضخمةء 
حيث تتوسطها نافذة مستديرة window)‏ 86.). و يتابع هذا الوضوح والاستقرار 
الأفقي» في رواق شبه مفتوح» أفقي أيضاًء يمتد فوق النوافذ» ويؤلف قاعدة رقبقة 
لطيفة للبرجين. تؤلف هذه الواجهة الغربية للكاتدرائية نموذجاً متميزاً لتوازن قوى 


(Notre Dame de Paris) - واجهة نوتر دام‎ 
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أثقال العناصر و توحيد تنوعها و تناقضاتها. فنشاهد فيها توتراً شديداً بين تجمع مركب 
للتكوين ككل؛ نظام يوحد أثقال الأشكال و مواقعها و تنوعهاء فيؤلف المجموع الكلي 
للتكوين الشكلي توازناً بين قوى امتداد الأفقيةء» في مقابل ثقل شاقولية العناصر. 


يساعد الإيقاع في وزن الشعر على تذكر النص أكثر من تذكره في النشء لأن 
الإيقاع يؤلف تكراراً نمطياًء و يصبح أداة تذكر ( ه۳٠ .)M‏ لذا يفتش الفكر حدسياً عن 
الإيقاع في أشكال المصتعات و الظواهر الطبيعية. فيميل الفكر بيولوجياً و حدسياً إلى 
تنظيم المعطيات» حيث تجمع أجزاء الشكل بصيغ من أنماط قياسية أو موزونةء فتؤلف 
انتظاماً إيقاعياً سهل الاستيعاب و التقبلء و بذلك يؤمن الفكر لنفسه قدرة تعامل مناسب» 
SEES‏ 

مع ذلك تفضل أحياناً الحسيات المتلقية تعاملاً مع أنماط غير منتظمة أو معقدة 
و مفككة» أو هكذا تبتكرها أحياناً. لأنها تتضمن تركيباً يسبب قلق التلقي في الوهلة 
الأولى» و الإثارة في الوقت نفسه. لأن قدرات الفكر ستقدم على إعادة تنظيم الحسيات 
المتلقية ضمن المخيلة. ذلك في سيرورة تقرر كيف يتعيّن اكتشاف تنظيمهاء» فيستمتع 
الفكر بجهد سيرورة هذا التنظيم الذي يبتكره. لذا نجد مدنا مثل أمستردام تجذب حسيات 
الناس» لأنها تتضمن صيغاً من ازدواجية تنظيم تكرار أشكال المعالم» و في الوقت نفسه 
تفككها بسبب تنوع قياساتها و ألوانها. فتسبب إثارة تقبل التنوع المنتظم لأنها تنقل الفكر 
بين أشكال متعددة. و ستكتشف تدريجيًاً مخْيّلة حسية الذات تنظيم العناصر» الشبابيك 
و الأبواب و البلكونات (sءi«هء1ه8)‏ و حاويات النبات و الأزهارء ضمن نظام قياسي 
موحد. فتستمتع الذات بعد أن تكتشف بأنها تجابه تركيباً ينتظم في نظام متسق» أو في 
قدرتها على أن تجده منظماً. إنه استمتاع لأن الذات بهذه الحركةء تكون قد تجاوزت 
ضرورات بيولوجية إدامة 
الوجود» و إرضاء الحاجة 
القاعدية. فتستمتع بهذا 
العالم الذي ظهر في 
المخيّلة» عالم آخر متسق 
مواز لعالم الكد» و تأمين 


البقاء المحض» عالم آخر خارج عبثية الوجود و همومه» لا يهدف سوى الاستمتاع 


فمثلاً عالج «پالاديو» (i0ل1ة۴)»‏ مشكلة تكوينية عجز معماريو عصر النهضة عن 
التوصل إلى حل مناسب لها. و هي مشكلة كيف يمكن الحفاظ على شكل واجهة معبد 
إغريقي» متضمناً ارتفاعاً أفقياً بمستوى واحد. بينما أخذ شكل واجهة الكنائس منذ تنشثتها 
شكل «البازيليك» (4ء1اiءه8)‏ البيزنطي» حيث يتضمن التكوين الشكلي للكنيسة صحناً 
وسطياً مرتفعاً مع جانبین منخفضین. فأقدم پالاديو على حل حیث مزج واجهتین» مما 
أحدث تناقضا في المفهوم التقليدي لهذين النوعين من الواجهات المتباينة في تكوينها 
الشكلي: الإغريقية الكلاسيكية الأفقية في مقابل البيزنطية المتضمنة الارتفاع الوسطي. 
كان ذلك في تصميم كنيسة «ه0عإها6 .۸.8»» في مدينة البندقية. لقد ابتکر پالاديو عام 
٠‏ هذا التكوين بالرغم من تناقضه مع تقاليد التكوين الشكلي لواجهات الكنائس 
في أوروبا إلى حين زمن عصر النهضة. اتسم تصميمه للواجهة بمعالم متناغمة باتساق 
واضح النسب و إيقاع الأشكال» مقاسها و ألوانهاء التي تمتلك الصفةء بالهارمونية. و قد 
منح هذه الصفة أغلب أعماله. 


grey emer mre 


- بازيليك سان جورجيو ماجوري‎ 
(Basilica di San Giorgio Maggiore) (Venice) 
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لقد تطورت العمارة ضمن طراز عصر النهضة» ليس عن طريق آلية التصحيح 
الذاتي المتجزئ» كما كان يحصل في الإنتاج الحرفي» بل ابتكار الأشكال من قبل 
الفرد المتشخص» فتعرض على الجمهور المتلقي» الذي يتقبل و يعتمد منها ما يتمكن 
من استيعابه» أو قدرة فك ما تتضمن الأشكال من صفات الأبتمال. فتضاف إلى الخزين 
المعرفي» الذي يحمله و تسخره مخيلته في مواجهة التكوين المركب. 


لم يحصل عجز تحقيق صفة الأبتمال في الإنتاج الحرفي» إلا نادرآً و بصيغ مخففة 
بسبب آلية التصحيح الذاتي . 

كان أول ظهور لأشكال نحتية لم تكتمل»ء حققها مايل انجلو» ثم جاءت بعض 
تصاميم پالاديو تتصف بالمانرزم المتأنقة. مع ذلك» عند مواجهة هذه الأعمال» نكون 
أمام أعمال تحمل حسية ابتكار نادرة» حيث أخضعت الشكل المستحدث لمبادئ 
تكوينية (۸٥iااهم٣إه٤)‏ خارج تطورات زمانها. ألفت هذه الحصيلة تناقضاًء غير أنه 
تناقض يحمل قدرات حسية تشخصية جديدة» لعبقرية فنان و قدرات حسية ألفت قاعدة 
معرفية و حسية بنى عليها فنانون و معماريون لاحقون. فأصبحت هذه الأشكال مع 
الزمن تؤلف مقومات في الخزين المعرفي و الحسي. وهنا مصدر أهميتهاء إضافة إلى 
الاستمتاع في صفات الهارموني التي تحملها هذه الأشكال. 


مایکل انجلو 


١آ‏ السادة واالة 


هناك نوعان من إرضاء راحة سيكولوجية الذات: الأول» حينما تتحقق السعادة. 
و تتحقق هذه السعادة بقدر ما تعى سيكولوجية الذات بأنها أرضت بالقدر المناسب 
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متطلبات الحاجة القاعدية» النفعية و الرمزية. بينما تتحقق صيغة الإرضاء الثانىء 
الاستمتاع» حينما يحقق الفكر النقلة من حالة التعامل مع الشكل المركب خارج قدرة 
الفكر استيعاب ما يتضمن من معالم معرفية و حسيةء فينظمها و يجعل منها شكلاً منتظماً 
في المخيّلةء ذلك ضمن القدرات الحسية الاستطيقيةء في استيعابه ما تحمل معالم 
التكوين من الحسية الاستطيقية. و بهذه الحركة يكون قد اكتشف ما يتضمن الشكل 
المتعامل معه من صفات الاتساق» فصفة الهارموني» أو تمكنت المخْيلة من أن تضيف 
صفة الهارموني على المركب و فوضوية الشكل. ويكون قد هيا بهذه الحركة لذاته 
ظرف الاستمتاع بهذا الشكل. لا يمن الابتكار و الوعي بهذه الصفة أداة إدامة البقاء 
و إنما إرضاء القدرات الحسيةء آلية الاستمتاع بوعي الوجود. 

غير آنه» إذا كان كم و نوع المعالم المعرفية و الحسية الجديدة يفوقان قدرة 
استيعابها» من قبل الفرد المتعامل المعيّن» سيعجز هذا الفكر عن قدرة تقبلهاء عند ذاك 
يرفضها. فيؤلف حالة سيكولوجية يصطلح عليها بالأغتراب («0اة٣عاA).‏ 

يحصل إرضاء الحاجة الاستطيقية عند وعي مخْيّلة الذات بأنها انتصرت و حققت 
إضفاء صفة الانتظام على فوضوية الشكل» فيمكن لها تقبله و الاستمتاع به. غير أن شرط 
هذا الانتصار أن يتعرض الفكر مسبقاً لحالة من التكوين المعقد والمركب في الوهلة 
الأولى» من ثم ليصبح الانتصار ذا قيمة بالنسبة إلى الفكر. تتمثل هذه الحالة حينما 
يتعرض الفكر لأشكال مصتعات جديدة لم يكن له خبرة سابقة في التعامل معهاء أو 
أشكال مصتعات طليعية» سواء حرفية أم فنية» لم يتعرض لها سابقاًء و لا يوجد خزين 
معرفي في الذاكرة ليتمكن الفكر من تعامل مناسب معها. عند ذاك فقطء سيتمكن ذلك 
الفكر المنفتح» و الذي يمتلك القدرة الحسية و المعرفية المناسبة» من التعامل مع البدائل 
المعرفية و الحسية» و يبتكر لذاته صيغا من قدرات جديدة تتمكن من استيعاب متطلبات 
التعامل مع هذه المستجدات. 


إذا يتحقق إرضاء الحاجة الاستطيقية» عند انتصار قدرة تنظيم الشكل في المخْيّلة 
حين تبتكر أو تكتسب القدرات المعرفية والحسية المناسبة للتعامل مع المركب 
المستجد الذي تتعرض له» فيكون بهذه الحركة أخذ صفة الانتظام و الهرمنة. 

نجد هذه العلاقة مع التنوع العشوائي لمعالم أبنية أزقة المدن العربية التقليدية» قبل 
تخريبها منذ بداية القرن العشرين» كبغداد و القاهرة و صنعاء و غيرها. كانت تتركب من 


1Y 


الفكر الجدب 


4 


متنوع عشوائي لأشكال مسطحات جدران و تصاميم الأبواب والنوافذ و البالكونات 
و المشربيات (sسەل«¡W‏ 1ء0۲). تؤلف أشكال هذه العناصر أنماطاً متكررة بسبب 
استعمال مواد و معالم و قياسات و ألوان متشابهة» صنعت بتكنولوجيات مشابهة» حرفية 
تقليدية. فتؤلف أنماطاً واضحةء ُكرر التنوع نفسه. و لذا بالرغم من عشوائيتها و فقدانها 
الانتظام الكلاسيكي» تؤلف بيئة مريحة لسيكولوجية المارة بين جدرانهاء فتؤلف في آن 
صفة مهرمنةء من العشوائية التي اتتظمت ضمن المخيلة. 
خلاصة 

يتحقق الحس بصفات الأبتمالء و تمنح القدرات الحسية صفة الجمال للتكوين 
الشكليء حينما تنتظم ضمن المخْيّلة رؤى لتركيب التكوين الشكلي للمصنع أو الظاهرة 
الطبيعية ضمن القدرات المعرفية و الحسية للفكر» فيطمئن الفكر» و يشعر براحة لأنها 
تستند إلى معرفة أصبحت يقينية أو مقبولةء أو مريحة في المخيّلة» التي تؤدي إلى طمأنة 
الوجود. عند ذاك يأخذ الشكل في وعي القدرات الحسية المتخيلة صفة ما يصطلح عليه 
بالجمال. 


الرؤية الاستطيقية هي موقف حسي» بعد أن نظّم الفكر المركب و الفوضى في 
التكوينات الشكلية» لتكوين واضح في الفكر» متضمن إيقاعاً و أنماطاً فيتقبلها و يستمتع 
فيي نظامها. و بهذه الحركة الفكرية و الاستمتاع» يتجاوز وعي الذات عبث الوجود. 


يتمشل ابتكار المركّب و التعامل معه» بطقوس المباراة و الألعاب الرياضية و الشعر 
و الموسيقى و ممارسات تفعيل النشاطات» كالرقص و الغناء و التمثيل وغيرها. كما 
تشترك مع هذه الطقوس مخاطر السفر البري والبحري» و تسلق الجبال و مخاطرة 
الابتكار المعرفي و الحسي. تتضمن كل من هذه النشاطات الخوض في مخاطر مواجهة 
تركيب غير ملموس و غير منتظم في آنية الشروع بالمخاطرة» فتنتظر المخْيّلة نشوة 
اكتشاف واقعية مركب المخاطرةء و قدرة ممارسة التعامل معها بمعرفة و حسية جديدة 
حرة» ذلك بعد أن تتجاوز مخاطرة التعامل ما هو أشبه بحالة التعرض فى الوهلة الأولى 
لشكل حرفة جديدة أو فن طليعي» فتجد مخْيّلة الذات» في الوهلة الأولى» تتعامل مع 
شکل مرگب غامض» و من ثم تکتشف تدریجیاً بأنه یتضمن نظاماً مرتباً في تکوینه 
الشكلي» فيؤلف تعاملا و ممارسة مريحة و مطمئنة للذات. 
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کتب کافکا (۸3٤ة>)‏ في إحدی رسائله في عام ۱۹۱۳ء يقول: «حينما أكون في 
محل غير مألوف بالنسبة إليء و بين عدد من الناس الغرباءء أشعر بكوني غريبا عنهم» 
و أحس بأن بناء ذلك المحل ينطبق علي بكامل ثقلهء فيصبح كل شيء مستحيلاً لدرجة 
اليأس». كان هذا وصف كافكا لسيكولوجية حالة اغتراب الذات. 


١‏ - سيميائية الحوارء و تعدد مرجعيات الشكل 


يتحقق الحوار بين أفراد المجتمع عن طريق أداة دلالبة مشتركة بين الطرفين في 
الحوارء التي ابتكرها فكر المجتمع مسبقاًء تحدد معاني لدلالات الحوار مسبقاًء لتصبح 
عند ذاك آداة تفعيل الحوار. وبقدر ما تكون هذه الدلالات متفقاً عليها بين الطرفين› 
سيكون الحوار فعَالاً و واضحاً لكليهما. 

يستند تفعيل الحوار» و كل صيغة منهء إلى ثلاث مقومات: 

ولا مادة الدلالة سواء لغوية أم مؤشرات لأشكال ماديةء كأشكال المصنعات 
و حركات اليد و الإيماءات الأخرى. ثانياًء يتحقق الحوار بوجود طرفين في سيرورة 
تفعيل تبادل الدلالات. يؤلف الطرف الأول المُرسل لمادة الحوارء و الثاني المتلقي 
المرسّل إليه. فيؤلف هذان الطرفان المتحاوران مع مادة الحوار» في تفاعلهم المتداخل 
و فیما بينهم» ثلاث مقومات: الطرفان المتحاوران و مادة الحوار. ثالث تتنوع مادة 
الحوار» سواء منها اللغوية أو مؤشرات عرضية» كحركة ملامح الوجه و إشارات اليد 
و غيرهاء أو مادية كالمنحوتات و الصور و معالم العمارة» و مختلف أشكال المصنعات 
و الظواهر الطبيعية. 

لا يحصل تفعيل سيرورة الحوار بصيغة مباشرة. إذ يقدم المُحَاور الأول المرسل 
و ينتقي مادة الحوارء و يعرضها على المرجعية التي يحملهاء فتتكيف دلالات المادة 
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بهاء و تتفاعل مع خصوصية مرجعية دلالة المادة المَرسّلةء عند ذاك تصبح هذه المادة 
المُرسلةء هي الدلالات الحوارية. 

يقدم الطرف الثاني في الحوارء و الذي يكون محمَلاً مسبقاً بمرجعية دلالية مشابهة 
و متوافقة بالقدر المناسب» كأداة معلوماتية و حسيةء مع التي يحملها الطرف الأول» 
ويفاعلها مع المادة المرسّلة» فيترجمها أو يؤولها. عند ذاك فقط تصبح هذه المادة 
المُرسلةء أداة حوار تتضمن دلالات تحمل معاني بالنسبة إليه كمتلق. 


إذأ» يتضمن الحوار مرجعيتين و خحصوصيتين و مادة الحوار. لذا لا يوجد حوار 
بسيط» فالحوار» هو دائماً مركب بضرورة وظيفته. و أبسط حوار» كخطاب: «حرك هذا 
الكرسي»» يتكيف بظرف تفعيل الحوار» و مقام كل من المتحاورين بالنسبة إلى الآخر» 
بما في ذلك نبرة النطق و الإيماءة المرافقة للنطى» و موقع كل منها بالنسبة إلى الاخر في 
تراتبية الحوارء كما أهمية دلالة الكرسي بالنسبة إلى هوية كل منهما في طرف الحوارء 
و أهمية الشيء المشار إليه لكلا الطرفين في تفعيل الحوار. 


۲ - سيميائية رفقض دلالات الآخر 


الخرار لس داتعا سور مارا بن الطر فن فياك ولا الرار الال 
والمتجاوب. ثانياًء هناك الطرفان اللذان لا يمتلكان أداة حوار مشتركةء و الحوار 
الرافض لدلالات الآخرء فيعجز الطرفان عن الحوار فيما بينهم. تتمثل هذه الحالة 
بشبكة كلتشرية منحصرة بييئة منعزلة» تعجز عن المجابهة و التعامل مع شيكة كلتشريات 
مغايرة لها فى الإحساس. و ثالثاء هناك الحوار الرافض لدلالات الآخر أو الرافض 
لجرو من دلالات اة الحرار المرسلة من الطرف الآخرء الى تخل بالابدير لو جات 
المتخاصمة» كخصام الأديان وغيرها من الكلتشريات. و بقدر ما يتضمن الحوار 
دلالات غريبة عن الآخرء أو ينتقص من كلتشرياته» و عدم القدرة على تقبل موضوعي 
مع دلالات الآخرء الذي يؤدي إلى نبذ مادة الحوار مع الآخرء بما في ذلك تكسير 
تماثيل الآخر و إزالة معابده» و استلابه من حق الاشتراك فى الحوار» و فرض الجزية 
عليه في حالاتها المتشددةء يمكن لا أن نوضح رفض دلالات مادة الحوارء بالمثل 
التجريدي التالي: 

فمثلاًء بقدر ما تكون دلالات «المصتع ج٠‏ تخص و تعبّر حصراً عن أيديولو جية 
«مجتمع ج٦»‏ سواء أكان ديناً أو موقفاً إثنياً أو شكلاً فنياً» حيث تعتبر شبكة كلتشريات 
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مجتمع آخر «س» بأن ذلك الآخر «ج»» خصم لها و خطر عليهاء أو مرفوض أيديولوجياً 
من قبلها كالصليب للمسلم» و السواستيكا لليهودي» و المنجل و المطرقة للأمريكي في 
الخمسينيات و الستينيات من القرن الماضي. 

عفة اك تسى القدرات الموضوعة 1 اأجماعة س إلى أن ققق لفيا مناساً 
و متجاوباً» في فك ما يتضمن الشكل من دلالات قائمة في معالم «مصنعات ج»» بل 
ترفضها مسبقاًء لأنها كانت قد رفضت «أيديولوجية ج» التي اقترنت مسبقاً بشكل «مصتّع 
ج» مع «أيديولوجية ج. 

كما يعبر الحوار عن رفض آشکال مصنعات دلالات الآخر» و عن التباين 
و التناقض بين مصالح الطرفين المتحاورين» و بخاصة التي تشير إلى دلالات 
هوية الأطراف المتخاصمة. تتمثل هذه بحالات الرفض في تفعيل الدعاية التي 
تستخدمها الأيديولوجيات السياسية و الدينيةء و مختلف الكلتشريات الفئوية 
و الأيديولوجية. 


كما يحصل رفض النصوص الدينية و طقوسها و الانتقاص منهاء لا من قبل جماعة 
أخرى تحمل أيديولوجية مختلفة و مضادة فحسب» بل كذلك من قبل الجماعة نفسها 
بعد أن تتبنى أيديولوجية أخرى» ديناً أو نظاماً سياسياً آخر. و قد تمثلت أسواً حالاتها 
بتسخير النظام النازي شكل نجمة داود بدلالة انتقاصية» أو هدم طالبان تمثال بوذا في 
«باميان)» أو هدم أحد الجوامع من قبل الهندوس المتعصبين في كشمير. 


حرق علم بامیان - آفغانستان 


يحصل هذا الرفض لشكل مصتعات الآخر» بينما قد يحمل في الواقع شكل هذه 
المصتعات» كالعلم و المعبد و التمثال» صفات أبتمالية متميزة. ذلك لأن سيكولوجية 
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التلقي تنحصر في مثل هذه الحالة في إرضاء الحاجة الرمزية فقط» حيث يعجز 
المتلقي عن تفعيل تعامل موضوعي مع الشكل بكونه يعبّر عن مركب الحاجة» فيهمل 
إرضاء الحاجة الاستطيقيةء و يغفل عن فك ماريحمل,الشكل من صفة الأبتمال»ءإذ 
تعجز القدرات المعرفية و الحسية عن فك تنوع الصفات الثلاث التي يحملها مركب 
الشكل» التي ترضي مركب الحاجة. فتكون قد عجزت الذات عن-تقبل-مربك للشكل 
ككل» لأن الذات تكون قد اختزلت وظيفة الشكل بإرضاء الحاجة الرمزية من دون 
غیرها 


سواستیکا - نافاهو سواستيكا - الصين 


ويحدث هذا الاختزال حينما تختلف جذرياً شبكة كلتشريات لجماعة معينة عن 
الأخرى» إن كان مجتمع يتصف بفئة إثنية معينة» بحيث يعجز الفرد ضمن إحداهماء أو 
كليهماء عن أن يتفهم دلالات الكلتشريات التي تقود رؤية التركيب الشكلي لمصتعات 
الآخر. 


و بسبب هذا التباين و العجز الدلاليء المعرفي و الحسي» لا يتمكن المتلقي من 
ترجمة معاني دلالات معالم الآخر» لذا يرفضها أو يهملهاء لأنها لا تتضمن مؤشرات 
بالنسبة إليه تحمل معاني تهمّه» أو يتمكن من فك معانيهاء فيهملها أو يرفضها. و أحياناً 
يرفضهاء لا لسبب سوى لأنها جاءت في زمن لم تتوصل قدرته المعرفية ضمن شبكة 
الكلتشريات» على استيعاب الإحساس الاستطيقي الذي تحمله فينحصر الرفض» في 
هذه الحالةء لتلك الكلتشر و معالمها الجديدة التي لم يكن الفرد و الجماعة متهيئين 
لتقبل دلالاتهاء معرفياً و حسياً. و هذا تماماً ما حصل عند رفض معالم العمارة الدولية 
من قبل النظام النازي و السوفياتي. 
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تحصل ظاهرة الرفض ضمن المجتمع نفسه» بالرغم من أن أفراد المجتمع 
بعامتهم يتعاملون ضمن مركب الشبكة نفسها. نشاهد هذه الظاهرة في العمارة و الأدب 
و الموسيقى و الفنون التشكيلية و غيرهاء حينما تظهر حركات طليعية فيعجز البعض 
عن تقبلهاء لأنها كجماعة غير متهيئة لفك المعاني الجديدة في الدلالات التي تحملها 
أشكال هذه المصتّعات الجديدة. إنها ظاهرة رفض الآخر بسبب عجز التعليم و التربية 
الثقافية للمتلقي» و قدراته الحسية» عن التعامل بصيغة مناسبة مع مقومات الكلتشرية 
الجديدة» و ما تتضمن من دلالات جديدة. كما يحصل الرفض لأن المعالم الجديدة قد 
تهدد تركيب مقومات هوية الفرد المتلقي. 


أو يأخذ أحياناً هذا العجز للتلقي صفة الاستهزاء بما هو جديد. بهذه الحركة 
الاستهزائية يمنح هويته موقعاً وهمياً متعالياً عن الشكل الجديد. يحصل هذا الاستهزاء 
بهدف تخفيف حدة صدمة سيكولوجية الذات المتلقية» حين مجابهة الشكل الجديد. 
يعبّر هذا الاستهزاء عن شدة عجز قدرات الذات المعرفية و الحسية عن تعامل مناسب 
مع الأشكال الجديدة. يتمثل هذا الموقف من تمثال الحرية بنصب ٠٤١‏ تموز» حيث شبه 
كثير من الناس الشكل بالضفدعة» باعتبار أن هذا الشكل يعتبر عند العامة منبوذاً. 


۳ لغة الاختصاص و دلالاتها 


كنا أشرنا إلى أن حرية التشخص هيات الظرف المناسب لتعدد الم ر جعيات ضمن 
منظومات الحوار لذلك المجتمع. و عند ظهور التخصص في مختلف العلوم و أدوار 
الإنتاج» أضيف ظرف آخر لتعدد هذه المرجعيات. لقد تطلب تعدد الاختصاصات» 
تعدد المصطلحات» و ذلك لتأمين دلالات ومفاهيم و سلوكيات و ضوابط تنظم 
الاختصاصات الجديدة فيما بينهاء و تنظم انسياب المعلومات بين مراحل الدورة 
الإنتاجية. و كلما تفردت هذه المرجعيات في همومها و تخصصت» أصبحت تؤلف 
مجالاً لممارسات دلالية تتحقق بمعزل عن لغة دلالات مركب الحوار الاجتماعي 
المعتاد. و تتمشل هذه الدلالات بالمصطلحات المتعددة لمختلف فروع العمارة 
و الهندسة الإنشائية و الطب و الموسيقى و الباليه و الطعام» و غيرها من الاختصاصات 
الأخرى. أخذت هذه الدلالات تعزل نفسها عن حوار المجتمع» و تبعاً لذلك عُزل 
الكثير من حوار الاختصاص عن حوار المجتمع. فعزل أفراد المجتمع» المتلقين العامةء 
عن لغة الاختصاص, و الحوار مع ذوي الاختصاص. 


؛ - الهوية و الشكل 

تؤلف إشارة المصتعات» كالألوان و أنماط التكوين الشكلي الهندسي» و توزيم 
كتل المصتّعات» كأشكال القصور و المعابد و الإعلام و التماثيل و غيرهاء كمؤشرات 
دلالية تسخرها الهوية المتلقية للتعرف إلى الشيء. فالشكل بحد ذاته مهما كبر أو صغرء 
و مهما حمل من أشكال لمؤشرات غرافيكيةء لا يحمل معاني بحد ذاته» أو الشكل بحد 
ذاته لا يؤلف دلالة. و إنما تكمن الدلالة و المعاني في مرجعية خصوصية المتلقي الذي 
يقدم على ترجمة مؤشرات الشكل. لذاء فالشكل بحد ذاته لا يؤلف قوى حماية أو يتمتع 
بصفة تقديس أو خطر على الهوية» ما لم تمنحه هوية المتلقي صفة دلالية تشير إلى معنى 
معيّن: صالحاً ام فاسداء مقدساً ام مذنسشا ممتعاً أم مملاً. تؤلف هذه الحركة الدلالية 
تفاعلاً بين ثلاث مقولات: الأولى» مادة الشيء» و هي المادة المؤشرة» شكل المادة 
كأداة مؤشرة. الثانيةء لا تصبح أداة مؤشرة ما لم يكن هناك متلق يتمكن من فك دلالات 
المؤشر إليه. الثالثةء سيعجز المتلقي الذي يحمل القدرات المعرفية و الحسية التي تؤهله 
فك دلالات المؤشرات» عن فك دلالات المؤشرات بصيغة مناسبة» ما لم تكن مزاجية 
الفرد المتلقي في دور تلق مناسبة. 
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يؤلف كل من هذه المقولات كياناً مستقلاً في واقع الوجود. وفقط خصوصية 
المرجعية المعرفية و الحسية التي يحملها المتلقي» هي التي تمنح كل هذه المقولات 
القيمة بالنسبة إلى ذاتها. فالإشارة بحد ذاتهاء لا تؤلف مصدر دلالة» كدعم و حماية أو 
خطر على الهوية» لأن وظيفتها في الواقع هي دلاليةء و ليس أداة حركة أو فعل أو مادة. 
لذا يتعين اعتبار السلوكيات التي تقترن مادية المؤشرات بشكلها و دلالاتهاء و التعامل 
معها يمثل سلوكاً لا عقلانياً و ساذجاً صبيانياًء كحرق علم و هدم معبد و إهانة تمثال 
و تدنيس دمى (كعنصسصں2). لأن هذا الموقف للتلقى يكون قد ربط حالة الخطر و كيان 
العدو مع غرافيكية الدلالة و مؤشراتها. 

تعتبر في هذه الحالة» سيكولوجية الفرد أو الجماعة» بأن أداة المؤشرات» كما 
لو أنها كيان مادية الشيء نفسه. بینما هما کیانان مستقلان» و مقولتان مختلفتان. يؤلف 
المصنع كيانا مادياء كما يؤلف في الوقت نفسه مؤشرا يحمل دلالة معينة ضمن التفاعل 
بين شكل المصتع و المتلقي. بمعنى أن شكل دلالات المؤشرات» كأداة غرافيكية 
(sءنطم6Gra)».‏ هو ضمن مقولة المؤشرات. بينما فحوى مادية المؤشر إليه و كيانه» ككيان 
الأمة و المؤسسات السياسية والدينية» يكمن موقعها ضمن سيكولوجية العلاقات 
الاجتماعية. فهي علاقات اجتماعية تتضمن دلالات طبقية وإثنية و دينية و مقاميةه 
و غيرها من مقومات التركيب السيكولوجي للمجتمع. تعبر دلالات كل منها عن واقع 
مادي لتكوين شبكة الكلتشريات لذلك المجتمع. 

تؤلف هذه الكيانات واقعاً مادياً فى الوجودء و هى فى الوقت نفسه مؤشرات 
تتقبلها سيكولوجية الذات. فهي مقولة تختلف كلياً عن مقرلة الإشارة. بينما نجد آن 
تسخير الإشارة هو موقف نحو مؤشرات سيميائية» حيث يؤلف المصتع» في الوقت 
نفسه» أداة مادية ترضي متطلبات التعامل المادي» كالجلوس على كرسي» و في المقابل 
يؤلف الكرسي دلالة رمزية. 

فعندما تقدم جماعة ماء و تحرق علم بلد عدو لهاء أو غير مرغوب فيه أو تحطم 
تمثالاً لدين مغاير لهاء أو تشه دمية لرجل سياسي» تعبّر هذه السلوكية عن موقف 
صبياني و ساذج» لأن الغضب أو الرفض يكون قد انتقل من منطق واقعية الشيء نفسه» 
في أيديولوجية العلاقات الاجتماعية السياسيةء إلى مؤشرات وظيفتها دلالية غرافيكية 
ل كق , 


(۱) كما حصل في تحطیم تمثال الجنرال مود في بغداد صباح یوم ۱٤‏ تمرز/ پوليو ۱۹١۸‏ . 
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تمثال مود تحطيم التمثال 


فهو سلوك يدل على هوية مهزوزة و سيكولوجية هشة. كما إنه سلوك غير ناضج 
شبيه بسلوك الأطفالء لأن الطفل في مرحلة دور النموء لا يتمكن من التمييز بين الفكرة 
و الواقع» بين الشيء المؤشر إليه و مادية أداة التأشير» و الدلالة المؤشر إليهاء لأن الكثير 
من علاقاته مع عالم الوجود تقاد بأنالوغية ساذجة. فقدرات الأنالوغ هي التي تقود 
سلوكيات الطفلء بينما الفرد البالغ يسخر إمكانات الأنالوغ في سيرورة المراحل الأولية 
من البحث المعرفي. 


وهي كذلك بالنسبة إلى الهوية المزورة» لأنها هوية معرّضة لإحباط عاطفي» من 
غير قدرتها على عقلنة عاطفتهاء و موقفها من مصدر الإحباط» و لذا تعجز عن عقلنة 
سلوکیاتها. 

لم تكن هذه السلوكيات الساذجة جديدة» و إنما التاريخ مليء بهاء من خلال 
حروب حضارات الماضي» و الاختلافات الدينية و خصوم السلطة. فكانت السلطة 
المنتصرة تقوم بتحطيم معابد الطرف المغلوب» بهدف إزالة معالم هويته» المتمثلة 
بإزالة أهمية السلطة التي كان يتمتع بها العدو. باعتبار أن معالم هذه المصتعات» تؤلف 
دلالات لمقومات في هوية السلطة السابقة. هكذا كانت أغلب سلوكيات السلطة» 
الأيديولوجيات في حروبها في الماضي» و التي تعبُر عن سذاجة الموقف من المؤشرات 
الرمزية. 
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٥‏ رفض دلالاث الآخر 


وإذا اعتبرنا أن هذه السلوكيات في الماضي» كانت دلالة على سذاجة معرفة 
العلاقة بين واقعية الشكلء و في المقابل دلالة المؤشرات التي يحملها الكيان» فكيف 
تُفسر» سلوكية مشابهة لرسام في عصر النهضة الذي يتمتع بقدرات حسية فذة؟ لقد اعتبر 
«رافائيل؛ (81٣م۴4)‏ العمارة الغوطية باليةء تفتقر إلى حسية فنية» و كيف يمكن لنا أن 
نفسر هذه الظاهرة» التي تتكرر في عصرناء بالرغم من التقدم الحضاري. 

لقد ابتكرت العمارة الغوطية و ظهرت في أوروبا في القرون الوسطى» و حققت 
تطور هيكلية العمارة بصيغة حدسية و تجريبية لم تحققها من قبلها الحضارات السابقة 
و اللاحقة إلا نادراً. لقد نسقت العمارة الغوطية أشكال عناصر الهيكل» و عرضت 
وظائفهاء الرئيسة و الثانويةء بصيغ واضحة» فجاءت بصفات مبتملة متميزة. و قد نسق 
طراز هذه العمارة العناصر الثانوية كالنوافذ مع عمومية التكوين الهيكلي بكفاءات 
مبسطة و واضحة الدلالات» و باتساق شامل نادراً ما نشاهده» إلا في العمارة الإغريقية 
و السكنية اليابانية. كما حققت العمارة الغوطية صفات أبتمالية متميزة» ربما لم 
تتمكن من تحقيقه عمارة عصر النهضة» و خاصة ما آلت إليه في المانرية و الباروكية 
و الركوكية. 

فكيف يمكن لناء إذأء أن نفسر رفض فنان مثل رافائيل في عصر النهضةء الذي 
يتمتع بقدرات حسية هائلة للعمارة الخوطية و التي اعتبرها باليةء بل وحشية. بينما واقع 
الأمر هو عكس ذلك! يمكن لنا أن نفسّر هذا العجز الحسي بالنسبة إلى العامة» في 
مرحلة انتقال حضاري سريع» و عجزها عن الفصل بين ثلاثة دلالات تعبّر عن مركب 
الحاجة. و لكن كيف يمكن لنا آن نفسر ذلك بالنسبة إلى فنان مثل رافائيل» حيث عجز 
عن تقبل و فك ما تحمل مصتعات الآخر الضد» من صفات الأبتمال! 

إن صفة الأبتمال التي تتصف بها أشكال المصتعات» و التي أشرنا إليها سابقا 
هي ليست فقط علاقة ذاتية تمنحها سيكولوجية حسية الفرد للشكلء و إنما صفة تنبني 
على علاقة تكوينية سببية موضوعية قائمة في واقع حركة تكوين شكل المادة» التي هي 
حصيلة تفاعل متوازن بين الفكرء و ما يتضمن من معرفة و حسية» في مقابل خصائص 
المادة» التي تعيها و تحسها القدرات الحسية التي يتمتع بها الفرد. إن صفة الأبتمال 
في مجال تصنيع المصنعات هو ذلك التوازن بين حركة تفاعل ما يسعى إليه الفكر في 
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تأمين أداة إرضاء الحاجةء و ما يستنفد من جهد و طاقة. و يتوضح عامل السببية في هذه 
الحركةء إذا سطرنا الأنواع و التفسيرات الأربعةء التي جاء بها أرسطو. و هي: السبب 
المادي (#usة٥‏ 1ها٣ءاة)‏ _ و هي المادة التي سيتحقق منها المصتّم. السبب الشكلي 
 )۴ ٥ص21 Cause)‏ ذلك الذي سیسہب ظهور شکل المصنع. السبب الفغاJ (Efficient‏ 
(#وuة)‏ _ و هو الذي سيحقق تغيير المادة إلى شكل المصنع. السبب النهائي )۴٣۵1‏ 
C3158(‏ _ و هو غاية و وظيفة المصتع. 


يعني ذلك أن الموقف من الشكل الذي يحمل صفة الأبتمال و معرفة هذه الصفة 
و الحس بهاء ليس موقفاً ذاتاً محضاء و إنما يفترض الوعي بضرورات السببية في حركة 
ابتكار الشكل و تصنيعه» و كيف تكتمل الحركة. لهذا السيب» تمتد صفة الأبتمال في 
الزمن» ما دام هناك معرفة و حس يتمكن من الوعي بهاء و فك معاني دلالاتها. 


فنرجع إلى سؤالناء كيف من الممكن للقدرات المعرفية والحسية التي تتمتع 
بها عبقرية رافائيل أنها لم تستطع بدورها التعرف و الحس بصفة الأبتمال التي تحملها 
العمارة الغوطية؟ لم يكن رافائيل من بين أهم قادة عصر النهضة فحسب» بل»ء لم ترتق 
القدرات الحسية لمجتمع الإنسان في مجال الفن منذ أن ظهرء بالصيغة التي توافرت 
لدى بعض الأفرادء كالتي کان يتمتع بها رافائيل. 


السؤال محيّر؛ و لكن تفسيره ليس متعذرآء و يمكن التوصل إلى جواب 
موضوعي» في ما إذا رجعنا إلى حالات تاريخية مشابهة متعددة» حصلت في 
الماضي البعيد و القريب. فالمجتمع» و الفرد» كلما تتعرض هويته للخطر»ء و عجز 
عن التوصل إلى موقف موضوعي من واقعية الخطرء و كيفية معالجته» فغالبا ما 
يتعذر على هوية الذات تقييم الحالة بصورة موضوعية. لذا يلجأ الفكر إلى ردات 
فعل حيث يسخر الماضي لدعم الحاضرء بما يصطلح عليه بالسلفية» أو يقف موقفاً 
رافضاً من غير أن يبرر موقفه. 

لقد كان رافائيل و غيره من قادة فناني عصر النهضة» في دور تنشثة التشخص)» و ما 
يتضمن من حرية التفرد» و ما تتضمن هذه الحرية من تناقض مع قوى المنظمة الكهنوتية» 
التي كانت تسعى لاستلاب هؤلاء مما اكتسبوا من حرية. و بما أن الغوطية تمثل أوج 
ما حققته المنظمة الكهنوتيةء لذا جاءت ردة فعل لا عقلانية تمثلت بموقف رافائيل. 
وهو موقف اقتران شكل العمارة الغوطيةء كدلالة على تقبل أيديولوجية كهنوتية القرون 


3 


الفكر الجدب 


4 


المظلمة و الوسطى» و التي كانت تسعى لاستلاب حرية الفكر التي اكتسبها قادة عصر 
النهضة. و هذا فعلاً ما حصل مع الإصلاح المضاد. 

بدأ مارتن لوثر حركة الإصلاح الديني («٥ناة٣٥٤ء۴)»‏ في بداية القرن السادسء 
التي هدفت إلى إصلاح فساد سلوكيات قادة الكنيسة الكاثوليكية» فجاء ب ٩١‏ أطروحة 
يبيّن فيها فساد سلوكيات بابوية روماء و لا عقلانيتها. فبدأت الحركة البروتستانتية» التي 
أصبحت امتداداً إلى حرية فكر عصر النهضة. فجابهت الكنيسة الكاثوليكية الحركة 
البروتستانتية بالإصلاح المضاد (”10 ٣۴0ء۸‏ unterد).‏ هدفت بذلك إلى تعطيل 
حركة تطور حرية الفكر. و قد سعى كثير من فلاسفة عصر النهضة» و الإإصلاح و تعطيل 
بعض الأبديولوجية السكولاستية» بسبب ما تضمنت من أساطيرء كما فهمتها و مارستها 
السكولاستية. 

كان ذلك فى الحقبة التي 
جاء بها مايكل أنجلوء والذي 
مثل لاعقلانية من نوع آخر. 
ولکن قبل هذاء مارس و تمتع 
بحرية التشخص و شدد عليها. 
و قد تمكن من تطوير هذه الحرية 
بحيث خاطر و حقق تجارب 
نحتية لم يحلم بها إنسان من 
تقبل العقلانية التي انبنت عليها 
.= ئة ال a‏ عقلار 4 e‏ 

a‏ 2 النصر- مايكل أنجلو 

تجاوز فيها بعض أوهام الرؤى 
الدينية. فالمانرية التي ابتكرها تمثل أوج حرية التشخص» و في الوقت نفسه» تمثل ردة 
لا عقلانية ضد عقلانية عصر النهضة. 


وقبل وفاة رافائيل» ولد پالاديوء الذي تبنى الرؤية المانرية و أوصلها إلى 
لا عقلانية مفرطة في بعض أعماله» على الرغم مما حققه في أعمال أخرى من صفات 
أبتمالية مدهشة. 
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فيلا روتوندا- پالادیو فيلا غودي - پالادیو 


إن الذي يهدد الهوية ويرهبها هو كيان العدو الذي يؤلف في مخيّلة الجماعة» 
خطراً على بقائها أو إدامة وجودهاء أو خطراً على أيديولوجيتها و ما تمتلكه و تحتفظ 
به. بينما لا تؤلف في واقع الوجود المؤشرات كالعلم و التماثيل و شكل عمارة المعبد 
و الألوان كمؤشرات» و غيرها من الأشكال الغرافيكية» أكثر من إشارات لمعاني تسخرها 
الهوية للدلالة على نقسها أو على الآخر» إضافة إلى تأشيرها الأحداث و الأشياء. 


> - استقلالية حر كة الشكل 
تتصف دلالات صور أشكال المصنعات بحالات غير مستقرة» لأنها تفاعل 
سيكولوجية الذات الفاعلةء سواء في دورها الفاعل المرسل أم المرسّل إليه. 


ذلك لأن التفاعل مع الشكل يتحدد بشبكة الكلتشريات التي يتعامل ضمنها 
و معهاء و حسب نوعية تفاعل سيكولوجية كلا الطرفين في الحوار» و في ظرف آنية 
تفعيل الشبكتين الكلتشريتين: شبكة المَرسل و شبكة المُرسّل إليه. فالشكل ينتقل من 
كلتشر إلى آخر» و من حضارة و زمن إلى زمن آخر. و تتكيف الكلتشرية المتلقية في 
كل حالة مع تقبل الدلالات المُرسّلة إليهاء بما تحمل من تكنولوجية تصنيع و ظرف 
مزاجية تقبل المُرسّل إليه. لذا يتنوع تعامل التلقي مع الشكل» حسب ظروف المتلقي: 
الاجتماعية و المقامية و الطبقية و المهنيةء و غيرها من ردود سيكولوجية الفرد» ضمن 
محددات طقم الكلتشريات للفئة التي ينتمي إليها في المجتمع المعيّن. و ذلك بالنسبة 
إلى موقع هذا المجتمع في تطور الحضارات» و ظروف الشبكة الكلتشرية المتلقيةء 
و هو ما يعني أن لشكل المصتع حياة خاصةء تمتد في الزمن» تتجاوز تاريخ الكلتشريات 
و الجماعات و الحضارات. و لذا فإن دلالاتها تتغير أو تتكيف حسب القدرات الحسية 
لكليهما المُرسل و المَرسّل إليه. 


YEA 


ا 
سر 


مثل واحد يكفي لوصف استقلالية الشكل» الذي سخر من قبل كلتشريات متعددق 
فقبل به البعض منهاء و رفضه البعض الآخر. بينما يحافظ الشكل على استقلالية غرافيكية 
صورته"» سواء أكان التعامل معه بالقبول و الإعجاب و الاحترام أم بالنبذ. تنبني كل من 
هذه المواقف على حالة سيكولوجية المتلقي» و الموقف الحسي من الصفة الأبتمالية 
التي يحملها الشكل. 

إن النماذج لهذه الحالات كثيرة و لا تحصى» و لكن من بين آبرزها الصليب 
المعقوف» ال «سواستيكا» (4)نائةس؟). ربما كانت حضارة وادي الرافدين قبل أكثر 
من خمسة آلاف عام» أول من ابتكرت و اعتمدت شكل السواستيكاء وسخر بدلالة 
تعاقب دورات الحياة» بصورة تجريدية لشكل حركة الغزال. ثم انتقلت أو ابتكرت 
مجددا هذه الصورة» لتمثل دورة الحياة و الحظ الصالح في الحضارة الهندية القديمة. 
و من بعدها سخّر الإغريق و الرومان الشكل في نقوش المصتعات» بما في ذلك نقوش 
العمارة و الأدوات المنزليةء من غير الدلالة الرمزية الأصل. ثم جاءت العمارة العربية/ 
الإسلامية و أسهبت في استعماله في الكثير من طرز النقوش» كذلك من غير أن تمنح 
الصورة دلالة أيديولوجية. كما استّعمل هذا الشكل من قبل مختلف الحضارات» و في 
مختلف أرجاء العالم» بما في ذلك الحضارات الأمريكية القديمة. 


سواستیکا مکسیکي سواستيکا إسلامي 


إضافة إلى ما يحمل شكل السواستيكا من مفاهيم وجودية و إنسانية» فإنه 
كشكل يتصف بصيغة تجريدية متميزة» و هو اختزال نادراً ما تمکنت قدرات الابتكار 
(۲) غرافيكية الشكل ٠(‏ ءءاطمةإ6): هي تكنولوجية عرض صورة الشكل وما يتضمّن من تركيب 

و تنسيق. أهم مقوّمات غرافيكية الشكل هي: الخط و السطح و اللون و توناتها )۳٠٣۰۶(‏ و ظلالها و شدّتها و كثافتهاء 


و غيرها من أشكال المؤشرات. كما بشمل مفهوم الغرافيكية مهارة و دقّة عرض الأشكال» و تنظيم وضوحها لتعبّر 
عن هدف الدلالة. فحداخل هذه الأشكال و تؤلف صورة الشكل الذي يحمل الدلالة. 
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التصميمية أن تحقق شكلاً بهذه البساطة» و عرض صفة أبتمالية متمايزة» كما جاء في 
هذا الشكل. 

و لكن عندما برزت الحركة النازية في القرن العشرين في ألمانيا» و سرت هذا 
الشكل كرمز رسمي يمثل نظامهاء فاقترن الشكل بالأعمال اللا إنسانية التي جاء بها هذا 
النظام» سواء في صيغة استبدادية إدارة المجتمع والدولةء أو الحروب الوحشية التي 
شنها النظام» و المحارق الجماعية التي مارسها ضد الذين كانوا ضد النظام» أو مجرد 
آنهم ينتمون إلى الدين اليهودي» أو أي أيديولوجية اعتبرها مضادة لهء بالإضافة إلى 
التخريب الذي أحدثه للتعمير الحضاري و التراث المعرفي و الفني الأوروبي. 


إن ما ظهر من ردود فعل لا عقلانية ضد صورة الشكل» أشبه بردود فعل» كما لو 
تظهر ضد شرب البيرة» لأن النازيين كانوا يشربون البيرة» و ضد الفودكا لأن الشيوعيين 
السوفيات كانوا يشربونهاء أو رفض مشاهدة الأوبرا لأن الإيطالي في حقبة الحكم 
الفاشي كان يجيدهاء أو نبذ لعبة كرة القدم لأن الإنكليز كانوا مبتكريهاء و كانوا قوى 
استعمارية. 

تؤلف ردود الفعل ضد الأشكال» ردود فعل لا عقلانيةء و قدرات حسية غير 
متوازنةء لأنها لا تمنح القيمة المتوازنة المناسبة لإرضاء الحاجة الاستطيقية. فالتفاعل 
الاستطيقي يتطلب قدرات معرفية و حسية غير تلك التي يسخرها الفرد في تعامله 
مع إرضاء الحاجة الرمزية» و تنحصر بهاء من غير إرضاء الحاجة الاستطيقية حينما 
يحمل الشكل صفات استطيقية. كما إن إرضاء الحاجة يتطلب حرية الذات من هيمنة 
إرضاء الحاجة الرمزية. إن وظيفة إرضاء الحاجة الاستطيقية و ضروراتها السيكولوجية 
البيولوجية» هي تجاوز هموم الحاجة القاعدية: النفعية و الرمزيةء و الانتقال إلى عالم 
تبتكره المخيّلة خارج واقعية الوجود» بهدف الاستمتاع. بمعنى أخر ظهر الحس 
الاستطيقي لينقل الوعي بالوجود خارج واقعية إرضاء الحاجة القاعديةء و منها الرمزية. 

يحصل إرضاء سيكولوجية مركب الحاجة في وعي الإنسان بعالمه في تفاعل 
متداخحل فيما بين الحاجات الثلاث» و لكل منها وظيفتها في هذه السيكولوجية. 
و لا يحصل دائماً تفاعل بصيغ متوازنة بين الحاجات الثلاث. لذا نجد أنه في كثير من 
الحالات يركز الفرد أو الجماعة» على منح أهمية لإحدى الحاجات من دون غيرها. 
و يتمثل هذا حينما تمنح الحاجة الرمزية» بصيغتها في التعبير عن هموم الهويةء بحيث 
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تهمل إرضاء الحاجتين الأخريين عن منحها قدراً متوازناً من الحسية و المعرفة المتطلبةء 
فيعجز التعامل عن تحقيق صفة الأبتمال» أو الوعي و الحس به في شكل المصتعات. 

فنجد أحياناً بالرغم من أن شكل المصتّع الذي يجسد الإله» إن كان معبداً أو 
كنيسة أو جامعاًء لا يمتلك قدرا مناسباً من صفات الأبتمال. و بالرغم من شكله الأخرق 
أو الخالى من صفات الأبتمالء لكن لا تخف حدة العبادة و التعلق بهذا المعبد. كما 
نجد في المجتمع الزراعيء ونجد أن المجتمع بالرغم من عوز عامة أفراده» لكنه يقدم 
و يستنفد طاقات هائلة فى شيد معابد ضخمة» تستنفد جهوداً جمةء و ذلك بهدف تأكيد 
هموم الهوية» البقاء والرال: و إقناع الآلهة حماية الزراعة من أضرار الآفات الزراعية 
و التقلبات المناخية» و حماية الوجود نفسه. 


ومن الملاحظ أن أغلب الجوامع التي شيدت في العالم الإسلامي في القرن 
العشرين تفتقر إلى أبسط قواعد تحقيق صفة الأبتمال» ولكن بالرغم من ذلك تستمر 
ممارسة التعبد» ضمن هذه المنشآت الملهوجة الشكل. ذلك لأن فكر المتعبد المسلم 
كان قد اختزل همومه الوجودية بإرضاء الحاجة الرمزية فقط» فيهمل إرضاء الحاجة 
الاستطيقية» حينما يقدم على فك معاني معالم شكل الجامع» و التعامل مع شكله. لذا 
فهي سيكولوجية تفتقر إلى قدرة توازن مركب الحاجة. بل هي سيكولوجية لا تعي 
ضرورة إرضاء الحاجة الاستطيقيةء و قد فقدت الحس بوجودها. بل لا يعترض هذا 
المجتمع على هذا العجز في المجال الاستطيقي» لا في مجال وسائل الإعلام 


و لا الدراسات الأكاديمية. 


۷-الاغتراب فصل الذات عن دلالات الحوار 

يۇلف الاغتراب حالة مرض اجتماعي» يتمئل بفقصل المؤدي عن واقع وجوده. 
و لا دور لهم فيه. و يمكن أن تنفصل الذات عند التأمل في القيم و النظام الاجتماعي. 
عند ذاك يعطل الاقتران مع النظام و المؤسسات الأمر الذي يجعل الذات بمعزل عنه 
ومن غير وجود کیان یعرضه. 

و هناك نواح أخرى يمكن أن تؤدي إلى وصف وجود اللإنسان بالاغتراب. من بين 
صفات قدرات الإإنسان» أن يحقق سيرورة الإنتاج» فيصتّع مصتعات مادية» و مؤسسات 
اجتماعية» و مختلف صيغ المنظمات الكلتشرية. عند ذاك إخضع ذاته لهاء كما لو كانت 
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كيانات غريبة عنه» و لیس من ابتكاره و تصنيعه» فتخترب الذات عنهاء بقدر ما تخضع 
لها. 


ظهرت في الفلسفة الإغريقية رؤى متعددة لمفهوم الاغتراب و الخلاص» و وعي 
الذات بإشكالية اغترابها. و يمكن تفسير مفهوم ال «لوغوس» (05ع10) «العقل». أو 
العقل في الكونء في الفلسفة اليونانيةء بأنه أخذ مفهوم الله في الإبراهيميات. و يؤلف 
اللوغوس أداة تنازل الذات عن ذاتها لكيان خارج إرادتها و تنازل المعرفة عن البحث 
الموضوعي في الظواهر الطبيعية و الإنسانية. إن مفهوم أفلاطون للعالم الدنيوي اللا 
متناسق» مقابل العالم المثالي» هو رؤى فلسفية أولية أخحضعت عالم وجودية الذات 
لقوى غيبية» فتخترب بذلك الذات عن عالمهاء حيث تجد المعرفة أو الخلاص في عالم 
مثالی. 


تدنى هذا المفهوم مع الإبراهيميات و أخذ مفهوم تنازل الذات عن قدرات ذاتهاء 
إلى كيان خارج الظواهرء و تبعاً حارج إرادتهاء الذي يؤدي إلى تنازل المعرفة عن البسحث 


يعتبر مفهوم الاغثراب مفهوماً مركزياً في الرؤى الماركسية. ووسع مسبقاً كل 
من هیغل (1٤ع۲1)‏ و فیورباخ (۸٥۲۵ط۵۲د۴۲)‏ مفهوم الاغتراب. حيث أشار هيغل إلى 
عقيدة الخطيئة و الخلاصية (١10ا541۷3)‏ في المسيحية. و اعتبرها الخلاص الذي يعبر 
عن أوائل ظهور رؤى للاغتراب» فنقض الاغتراب (410۸٣٥11ا08-4)»‏ عن طريق مفهوم 
الخلاصية. 


iz 
سے‎ 


بينما في واقع التسلسل التاريخي» كانت الزردشتية أول ديانة اعتمدت مركزية 
التعبدء ولذا كان أول دين تتنازل الذات فيه عن وقار ذاتهاء و تخضع لقوى مركزية 
خارجها. ظهرت الزردشتية قبل الإبراهيميات بعدة قرون من الزمن. انبنى الاغتراب 
الديني» الزردشتي و اللإبراهيميات على ممارسة العبادة» و التوسل إلى العالم الآخر. 
فحينما تولف العبادة بعامتها تنازل الذات عن احترام وقار ذاتها لذاتهاء الذي يؤدي 
بالنتيجة إلى اغترابها عن وجودها. 


يؤلف التوسل ليوم الأخروي» يوم الخلاص» توسلاً لتجاوز الاغتراب الدنيوي. 
غير أنه تجاوز بعد خضوع لإرادة قوى غير الذات فيؤلف تجاوزاً عليلاًء لا يليق بوقار 
الذات. 


و قد استعمل هيغل المصطلح للدلالة على حالة وعي غير مرتاح» فأشار إلى 
المجتمع الروماني حينما جردت الذات من الاتساق الاجتماعي و الحياة السياسية 
تحت نظام الإمبراطورية الرومانيةء عن تلك العلاقات التي كانت سائدة في بدء تكوين 
النظام الإمبراطوري. و بقدر ما انفصلت الناس و اتجهت إلى همومها الداخلية» التجأً 
الفرد إلى إله خارج الظواهر الطبيعيةء و إلى عالم مملكته» الأخروي. و وصف هيغل 
هذه الحالة المأسوية» بالانشطار الذاتي ضد الذات» حيث تنعزل عن «أصل ذاتهاء إلى 
موقع «بعيد» حارج واقع الوجود. كما بيّن هيغل أن الاغتراب عم كذلك في القرون 
الوسطى. 

ویری فيورباخ» أن كيان الله» كما هو في مخيّلة الإبراهيميات» يؤلف صورة 
للإنسان المغترب عن نفسه. فهو لا أكثر من جوهر الإنسان المغترب عن نفسهء إنها 
القوى المطلقة و المجردة» التي ابتكرها الفكر و أخضع ذاته لها. هكذا يصبح الإنسان 
مغتربا عن نفسه حینما یبتکر و یخضع ذاته لکیان متخیل یجعله متعالیا عليه و ينحني 
أمامه كعبد. يحقق اللإنسان نقض الاغتراب حينما يعطل تلك الصورة الخريبة عن واقعية 
وجوده الذاتي. 

یتفق مارکس مع فیورباخ في تعریفه و نقده للاغتراب الديني» و لکنه يؤکد أن 
الاغتراب الديني هو صيغة واحدة من بين صيغ كثيرة من الاغتراب الذاتي. لا يشعر 
الإنسان فقط باغتراب جزء من ذاته» و تأخذ الذات المغتربة صفة الله و هي عملية 
تفعيل الأنسويةء كذلك يشعر بالاغتراب عن مصنعات أخرى عندما يمنحها من ذاته 
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إلى المسيحيين» ضمن نشاطاته الإنتاجية» المتمثلة بصيغ رؤى فلسفية و فن و آخلاقيات. 


فالاغتراب في مفهوم هيغل و ماركس» هو في الأساس اغتراب الذات عن واقعية 
عالم الوجود. و عندما يصبح الفرد مغتربأء يكون قد فصل هويته عن قدرات ذاته» حيث 
لا تتمكن الذات من تحقيق هويتها. فالاغتراب ليس في آن يتمكن آو يعجز الوعي عن 
تحقيق رغباته فحسب» أو كيف يحقق تجربة الحياةء و إنما في موضوعية الوعي بالوجود 
إذا تحقق هدف هذا الوعي. 

إن خلفية مفهوم الاغتراب كما هو فهم ماركس له» تتعلق بخلفية مصطلحّي 
الاغتراب و الاستلاب» اللذين يعدّان من المصطلحات المألوفة في الفلسفة الهيغليةء 
و اللذين كان هيغل قد اعتمدهما في التعبير عن تصوره لواقع الوجود» على اعتبار أنه 
ظاهرة استلاب الإنسان و انتزاعه من ماهيته «المثالية»ء و التى تتمثل بالفكرة المجرّدة أو 
بالحقيقة المطلقة. لذا فان هيغل يرى أن الوجود بات في غربة افتقد الفكر فيها حقيقته 
و صار يسعى عبر الزمن» أو عبر التاريخ» إلى استعادتهاء أو أنه قد افتقد جوهره أو روحه 
و راح پبحث عنھا۔ 


الاغتراب في مفهوم ماركس هو ذلك الفعل الذي يتأتى من اغتراب ذات الفردء 
أو الجماعةء أو مؤسسة عن ذاتها أو المجتمع أو العمل. بهذا المفهوم للاغتراب» يكون 
الاغتراب دائماً موقفاً ذاتيا؛ إنه نكران لهوية الذات» حيث تسلب من قدراتها الإنسانيةء 
ومن نشاطاتها و تحقيقاتهاء عن قدرات تحقيق المعرفة و تفعيل إحساس الذات نحو 
صفات أشكال و حركات الأشياء. و أصبح مصطلح الاغتراب عاماً في التنظير الماركسي. 

لقد سحُر المفهوم الماركسي للتعبير عن حالة الفرد في العصر الرأسمالي. بوصفه 
معيش العمال و دورهم في تفعيل الإنتاج الاجتماعي. فأصبحت هذه الطبقة تفتقر إلى 
مفهوم أو وعي لتفاعل جمعي» و من غير إرضاء ذاتي» و من غير ملكية لما يصنعون 
للإدامة المعيش. 

لذا يختلف ماركس عن هيغل في مفهوم الاغتراب» و الغربة )ئ^Estranıgeme(‏ 
و الاستلاب. حيث حصر ماركس بدرجة ما حالة الاغتراب في حياة الإنسان الاجتماعيةق 
و في مرحلة تاريخية محددة» و هي المرحلة البرجوازية» و قد شخصها بحالة العلاقة بين 
العامل و الرأسمال. عالج ماركس الاغتراب بهذا المعنى في مخطوطاته الأولى» و اعتمد 
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فى التعبير عنهما بمدلول كلمتين ألمانيتين: الأولى» هى الغربة أو الاغتراب و الثانيةء هى 
الب أو الاسشادب وار اة الإناة بطع يكرة شه بق وى داه وديا 
من خلال العمل على تحويل المادة الخام إلى مصنعات لإرضاء مركب الحاجة“ 
اغترب الإنسان عن طبع إنسانيته» و عن ذاته» عندما صارت قيادة أمره بيد غيره» و ذلك 
مع ظهور النظام الاقتصادي الرأسمالي» حيث تتحكم فيه الثروة و تحرّكه كيفما تشاء 
بدلاً من أن يكون هو المحرك لها ضمن تفعيل سيكولوجيته مع المادة المصتعة. و كان 
نتيجة ذلك أن استلبت الإنسان من ماهيته» «ميوله الفطرية و مشروعه الإنسانى الحر» 
کا امار کی مائ ی ال دی ع ل ودا ااا حت آم اعا فا 
مضطرا إلى بيع جهد عمله من أجل لقمة العيش» أو رأسمالياً يتداول الثروة. أي أصبح 
إا عبداً أو سيّداء حاكماً أو محكوما. 


يغترب في المجتمع المعاصرء الأفراد عن ماهية الذات الجمعية» و عن نشاطات 
التعاون الجمعي الذي يجمعهم» فيفقدون القوى الاجتماعية الإنسانية التي تجمعهم 
ا ت ا و آصبح الناس أفراداً خاضعين لقوى غير إنسانيةء و إن كانت 
هذه القوى قد أنتجت من قبلهم. و لكنهاء بدلا من أن تجمعهم أصبحت تفرقهم. 

تؤلف هذه القوى السوق» و هي قوى حرة فقط بمفهوم أنها خارج إرادة الناس التي 

تصنعها. فتستعبدهم عن طریق تفريقهم الواحد عن الآخرء و عن فعل نشاطاتهم» 
و عما ينتجون. 

هناك صيغ متعددة حيث يقدم الإنسان و يخترب عن الذات بتصنيع مصنعات من 
إنتاجه» بصيغ سلع (yا‏ ال ه٥٥‏ ) و نقد و رأسمال» حيث يخضع معيشه لهاء فتؤلف 
قوى في عالم السوق» مستقلة عنه فيخضع لهاء ضعيفاء و تابعا. بينما السلعة هي من 
صنع المُصتّعء بعد أن استلبت ذاته من وظيفة التفكر و الابتكار. 

فهو لا يُغْرّب مصتعاته عن نفسه فحسب» بل كذلك يغرب نفسه عن النشاطات 
نفسها التي تصنح هذه المصتعات» و عن البيئة التي يعيشها. كما يُعرّب نشاطاته 
الاجتماعية بصيغ كيانات الدولة والقانون و المعاهد الاجتماعية و الآديان» فتحتيس 
الذات ضمن براديمات مغلقة. 


(۳) محمود محمد جاد النظرية الاجتماعية: الأتجاهات والتيّارات الكلاسيكية (بيروت: مؤسَّسة الانتشار 


العربی: ۲۰۱۳)» ص ۲۷۰. 
() المصدر نفسه» ص .۲۷١‏ 
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يؤلف الاغتراب عند كل من ماركس و هيغل أداة للتغبير الاجتماعى» حيث عندما 
يعي الناس بأنهم تجاوزوا هذا الاغتراب» أو في قدرتهم على ذلك سيؤلفون حافزاً 
على إحداث التغيير التاريخى. 


لم يكن هدف ماركس ثورياً سياسياً فحسب» عندما نظّر واقعية الاغتراب» بل اعتبر 
فضحها يعبّد الطريق إلى انطلاق جذري» يؤدي إلى نقض انفصام (٣۲10عء,1-٤۸)‏ 
الذات الإنسانيةء و عودة الذات إلى ذاتهاء و منح الذات ما تستحقه من وقار وجوديء 
من غير تعَبّد لكيانات شبحيةء و يلتجى إلى الدين أو الخضوع لسلطة مهما كان موقعها 
و مصدرها. 


۸-الاغتراب ضرورة وجودية 


إن المسألة التي تبحث كثيراً في التنظير المعاصرء هي في ما إذا كان الاغتراب 
ضرورة وجوديةء و صفة ثابنة في سيكولوجية الإنسان» أو أنها تخص مرحلة تاريخية 
معيَنة في تاريخ تطور مجتمع الإنسان. اعتقد بعض الفلاسفةء و منهم الوجوديون» أن 
الاغتراب متأصل في سيكولوجية الإنسان. و لذا يعتبرونه نوعاً من الخيال البعيد من 
أن الإنسان سيتخلص من الاغتراب. يعتقد البعض الآخحر» في مقابل هذه الرؤيةء أن 
الاغتراب ظهر مع ضرورات تطور الفكر» و سيأتي اليوم حينما يتجاوز اللإنسان حالة 
الاغتراب. نجد هذه الرؤية الأخيرة في کتابات إنغلز (615ع"۴)ء و بعض الماركسيين 
الحديثين". بهذا المفهوم يصبح الاغتراب مرحلة تاريخية لا بد من أن يتجاوزها 
الإنسان. و ما الهرطقة و الإلحاد و الليبرالية و الإنسانيةء إلا مبادئ معرفية و فكرية تسعى 
إلى تجاوز مسببات الاغتراب. 


لقد ظهر الاغتراب في مجتمع الصيد مع ابتكار السحرء و هو الوعي بإرادة الذات» 

و منح إرادة متشابهة للكائنات الحية و الجامدة. و بهذه الحركة تمكن من تعامل أنالوغي 
مغترب» مع كائنات عالم الوجود, إنها إرادة مع إرادة أخرى» آي قدرة الوعي بمتطلبات 
الوجود» فإدارتها و إدامة معيشه. و مع ابتكار الإنتاج الزراعي» و تأسيس الدولة» وعى 
الإنسان أن الذات لا تتمكن - عن طريق السحر - من السيطرة على الظواهر الطبيعية 
The Oxford Companion to Philosophy (New York: Stanford University Press, (0)‏ 3 
n.d.)‏ 


Tam Bottomore [et al.], eds., Dictionary Marxist Thought, 2™ ed. (Blackwell: Blackwell (} 
Publishing Limited, 1998). 
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التي تجعل الإنتاج الزراعي ممكناًء عن طريق إرادة الذات. فخضع لهذه الظواهرء التي 
أصبح يواجههاء بسبب متطلبات الإنتاج الزراعي كالشمس و المطر و الجفاف و مركزية 
السلطة و غيرهاء و أخحضع إرادته لها. فابتكر بهذه الحركة تعدد الآلهة» لتمثل كل منها 
إحدى هذه الظواهر. واغترب عن موضوعية التعامل تعاملا مباشرا مع الظواهر الطبيعية 
و الاجتماعية» و اغتربت عمومية العامة عن وجودهاء بعد تجربة قاسية مع أديان تعدد 
الآلهةء التي دامت عدة قرون» في ظروف معيش قاس لغالبية أفراد المجتمع التي اتصفت 
بالكد و الحروب و العوز و الإبادات الجماعيةء مقابل الرفاه و البذخ و اللإسراف الذي 
كانت تتمتع به الصفوة و رجال السلطة. و بهذه النقلة الأيديولوجية هيئت ظرف ظهور 
رؤى لأيديولوجية تنقل مسؤولية إدارة الوجود من سلطة ملموسةء كمادية الظواهر 
التي يمثلها تعدد الآلهةء إلى سلطة شبحية خارج الظواهرء و الوجود المادي. فظهرت 
بصيغتها الأولى و الواضحة في الديانة الثنيوية الزردشتية. 


كان الاغتراب قبل ثنيوية الزردشتيةء يعبر عن واقع مادي ملموس,» فهناك إله يمثل 
مادية ظاهرة معينة» تلتجى إليه الناس. و بهذه الحركة» فقد الفكر اقتران الإإله بمادة 
الظاهرة. ولذا وجد ذاته من غير ضمان سيكولوجي» يؤمن له استقراراً سيكولوجياً 
حيث يتمكن من التعامل مع مادة الظاهرة التي يمثلها الإله» حيث يلتجى إليها للتعرف 
إلى سلوكية الإله أو الشك فيه. ففقد الوعي بالوجود كأداة و ظرف الاستقرار و آلية تطور 
المعرفة» فعم القلق بوعي الوجود. فأصبح الوجود لا أكثر من مرحلة مأسوية لحين 
النقلة إلى العالم الآخر. 


عثتر إله الخصب والحرب والأعاصير في اليمن القديم صورة المسيح المتجاوز 
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كما إنه» بقدر ما يكون الإيمان صادقاً بالرؤى الثنيوية» و من غير مساءلة و شك» 
فيؤمّن هذا الإله الموحد» القوى لعون الذات و المعرفة الكاملةء فتبطل ضرورة التفكر 
و الابتكار» و يتحقق الاستقرار السيكولوجى الذاتى» فيحصل الاطمئنان الذاتى العميقء 
و زاح البال :و هداعا قعل ل العام حالما یر :اکر و السادلت فلت دی نا 
يكون الإيمان صادقاً و عميقاً بهذا النوع من اغتراب الذات. و هذا ما جاءت به الرؤى 
الإبراهيمية لوعي الوجود. 

لايؤلف الاغتراب الذاتي» إحدى حالات الاغتراب و إنماهو جوهر 
الاغتراب» و التركيب الأساسي له من جهة. و من جهة أخرى» فإن الوعي بالاغتراب 
الذاتي (١٥1٤١ء‏ 1ا۸ 1۴ء5)» و التنظير له هو ليس فقط حالة وصفيةء› إثماً ذعرة لوعي 
الذات من أنها بهذا الاغتراب قد استلبت من إنسانيتهاء و عليها أن تنقض الاغتراب» 
لتحرر ذاتها. 


ففي التحليل النهائيء إن كلا من هذه الصيغ المتعددة من الاغتراب هي واحدة. 
فهي صيغ متعددة للاغتراب الذاتي عن جوهر ذاتية الإنسان أو عن إنسانيته. يخترب 
الإنسان أحياناً عن بدنه» فيجعله مدنساًء و يخفيه عن الأنظار؛ إنها ظاهرة متمثلة 
بالتقشف و غطاء البدن. و قد ابتكرت أسطورة تنتقص الأعضاء التناسلية في البدنء 
باعتبارها سببت الخطيئة» كما ظهرت في أساطير الإبراهيميات. لذا يتعين احتقارها 
و إخفاؤها عن الأنظار. وهكذا أصبح الإنسان خجولاً من بدنه. حصل هذا الاغتراب» 
بالرغم من أن شكل بدن الإنسان من بين أجمل الأشكال في عالم الحيوان. لدى عالم 
الحيوان. 


تخطئة البدن إسلامية و مسيحية 
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٩‏ - الأنسوية 
لقد ابتكر الفيلسوف الإغريقي زينوفان (۲۵«۴5مه"م×) منذ قبل ۲٠٠١‏ عام 
مصطلح الأنسوية. و قد لاحظ أن الناس تعبد آلهة تشبههم. فالإغريقيون يتملقون للآلهة 
ببشرة بيضاء مثلهم» بينما يفضل الحبشيون آلهتهم ببشرة داكنة مثلهم. و قال زينوفان لو 

أن هناك لدى الخيل و الحمير آلهة» لكانت بأربعة أرجل على مثالهم. 

لقد وثق علماء الثديبات (كاءاعه‌اهاة”ذ٣۴)‏ سلوكيات غريبة لدى الشمبانزي» 
حيث يرقصون بما اصطلح عليه برقص المطر» عندما تحدث عاصفة رعدية - يتسلقون 
أحياناً الأشجار و يمزقون بعض الأغصان و يصرخون ضد الغيوم - كما لو كانوا 
يواجهون ذكراً منافساً لهم. هؤلاء الثديبات ربما كانوا يجعلون من العاصفة منافساً لهم. 
فكانوا كما لو يتحدّون الإله زيوس (ا٥2)‏ الذي كان يقذفهم بأسهم البرق» يرفعون 
العصي متحدّين إياه حينما كان يقذفهم بأسهم البرق» أشبه بإحدى الأساطير الإغريقية. 

تؤلف الأنسوية تجاوباً طبيعياً حينما تشعر سيكولوجية الذات مؤقتاً أنها بمعزل. 
فهي حالة من التكييف لتخفيف حدة الضغط السيكولوجي. 

و ينطبق ذلك على ابتكار الروبوط (0ط٥۴)»‏ حيث وجد المهندس المعاصرء أن 
الناس يفضلون أشكالاً أنسوية عندما يتعاملون مع بعض المبتكرات التكنولوجية التي 
تؤدي وظائف أشبه بتلك التي يقدمها الإنسان. و لذا ظهرت أشكال الروبوطات» تشبه 
الإنسان في الشكل و الحركات". 


شکل روبوط إنساني 


New Scientist (27 November 2010). (¥) 
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١‏ الاغتراب عن عمارة الحداثة 


لم يأخذ قادة العمارة الحديثة بنظر الاعتبارء و بالقدر المناسب» الخصوصية 
الإقليمية و الثقافية و الكلتشرية و القدرات الصناعية المحليةء و هموم الهويات الإثنية 
و الوطنية و التراثبة. ولم يهتموا بحاجات مركبات الخصوصية المحلية» أو بمنح أهمية 
لحاجات مركبات خصوصية الهوية و التي كانت و لم تزل فعالة» في دور مجابهة معالم 
الحدائة. أو لم يكن العالم الآخر الذي هو ما زال خارج الحداثة» متهيثا لتقبل ما تتضمن 
الحداثة من معانٍ» من حيث المعرفة و الإحساس» ولم يع أهمية النقلة للمكئنة التي 
حصلت في تکنولوجیتها؛ و لذا لم يتمكن من تفكيك مؤشراتها و معانيها لكي ينقبلها؟ 

وهنا يكمن بعض أهم مصادر سلبيات العمارة الدولية الحديثة» أو» أهم إشكالية 
عجز ترجمة متطلباتهاء الذي أدى إلى تلوث أشكال مصنعات العالم الثالث الذي سعى 
إلبها من غير المعرفة المناسبة» و الحسية و التكنولوجية. فلم يمض أكثر من عقد من 
الزمنء بعد الحرب العالمية الأولى» و انتشار تكنولوجيا التصنيع في مختلف أرجاء 
العالم» حتى أدت الممارسات المتأثرة بهاء و بخاصة تلك التي يتحقق أداؤها بتكنو لوجية 
ممكئنة متدنية» من قبل خبرات و كفاءات محلية متدنية آيضاً لأنها فقدت القدرات 
الحرفيةء و لم تستوعب متطلبات التعامل مع المكننة بالكفاءة المناسبة. فأنجبت عمارة 
ملوثة بصرياً و صحياًء تفتقد كلياً إلى صفات الأبتمال. عمارة هجينة بأسواً صيغهاء مع 
أشكال تفتقد قدرة أداء وظيفة الحوار الجمعي في المجتمع. 

أضحت أشكال هذه العمارة الملوثة بصرياًء و البيئة المعمّرة التي ألفت لبناتهاء 
مصدراً لكآبة المتلقين لها من قبل آفراد المجتمع الذين يحملون قدرات حسية» ترجع 
إلى علاقة المتلقي مع حرفية دكان المحلة. و هكذا أصبح المجتمع عامة» بعد أن فقد 
علاقته مع العمارة الحرفية التقليديةء لا يبالي و لا يسخر قدراته الحسية في تعامل يهمه» 
إن كانت البيثة المعمّرة ملوثة بصرياً أم لا. اغترب المجتمع عن العمارة الحديثة حينما 
ظهر القليل كنماذج لهاء و عن المعمارين القليلين الذين وردوا من الغرب. و لم يعالج 
التنظير الأكاديمي في العالم الثالث ظروف احتباس شبكات الكلتشريات و مسبباتها 
السيكولوجيةء في رؤى تقليديةء فاتها الزمنء أو يبحث كيفية معالجة ظهور و ابتكار 
المكننةء والنقلة الجذرية التي أحدثتها في الغرب. ولم يعالج تأثير التلوث البصري 
للبيئة المعمرة» فى القدرات الحسية لسكان المدن» و المهجّرين من الأرياف إلى بيثة 
المدينة الملوثة. فاسیت العمارة المعمَّرة» و منها السكتية بصورة خاصةء أداة مصدر 
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تبليد المتلقين الساكنين فيهاء و بخاصة بالنسبة إلى الذين يتمتعون بقدرات حسية للصفة 
الأبتمالية التي نقلوها معهم من معيشهم الحرفي التقليدي السابق» سواء أكانوا نازحين 
من الريف» أم سكان المدن التقليدية سابقاً. 

ولم يتمكن أغلب أفراد المجتمع المتعلم» من تقبل أشكال العمارة الحديثة 
الجيدةء لا لأنها لا تحمل صفات أبتماليةء بل لأن حسية هؤلاء بعامتهاء لم تترب 
و تتدرب لتقبل استطيقية الأشكال الجديدة؛ فتعجز عندئذ عن قدرة التعامل مع صفات 
الأبتمال التي تحملها أشكال المصتعات الحديثة. 


كما ظهر هذا الإهمال في التربية في الغرب» و عجز التنظيرء و إن كانت لأسباب 
مختلفة» من بين آهم مصادر سلبيات قيادة العمارة الدولية الحديثة. و إن ظهر البعض من 
التنظير يعالج مفهوم العمارة الحديثة و إشكالياتهاء فلم يسمع صوتها من قبل عامة الناس 
إلا نادرأ ومن قبل اختصاص محذد» في إعلام أكثر حدیدا. 


فاغترب الكثير من سيكولوجية المتعلمين عن العمارة الحديثة» بما في ذلك 
فثات أكاديمية و قادة منظرون و نبذوا صيغ تكويناتها الشكلية» و حركة العمارة الدولية 
بعامتهاء فتهیأت القاعدة الحسية المناسبة لردة معمارية غطت عالم الغرب و ظهرت 
العمارة الهجينة بمختلف صيغها. و هكذا لم ينحصر ظهور الأشكال الهجينة في بيثة 
العالم الثالث» بل كذلك عمت في العالم المتقدم» ضمن مركزية ابتكار الحداثة. فظهر 
الظطرف المناسب لظهور طراز ما بعد الحداثة» و ما تضمن من إسراف و لا عقلانية في 
الشكل و الإنشائية و توظيف الأحياز. 


1 


2 
سے 


2 
> 


اسلاس 


مجتمع الصيد و الرراعي 


2 
> 


١‏ - النقلة من الإإأنسانيات إلى الإإأنسان العاقل» و ظروفها 


إن الخطوة المعرفية الأولى التى حققها فكر الإنسان العاقل» كانت امتداداً إلى 
معش الإنسانیات. غير آنه بتحقیق النقلة من الإنساتيات إلى الإنسان العاقل» اكتسب 
الإنسان قدرات التفكر» كما نعرفها الآنء و التي بتفاعلها مع الاستراتيجيات الموروثة 
غريزياً» يكون الإنسان قد ابتكر صيغة تعامل المعيش المركب الكلتشري. يحتاج 
تنظيم هذه الكلتشريات إلى مختلف متطلبات إدارة المعيش مع البيئة» فينتظم معيش 
الإنسان و إدارته حصراً عن طريق ابتكارها و تفعيلها. و كنا بنا سابقاًء أنه لا تظهر 
الخريزة في سلوكيات الإنسان العاقلء إلا بعد أن يفاعلها الفكر و يجعل منها كلتشراً 
معا 

اتصف مجتمع الصيد البدائي بانتظام الأفراد ليؤلفوا جماعات محلية مستقلة نسبياً 
عن غيرها المجاورة» و غالباً في خحصام مع الأخرى. فكانت هذه الجماعات تشترك في 
كمية اللحم الذي تحصل عليه من صيد الحيوانات الكبيرة» و كثيراً ما تشارك الجماعات 
الأخحرى في الاحتفال. فأدى هذا التجمع و التزاور إلى الاشتراك في عملية الصيد» و من 
ثم إلى تماسك اجتماعي» و تأسيس أنظمة ابتكرتها الجماعات بهدف تأمين معيشها 
كجماعة متوسعة. فتهيأت قدرات صيد حيوانات ضخمة و مفترسة"“. 

کما تمکنوا من ابتكار تكنولوجيات كثيرة» مهدت لتحقيق صيد بقياس أضخم 
من السابق. فكانوا مثا يدهنون أبدانهم بمخلفات الحيوانات الضخمة كالفيلةء لكي 
يتمكنوا من التقرب منها خلسة من دون وعي الحيوان بوجودهم» ليتمكنوا من جرحه 


قصیده. 
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في هذه المراحل من مجتمع الصيد, لم تتقبل سيكو لو جية المجتمع من الاستيطان 
و الانتظار حتى نضج نتاج المزروعات التي حصلت مصادفة بسبب سقوط بعض البذور 

إن تصنيع المادة و نقلها من حالتها الخام لتصبح مصنعات أداة إرضاء حاجة 
جديدة» يتطلب الابتكار المسبق» و أن يكون في تداخحل مع ابتكار حاجة جديدة ضمن 
الدورة الإنتاجية. كما تضيف إلى الدورة الإنتاجية معرفة جديدةء تتطلب فكراً مبتكرآ 
و سيكولوجية متقبلة لا من قبل الفكر المبتكر فقطء بل كذلك المجتمع بعامته. كما 
بُحدٹ الابتکار تغییراً في موقع الأفراد ضمن علاقات أدوار تحريك و تفعيل الدورة 
الإنتاجيةء الأمر الذي يُحدث تغييراً في العلاقات الاجتماعية فيما بين أفراد المجتمع". 

و هکذا انطلقت کل من جماعات مجتمع الإنسان العاقل تبتكر كلتشريات متعددة» 
و تنظّم معيشها ضمن شبكة كلتشريات تتفرد بها. 

إن ارتباط الفرد و انتماءه إلى إثنية معيّنة ليس منحى طوعيأء و إنما يفرض عليه 
مع الولادةء كالدين و الطائفة و الجنسية الوطنية و لخة الأم. فالفرد لا يختار أياً من هذه 
الصفات الإثنية. غير أن التمايز الإثني هو ابتكار كلتشري ظهر منذ أن تكن مجتمع 
الإنسانء بهدف حماية الجماعة ضمن علاقات الانتساب» العائلي فالقبلي و القرويء 
و من ثم ظهر التمايز الإثتي مع ابتكار السحر و مختلف صيغ الأديان. اتصف هذا التمايز 
بالعنف بين الإثنيات في مختلف شبكات الكلتشريات» و تطور بصيغ متعددة لولف 
تنوع کلتشریات المجتمع» و عصور حضارة اللإنلسان. أدی هذا التمايز بين الجماعات 
إلى خصام و حروب» كما أدى إلى تهب و قل جماعات بكاملها. هر في جال اباي 
الإلني» في أسواً حالاته متمثلا بشبكة الكلتشريات الهندوسية. تؤلف هذه الشبكة 
الهندوسية إثنية الولادة تراتبية (لإطء هم 1]) مغلقة لموقع الفرد في المجتمع. یتمایز 
أفراد المجتمع عندهم بخمسة أصناف: الأولى» البراهمة التي تقوم بوظيفة سيكولوجية 
القيادة الدينية؛ و الثانيةء الكاشترا بوظيفة المحاربين؛ و الثالثةء ا «فيشا؛ بوظيفة الزراعة 
و التعجارة؛ و الرابعة» بوظيفة العمال و الحرفة اليدوية؛ و أخيرأ البارياء المصطلح عليهم 
بالمنبوذين". تحمل هذه التراتبية صفة مقدسةء أي أنه لا يجوز نقدها أو الاعتراض 
عليها أو تغيبرهاء باعتبارها قراراً إلهياً مسبقاًء أشبه بمقدسات الإثنيات الأخرى. 


(۲) المصدر نفسه» ص .۸٦‏ 
(۳) المصدر نفسه. 
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۲ مجتمع الصيد 

لقد ظهر ما أصبح يصطلح عليه بمجتمع الصيد مع ظهور الإنسان العاقل» في زمن 
يقدر بمئتي ألف عام. ومع تطور وعي مجتمع هذا الإنسان و وجوده خارج المتصلة 
الطبيعية وتجاوزهاء مع الوعي بأهمية إرادة الذات» وعندما وجد نفسه كفرد يجابه 
الظواهر من غير أن يمتلك استراتيجيات تعامل متوافرة لديه» يرثها غريزياًء آخذ يبتكر 
كلتشريات تتضمن تكنولوجيات التعامل مع الظواهر و العلاقات الاجتماعية. 

ألّف عصر مجتمع الصيد و الجّني» المرحلة الأولى التي حققها فكر الإنسان 
العاقل. و بدأ يحقق مصنعات ناضجة في زمن يقَدّر أنه قبل سبعين ألف عام. فظهرت 
مصتعات تطلبت قدرات ابتكار و تأمل» تفوق مصتَّعات الإنسانيات» بما في ذلك 
مصنعات زيئة لبدنه والتعبير عن هوية الذات بصيغ و تكنولوجيا متقدمة عما حققته 
الإإنسانيات من قبله. 
هذه الحقبة حرف تتضمن رسوماً متميزة بكفاءة تكنولوجيتها و حسيات مرهفة» و التي 
ما كان لها أن تظهر لو لم يكتسب هذا الإنسان قدرات بكفاءات الإنسان العاقل كما هو 
عليه الآن. 


فينوس ويليندورف ۲٦(‏ ألف سنة) فن العصر الجليدي (۲۳ ألف سنة) 


لم يتقبل مجتمع الصيد ممارسة الزراعةء و قد عجزت قبائل رل كثيرة عن 
الانتقال إلى الزراعةء لأنها لم ترغب في أن تتحدد باستيطان منطقة معينةء لأن الإنتاج 
الزراعي يفترض معيشاً مستقراً. فهناك علاقة مباشرة بين الاستقرار» و متطلبات الإنتاج 
الزراعي. كما تؤكد الدراسات أن جني النبات و الجذور و البذور كانت تقوم به النساء» 
و انتبه البعض حينما كانت تسقط بعض البذور أثناء الجني و نقلهاء تنبت بعضها؛ الأمر 
الذي أدى إلى بداية ابتكار الإنتاج الزراعي. و قد استمرت هذه الحالة مدة طويلة قبل 
أن يتقبل مجتمع الإنسان الإنتاج الزراعي» لأن تقبل مثل هذه التكنولوجيا يتطلب قبولاً 
سيكولوجياً و تغيراً في الموقف من إدارة المعيش. وهو تقبل الاستقرار و انتظار نمو 
النبات. ولم يكن هذا متيسراً سيكولوجياًء إلا بعد أن مارسً الإنسان العاقل التجوال 
و الصيد أكثر من مئة و ثمانين ألف عام. مع الاستقرار النسبي» كان لا بد من أن تظهر 
عمارة مستقرة ثابتة للسكن©. و ظهرت عمارة المعيش المستقر نسبياً قبل أكثر من 
عشرين ألف عام تقريباً. 


كوخ بدائي من العظام ٠١ , ٠٠١(‏ سنة) وجد في الأوكرين 
)٤(‏ المصدر نفسه» ص .1٤- ٠١‏ 
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۳ ابتكار مفهوم الروح 

تضمنت رؤى وجود الذات» وعياً مستقلاً بكيان لإرادة واعية عن بدنه الملموس» 
مع وعي ورؤى مسبقة للفعل. فأخذ يحاور ذاته كما لو كانت كياناً مستقلاً عن ذاته. 
و هكذا ابتكر الفكر كلتشرية مفهوم لكيان «الروح». بينما كانت الذات تحاور في الواقع 
سيكولوجية ذاتهاء و ليس كيانات لا مادية قائمة بذاتهاء تحقق قدرة و رؤى ل «روح» 
للذات» تتحاور مع الوعي تفسه بنفسه. إنه امتداد أنالوغي للوعي بإدارة متطلبات و هموم 
الذات. 


و حينما أدرك أن كيان الذات الملموسة يمتلك وعياً سيكولوجياً مع إرادة يحاورهاء 
قرر آنه لا بد لكل الأشياء و الظواهر القائمة في بيئته» من أن تمتلك روحاً و إرادة أشبه 
«بالروح» الذي اعتقد أنه يمتلكها. فأصبحت تمتلك الظواهر الطبيعية كالحيوانات 
و النباتات» في مخيلته إرادةء أشبه بما يمتلك من كيان واع و مستقل عن واقعية بدن 
ذاتهاء فهى تمتلك روحاً لإرادة مستقلة» من غير كيان مادي ملموس. فأخذ الفكر يعيش 
نم ززا روم الذات» ككيان مستقل عن بدن ذاته الملموس» و في تفاعل و تجاوب 
مع «أرواح» الكيانات الأخرى. 

كما أخحذ الفكر يحاورها باعتبارها كيانات قائمة باستقلال عن البدن الملموس 
ويقودها. ولذا سخرت الذات قدرات إرادتهاء و سعت إلى التأثير فى قيادة إرادة 
الظواهر. إنه وعي حدسي أنالوغي يدعم استقلالية سيكولوجية الذات. يحاورها فتقود 
هذه «الروح» بدورها سلوكيات الذات و رؤى الوجود. 

و هكذاء تقمصت كل من الظواهر الحية و الجامدة «أرواحا» مستقلة عن ماديتهاء 
فأخذت مخَيّلة الذات تفاعل إرادة «الروح التي تحملها ذاتهاء في مقابل الأرواح القائمة 
فى الأشياء. بهذه الرؤى» أو الواهمة البدائية الأنالوغية» تمكنت إرادة الذات أن تفرض 
هيمتتها على إرادة «الأرواح؛ التي تحملها الظواهر. كما أصبحت تقودها و تسخّرها في 
معالجة الكثير من هموم الوجود و متطلبات إدامته. و هكذا ظهر السحر في فكر مجتمع 
الإنسان؛ أو يتعين أن نفهم السحر في مجتمع الصيدء بهذه العلاقة الأنالوغية بين روحين 
متفاعلتين باستقلال عن المادة. 

لقد ابتكر كيان الروح بهدف الوعي بكيان الذات في مقابل كيان الأشياء في 
البيئة المتعامل معهاء كما ابتكرت لمعالجة حيرة الزوال التي أخذ فكر الإنسان يعي 
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بها كحدث» ففصل البدن عن هذا الكيان و اعتبره كياناً لا مادياً» و منح كل الأشياء 
و الظواهر المتعامل معها كذلك صفة «روحية». و بهذه الحركة السيكولوجية تمكن 
الوعي من التعامل مع البيئةء تعاملاً فعَالاًء بعد أن فقدت الذات الاستراتيجيات الخريزية 
للتعامل مع الظواهر. 

و حينما بدأت قدرات الابتكار تبتكر المصتعات» ظهرت أشكال المصتعات 
تعبّر عن هموم الجماعة و إدامة بقائهاء إضافة إلى وظيفتها العملية. و لأن الابتكار 
حركة سيكولوجية ذاتية بالضرورة»ء لذا ابتكرت أشكال المصنعات الرمزية بصيغ 
مجردة» تعبّر في الوقت نفسه» عن ارتباط الذات مع الأرواح. فلم يكن من ضرورة 
لإظهار صور تشبه أشكال الأشياء المادية» بل وجدت قدرات الابتكار نفسها حرة 
في التعبير عن هذه الكيانات غير المادية و غير الملموسة. الأمر الذي أدى إلى 
ظهور أشكال نحتية تعبر عن هموم الجماعة بصيغ مجردة من واقع أشكال الظواهر 
الايا 
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أشكال نحتية بدائية أفريقية 


كما لم تكن أشكال هذه المصتعات لإرضاء رغبات الفرد المصتّع و خصوصيته» 
إنما ابتكرت لتأكيد هموم الجماعةء و وحدتها و استمرارها بالوجود. لم يسع الشكل 
فقط إلى التعبير عن شيء ملموس في الواقع؛ فاعتبرت المصتعات الرمزية و المسخرة 
في ممارسة السحر تحمل «روحاآ»» ولذا آخذت الجماعات تتعامل معها الجماعة 
بكونها تحمل «روحا»» أشبه بالظواهر الأخرى”. واستمر هذا الموقف والرؤى مع 
الزمن» حينما منحت في ما بعد الصفات القدسية إلى مختلف المصتعات التي سخرتها 
الأديان في طقوس العبادة. لم تتنازل شبكة الكلتشريات عن كيانات «الأرواح» في 
مرحلة ابتكار الآلهة» حيث منحت الظواهر و المصتعات «روحا. بمعنى» حملت الآلهة 
التي تجسد الظواهر «روحا» متجسدة ضمن مادة المصنعات» كامتلاك مادية تماثيل 
الآلهة و مادية منشآت المعابد مع «روح» الآلهة التي تعبْر عنه أو تجسده الآلهة. و قد 
امتدت هذه الرؤى إلى تقديس المصنعات» بما في ذلك مادية النصوص الدينية» كالورق 
و الخشب و حجر المنحوتات. 


تنبني منظومة معرفة ممارسة السحر» على المنطق الذي يراقب جدوى قدرات 
أداء الممارسة. و ينبني ابتكار الممارسة على فرضية آولية تفترض معرفة صيغة 
ممارسة تتمكن من السيطرة على إرادة أرواح الأشياء. فيمارس هذا المنطق ضمن هذه 
المنظومةء و يفحص الأداء؛ فإن توافق جدوى الأداء مع الفرضية» تكتسب الفرضية 
الصدقية المناسبة. و خلافاً لهذاء فإن عجزت ممارسة السحر عن أداء يتوافق مع فرضية 
وظفتهاء عند ذاك يبتكر الفكر فرضية بديلة لممارسة بصيغة جديدة؛ فتعرْض الممارسة 
الجديدة بدورها لمنطق الفحص أو إسقاطهاء و تتقدم المعرفة بعامتها عن طريق دحض 
الممارسة الفاشلة و ابتكار الجديد منها. أي تتضمن منظومة ممارسة السحر آلية دحض 
ذاتها. وهي آلية تطور المعرفة بقدر ما يحصل تفعيلها. السحر» حر في إسقاط فرضية 
الممارسة التي يبتكرهاء بينما الدين لا يتمتع بهذه الحريةء لأن القوى التي تقود الممارسة 
و الأيديولوجيا بعامتهاء ليس فكر إنسان و ابتكاره» و إنما إله معيّن. 


ذا السحر ما هو إلا ممارسة إرادة روح الذات» حینما تقود إرادة «الأرواح 


الأخحرى»» القائمة في الظواهر و إرادة الظواهر» بحركة أشبه بعلاقة الفرد مع «الروح» 
التي تحملها ذاته. و لا فرق هناك سواء أكانت هي «الأرواح؟ التي يمتلكها المطر أم 


Otto Rank, Arf and Artists: Creative Urge and Personality Development, translated by Charles (6) 
Francis Atkinson (New York; W, W. Norton, 1989), p. 46. 
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غزالة أم المرض. فأصبح الإنسان يقود معيشه في التعامل مع الظواهرء بمعرفة واضحة 
في مخيّلته» عن طريق كلتشرية ممارسة السحر» ليصبح أمام هذه المصتعات و الظواهرء 
إا رسلا بها ر مغرها إباهاة انا باقر اين و الضلاة أو مترغدا مرا اعانا آخرى: 
إن لم تلب متطلباته. 


و بتفعيل قوى هذه الإرادة السحرية تمكنت الجماعات في مجتمع الصيد من 
تحقيو تحقيق تعامل مناسب مع متطلبات البيئة» و سيطرة ة سيکولوجيته عليهاء بما في ذلك 
«الأرواح» الخبيثة التي كانت تسبب المرض و الموت و مختلف ماسي أفراد الجماعة. 
ا هناء أنها ليست صحة و موضوعية الممارسة و المعرفة» وإنما جدوى صورة 
تكونت في المخْيّلة. وهكذا أصبح التعامل مع الظواهر واضحاً بالسبة إلى قدرات 
الفكرء ا فعالة» يفاعل كيانين متشابهين في وظيفتهما: إرادة «الروح» 
التي يحملها في مقابل إرادة «الأرواح» القائمة في الأشياء و الظواهر. 


و بسيطرة كلتشرية ممارسة السحر على الأشياء» تمكنت أوهام الفكر من ابتكار 
رؤى تؤمن لسيكولوجية الذات راحة و طمأنة البقاء. من غير طمأنة الوعي بالوجودء 
لما تمكن الفكر من قيادة الدورة الإنتاجيةء و تبعاً لذلك إدامة البقاءء و هنا مصدر أهمية 
ابتكار السحر و ممارسته. 


N O‏ ل 

مراحل تطور حضارة الإنسان. 
آقدم «(جیمس فریزر» (۴۲۵2۴۵۲ كع3۳[) و صنف السحر بثلاث مقولات: السحر 
المقلد (cنعMa‏ eءvاmitat[).‏ و المعدي (ءعة×M‏ iousعCnta)».‏ السحر التعاطفی 
.)Sympathetic Magic)‏ لا تهمنا هتا أُهمية الفرف المعرفى بين هذه الأصنافء لأن 
و لا تهمنا هنا صيغة ممارسة السحر و ما تتضمن من حركات و طقوس» بل المهم 


هو الرؤى السيكولوجية و المعرفية لمفهوم الروح التي افترض وجودها في ذاته» و في 
مختلف الظواهر و الأشياء. 


James George Frazer, The Golden Bough: A Study in Magic and Religion, edited by Robert (1) 
Fraser, Oxford World's Classics (New York: Oxford University Press, 2009). 
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ليس بالضرورة أن تتفرد ممارسة السحر في حالة معينة و بصنف واحد من غير 
الأخرى. فهناك حالات كثيرة حيث تتفاعل» و يسخر الفرد أكثر من صنف معي من 
السحر في معالجة متطلبات أزمة إدارة سيكولوجية المعيش اليومي. 

تنحصر وظيفة الساحر في تفعيل إرادة الذات على إرادة الظواهر الأخرى» فيسخر 
إرادته لحفز إرادة الظاهرة» و يكون تفعيلها في توافق مع متطلبات إرادة الساحرء سواء 
أكان ذلك الطقس يتعلق بحركة الشمس أم بالعاصفة أم بالمرض. 


الساحر» إذا هو الفرد المختص العارف أكثر من غيره» ضمن أفراد المجتمع» 
بكيفية ممارسة السحر و قيادة «أرواح» الظواهر. يقوم بنحقيق هذه الممارسة نيابة عن 
فرد أو جماعة في مقابل مكافأة. يُفترض أن يمتلك الساحر المعرفة والمهارة التي تمكنه 
من السيطرة على إرادة الأشياء. و تتضمن هذه الممارسة حركات و مواد تجعل حركة 
الظواهر تتوافق مع قيادة الساحرء أو تخضع لها. 

السحر هو معرفة و تقاليد يمارسها غلب أفراد المجتمع البدائي» و قد استمرت 
ممارستها إلى الآن» بين العامة و رجال الدين و كثير من المتعلمين. 

وتعتبر قبائل «زوني» مثلاًء جمیع الأشياء كما لو كانت أشخاصاً مثلهم مع 
إرادة و «روح؟» فلا يُقَطف نبات من غير إلقاء خحطبة إكراماً له. و ترمي قبائل 
أخرى» قوسها باتجاه الحيوان الفريسةء قبل أن تناديها و تطلب منها المعذرة 
من روحها. ذلك لأن هذه النباتات و الحيوانات تحمل روحا» و إرادة كما 
يحملو نها . 


٤‏ - السحر و الدين 

يتناقض السحر جذرياً مع مبادئ الدين. فبينما يفترض الأول أن للذات إرادة 
تقود أو تهيمن على مختلف الأشياء و الظواهرء يفترض الدين في المقابلء أن هناك 
قوى تفوق قدرات إرادة الإنسان. فوظيفة الدين» هي التوسل و تقديم القرابين» و الطلب 
من إرادة الإله أن يحقق توافق الأشياء مع رغبة المتعبد المتوسل و مصلحته. فلا سيطرة 
للإرادة الفرد على إرادة الإلهء و إنما يخضع معيشه اليومي لإرادة الآلهة» و هو في تناقض 
مع رؤى و ممارسة السحر. 


(۷) ليس أصل الأشياء: بدابات الثقافة الإنسانیةء ص .۲٠۹‏ 
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فوغةا الاجر لين ل رل الدين الذي يكي إلى مما صوص يرج 
إليها عند طلب عمل معين من الإلهء و إنما هو ممارس حر تعلم الحرفة من تقاليد السحر 
في المنطقةء فهو لا يلتزم بهاء و إنما ينوع و يبتكر الممارسة حسب منطق التجربة. فلا 
يحاسب من قبل الجماعة على صيخة الممارسة» من حيث الحركة و الأداء و القول» لأنه 
هو المبتكر لها. و إن فشل في أداء الممارسة و لم تتوافق مع صيرورة الحدث المتوقع» 
سيفقد الساحر عندئذ قدرة إقناع الزبائن. فالساحر هو المسؤول عن صيغة ممارسة 
السحر» و عن جدواها و مواعيدهاء وهو مبتكر طقوسها. في حين أن رجل الدين غير 
نورل اهن بخ انفاوفي التي يسخرهاء لأن المعرفة التي يتعامل بموجبهاء كانت 

هي التي ألهمتهء أ رشت لسغا من قل اد الاي خارج إرادة البشر. فالإڵه حر 
ا ی و ا ا 
تجسد ظواهر أخحرى متخاصمة معه. و لذا لا قوى لرجل الدين على سلوكيات الإله» 
و كل ما يتمكن منه هو التوسل إليه» في تأمل دائم أن الإله سيستجيب لطلبه - هنا نحن 
نتكلم حصراً على صفة و وظيفة الأديان الطبيعية. 

امتدت رؤی «الأرواح؟ في الزمن مع تطور حضارة الإنسان» لأنها رؤى تعبّر عن 
قدرات المخْيّلة. فلا تتطلب جهداً ماديا في تفعيلهاء و لا حدوداً لتخيل صيغ تشغيلها في 
مواجهة همومه الذاتية. كما إن نوسع مفهوم الأرواح» و ابتكار الأرواح المستقلة التي 
هي كيانات لا تجسّد الظواهرء و إنما صور متخيلة تعبّر عن هموم سيكولوجية و تمنيات 
الذات» التي تمثلت بالجن و السعالي والتنين» مع عوالم ما بعد الزوال البدني» سواء 
عوالم سرمدية تحت الأرض, أم فوق زرقة السماء. 

كما تسخر قدرات العقل الأنالوغي ضمن ممارسة السحر في رسوم الحيوانات 
باعتبار أن روح الحيوان تكمن فيهاء لذا يبتكر السحر طقوسا يوظفها عند صيد الحيوانء 
فقتل الصورة بالنسبة إليه يؤلف قتل «روح» الحيوان» و بذلك قد هيأ ظرف صيد 
الحيوان“. 


أ إخفاء الأسماء و حمايتها 


يتمثل امتداد السحر هذ في المعيش في الوقت الحاضر بالعلاقة بين اسم الفرد 
وجه حاب سجر قل درل الك هن المرب تتشسل اسا اميرتها انات 


. ۲۸۹ المصدر نفسه» ص‎ (A) 
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مقدسة. و الكيان المقدس هو ذلك التي يع بقزى سحرية» متمثلة بالقديسين 
و الأنبياء و غيرهم من الصنف نفسه. لذا نجد كثيراً من الناس تحمل أسماء مقدسةء 
بهدف حماية الطفل» ثم الفرد من الأرواح الشريرة و الشيطان. و من بين أكثرها انتشاراً 
أسماء مثل بيتر و بول و جون في العالم المسيحي» و محمد و علي أو عبد» و ما يلحقه 
من الأسماء الحسنى» في العالم الإسلامي» باعتبار أن هذه الأسماء تكمن فيها قوى 
مستمدة من قدسية تلك الكيانات. و لذا تؤلف هذه الأسماء قوى تمنح الفرد حماية 
بحكم قوى قدسيتها طيلة حياته. كما يمنح الفرد اسمين» مثل محمد علي» و يهدف 
بهذا للتشويش على الشيطان و الخلط بين هويتين. أو لا ينادى الفرد باسمه» و إنما 
بكنية لكي يربك الشيطان» كقولنا «أبو احمدا» فيختفي الاسم الحقيقي. و الكثير من 
القبائل البدائية تمنح الفرد اسماً آخر عند تعميد النقلة للصبا. و منذ بداية تطور السلاطة 
في المجتمع» لا يُنادى القادة بأسمائهم الحقيقية» و إنما بأسماء مركبة. كل هذا بهدف 
إرباك الشيطان» و تبرر هذه السلوكيات باعتبار لا ينادي الفرد باسمه الحقيقي احتراما 
هر رو غر ی | فت کس ار اجر إقایخي إن الي فا 
إن للذكورية دوراً في هذه السلوكيات اللا عقلانية» حيث ينادى الذكر بكونه رجلاً 
لأنه تمكن من إنجاب ولد و ما أن يلد الولد الأولء فيختفى ي اتم الاب ريصع 
«أبو فلان/ أبو الولد». و قد يختفي الاسم الأصل كلياًء كقولنا ابن أبى طالب» فاختفى 
ا ر 
الشيطان“. 


و لم يزل الاعتقاد السائد في بعض المناطق الريفية من أوروبا و روسيا و الصين» 
أن طعن صورة الشخص أو دمية ستؤذي الفرد ذاته. ولم يزل في غالب أرجاء العالم 
اكير س الاس م راا لصور للذين تعتبرهم قديسين أو آلهةء احتراما كما لو 
ي SS‏ 
القديسين في العالم الإسلامي. بمعنى لا يتمكن الفكر الأنالوغي 5 من التمييز 

بين الشيء و صورته» و بے بين الشيء الذي زال منذ قرون و صورته في المخيّلة. و نجد 
ا ف ا ع وار یز م ا ي 
الاحتجاجات السياسية. 


(4) المصدر نقفسه» ص ۲۹۱. 
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«إن بعض القبائل الأسترالية لا تعطي أسماء عامة معروفة إلا للأطفال الصغار 
جداً. و حالما يبلغ هؤلاء الأطفال سن الرشد تلخى مناداتهم بالاسم لتطلق عليهم 
آسماء مثل «آبو» «آخو» «عم» و غيرها. و في منطقة جنوب شرقي أستراليا تعتبر أسماء 
الأشخاص سرا من أسرار القبيلة يحافظ عليها أشدّ المحافظة لكي لا يستطيع أي غريب 
إلحاق الأذى بحاملها عن طريق ممارسة السحر عليهم»'. 


وبالرغم من أن كلتشرية تكوين القبيلة تثير الخصام و المعارك حول المراعي 
و الأرض الزراعيةء غير أن هذه القبلية التي تثبر الخصام بين القبائل الأخحرى» و التي 
تستولي على مناطق» أدت بدورها إلى تعاون الجماعات الأخرى» فألفوا تجمعات أكبر 
لتؤلف بدورها الممالك» بدلاً من الخصام الذي لا ينتهي٠.‏ لذا مع زوال كلتشريات 
و تنظيمات القبائل» تتهيأ بيثة التعاون و التقدم. 


و منذ أن ظهرت الإنسانيات» كانت تشترك مع الحيوان في قدرتها على تعليم 
أبناثها المهارات المتطلبة لإدارة إدامة الوجود. ربما بعد ملاحظة كيف يعلّم الدب 
صغاره تسلق الأشجار» و تعلم الأنشى صغارها تنظيف العلف قبل التهامه"“؟ 


و لا تنحصر تربية الطفل في تلقين الأطفال فروع المعرفة التكنولوجية و الأخلاقية 
فحسب» بل كذلك تربية الطفل على الرهبة و الخشوع عن طريق جلد الذات. فكان 
مجتمع الصيد يعرْض الطفل للتعذيب في مختلف الصيغ من القسوة الشديدة. تمثلت 
هذه القسوة بشق جبهة الفتى بشكل عرضي» و ضرب الفتيان بعيدان الشوك» و إجراء 
الختانء و قطع إصبع اليد اليسرى الصغير؛ إكراماً لأرواح الأسلاف. تتحقق هذه 
الطقوس المتضمنة هذه القسوة والإجراءات الرهيبة» و ذلك بتسخيرها لإحداث 
نقلة الطفل من تربية الأم و معيش البيت الآمن» إلى معيش معاشرة الأب في الغابات 
المحاطة بالمخاطر أثناء الصيد التي تتضمن افتراس الحيوانات و سمومها. لذا ابتكرت 
تلك المجتمعات صيغاً من الطقوس» التي ما زالت تمارّس في الكثير من المجتمعات 
كالتعميد و الختان و الصيام. ذلك لتحقيق النقلة عن طريق ممارسة صدمة سيكولوجيةه 
لكي يعي الصبي أهمية الحالة الجديدة من معيشه في تركيب المجتمع"'. و قد ابتكرت 

)۱١(‏ المصدر نفسه. 


(۱۲) المصدر تفه ص ۲۰۸. 
(O)‏ المصدر نفسهء ص ۲۲۳. 
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الطقوس و احتضتتها آديان مجتمع الإنتاج الزراعي» و وظفتها بإضفاء صبغة مقدسة على 
هذه النقلة» بمختلف صيغها و تبريراتها و اقترانها بأحد الآلهة. إنها ترافق ذاكرة الفرد 
طيلة حياته» حينما تحتبس الجماعة في الكلتشرية التي تمارس صيغاً منهاء كالصوم» 
و الوعي بحالة الختان و الصلاة. 


اقا رن افا ع ر ب و ي الطفولة برعاية الأم. 
ينقل التعميد» سيكولوجية الطفل إلى وظيفة الرجولة. وغالباً ما تقترن بصيغ تعذيب 
الذات» بطقوس غيبية» بقدر ما يتطلب أن تتجاوز سيكولو جية الذات من صعوبة في تقبل 
النقلة. لذا يقترن الطقس بصبغة سحرية و دينيةء فلا تبحث مسببات الطقس و حركاته 
و إجراءاته المجهولة. فمثلاً لماذا تطلب الأرواح أو الخالق من الفرد الخضوع و الانبطاح 
على الأرض في طقس العبادة» و هو كلي القوى و المعرفة؟ أوء لماذا تفترض الأديان أن 
سيكو لو جية الآلهة قلقة و لكي تطمئن ذاتهاء تطلب من المتعبد هذا الخشوع و الإذلال؟ 
إلا إذا كان الهدف الحقيقي» هو إذلال المجتمع من قبل سلطة المنظمة الدينية بهدف 
السيطرة على سيكولوجية المتعبد. 


و بما أن الإنسان يولد مع «روح)» فإن هذه الروح قاثمة في موقع لا مادي في 
انتظار ولادة الفردء لتدخحل بدنه» و تترك البدن بعد الوفاة و تنتقل إلى موقع إما فوفق 
الغيوم أو في المقابر» حسبما ظهرت هذه الأرواح في آيديولوجيات مجتمع الإنتاج 
الزراعي'. 

فالوفاة في عالم السحرء لأي سبب كان أو نتيجة حدث بأي صيغة» لا تحصل 
بسبب واقع ضرورة بيولوجية. فيصبح حدث الوفاة عندهم من قبل قوى شريرة» أو من 
بطقس مراسيم الوفاة بهدف تسليم روح المتوفى إلى الملائكة لنقلها سالمة إلى مرقدها 
لحين يوم الحساب» كما تطلب الرحمة من الله لما اقترف المتوفى من ذنوب. 

تؤلف هذه الطقوس و المعتقدات من الناحية المنطقيةء تدخلاً في شؤون الله 
الذي كان قد قرر مصير هذا الفردء في آنية خلق الكون. و مراحل وجوده في العالم 
الدنيوي ' و مصيره حتى الوفاة و بعدها! 


)0$ المصدر نفسه» ص .۳٠۳‏ 
)٠۵(‏ المصدر نفسهء ص .۳٤۳‏ 
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الروح التي لا تحظى بطقس. أثناء عملية الدفن» كغسل الجثة و حلاقة البدن مع 
بعض الزهور المجففةء و قراءة نصوص مقدسة» ستنتقم من الأهل. و سترقد و تهدأً فقط 
عند إجراء الطقوس المتفق عليها من قبل التقاليد و المنظمة الدينيةء و إلا ستبقى هاثمة 
لا تستقر» و تؤذي الناس و بخاصة المقربين من المتوفى"'. 


ولم يخل المجتمع الزراعي في دور تنشئته من جلسات و اجتماعات المسرة» 
كالرقص و مباراة الرياضة. كما لم يخلُ مجتمع الصيد البدائي كالأسترالي» من احتفالات 
رمي الرمح وشد الحبل. و تسخر في مناطق أخرى ألعاب الشطرنح و مختلف صيغ 
القمار و سباق الخيل و غيرها"'. 


كانت الجماعة كلما تصيد حيواناً ضخماً كالحوت» ويصبح عندها فاثض من 
الطعام» تحتفل بإقامة الولائم و تدعى إليها الجماعات المجاورة لها“ . 


أضيفت إلى ذلك ممارسات الاستمتاع» كالرقص و الغنى و تزيين البدن و المسرح 
و المباراة الرياضية» و تعاطي الكحول و التدخين و المخدرات كالأفيون و أوراق الكوكا 
و الحشيش» و غيرها. فكانوا ينظّمون حفلات لإحياء هذه الطقوس حيث يتمتعون 
بحالات السكر والنشوة عن طريق المخدرات. كما كانت تستعمل بعض المنشطات 
لتفعيل سيكولو جية الشجاعة لدى المحاربين قبل التوجّه إلى المعركة. و قد عم استعمال 
التنباك» و يؤلف من بين أقدم أداة المتعة في مجالات الأنس و التسلية و الاحتفالات'. 
و استعمل الكحول إضافة إلى التدخين»› وما المشروبات الحديئة إل امتداد و تحسین 
و تلطیف لها. 
ب - الروح و قوانين الطبيعة 
الروح كيان لا ماديّء و لذا لا تخضع لقوانين المادة كإشغالها حيزاًء و لا تخضع 
لقوانين سرعة النقل» فتنتقل بسرعة لا تتحدد بمادة. و قد أنست الروح» و لذا تظهر بشكل 
طائر. و هي الرؤى التي امتدت إلى الأديان اللإبراهيمية فظهرت الملائكة ككيانات طائرة. 
و ظهرت في مخْيّلة المسيحي تمتلك أجنحة لتتمكن من الانتقال من موقع إلى آخر. 
(17( المصدر نفسه» ص .۳٠٤‏ 
)¥( المصدر نفسه» ص ٠١٤‏ . 


(۱۸) المصدر نفسه» ص١١٠‏ . 
(۹) المصدر نفسه» ص ٠۲١‏ ۔-۷١٠.‏ 


YYA 


2 
سے 


ج- السحر و عامل المصادفة 


الفكر البدائي» فكر السحر و الدين» لا يمتلك مفهوماً في مخيلته لعامل المصادفة. 
تؤلف حركة الأحداث ضمن المعرفة العلمية التى هى علاقة بين السبب و النتيجة» 
و تنبني على منطق تجربة حركة المادة. أما حركة الأحداث في عالم السحر و الدين» 
فهناك قوى إرادة غير مرئية تحملها كل الأشياء و الظواهر بالنسبة إلى السحرء وإرادة 
إلهية بالنسبة للأديان» و اللتين كان الفكر قد ابتكرهما كليهما مسبقاء و صنع منهما 
كيانات» و صي تفعيل قواهاء لتمثل قوى حركة الظواهر و التي يعجز الإنسان عن 
التحكم بها كالمطر و شروق الشمس و غيرها من الظواهر الطبيعية. لذا لا يدرك فكر 
السحر والدين بآن هناك قوانين تخضع لها حركة الظواهر. بل تُختزل حركة الظواهر 
كالمطر» بإرادة المطر نفسه» أو بإرادة إله قابع فوق زرقة السماء. إنها إرادةء أشبه بإرادة 
الإنسان» مؤنسة و التي تحرك الظواهر”". 


٥ه‏ تطور مجتمع الصيد في التاريخ 


دام مجتمع الصيد» الذي يقدر بمثة و تمانين آلف عام وامتد بتطور بطيء» إلى 


تضمن ابتكار الإنتاج الزراعي» تدجين الحيوان و زراعة المتجات الزراعية. كما 
ابتكر هذا المجتمع الآلهة الطبيعية التي تعبّر عن قوى الظواهر الطبيعية و الاجتماعية 
و السلطة المركزية. و بتقدمهء ابتكر توسع المدن» و الجيوش والحروب بين الدول 
و الإمبراطوريات. و حصيلة لهذا التطور» ظهرت المدن الكبيرة و توسعت» و تأسست 
الجيوش الضخمة» و خحيضت حروب بين الدول و الإمبراطوريات. 


لقد بدأ مجتمع الإنتاح الزراعي بابتكار صفتين متداخلتين غالب و هما: الرعوية 
التي تعتمد على تربية الحيوانات» مثل الأبقار و الأغنام و الماعز و الجمال و الخيول؛ 
بينما الأخرى هي الزراعةء و قد تنوعت حسب منطقتها. ففي عالم الشرق الأوسط ملا 
وجدت نبتة الحنطةء بينما في العالم الغربي في أمريكا وجدت نبتة الذرة"". و حصلت 
تنشئة زراعة هذه البذور في هاتين المنطقتين المتباعدتين. 
(۲۰) المصدر نفهء ص ۲۸۸. 


)۲١(‏ أنتوني غِدنزء علم الاجتماع: مع مدخلات عربيةء بمساعدة كارين بيردسال؟ ترجمة و تقديم فايز 
الصبَاغ» علوم إنسانية و اجتماعية (بيروت: المنظمة العربية للترجمة ۲۰۰۵)» ص ۹٤‏ 
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- ابتكار الآلهة الطبيعية 


و منذ المراحل الأولية من ظهور مجتمع الإنتاج الزراعي» ومع تقدم المعرفةء 
انطلقت قدرات المخيّلة و ابتكرت صيغ متنوعة لرؤية «الأرواح»» أكثر تقدماً و تركيباًء 
بقدر ما تطور وعي الإنسان بهمومه الوجودية و زوالهاء و مجابهة هموم التعامل مع 
الظواهر الطبيعية التي تؤثر في الإنتاج الزراعي. فتوسع مفهوم «الأرواح»» و تجسدت 
صورة الروح ضمن الظواهر. و بهذه النقلة الجذرية» تمتعت بقوى و استقلال خارج 
قدرات إرادة الإنسان. فابتكرت صيغاً متعددة» كل منها تجسّد و تعبّر عن ظاهرة معينة 
أخذت صفة الإله. و هكذا ظهرت فكرة الإله في مخْيّلة الإنسان لأول مرة. 

- ابتكرت الملائكة لتؤلف نواباً و مساعدين للإله» يطوفون بين الناس. 

ولذا تأخذ الملائكة أحياناً طرفاً في المعارك الحربية بين البشرء نيابة عن الإله. 
ولم تحصل حرب في الماضي من غير أن يعتقد كلا الطرفين المتخاصمين أن الله 
معهم» يعينهم في النصر» حسب واقع وجوده كخالق للكل. 

ولم يزل الكثير من أفراد الوطن العربي يحمل طلاسم (103۳ا13)» و هي تعاويذ 
تحمل قوى سحرية تدفع الأرواح الشريرة عن الفرد. وتتمثل هذه الطلاسم بشكل 
الصليب أو آية قرآنية - غير أن حامل هذه الطلاسم لا يسأل من كان قد خلق القوى 
الشريرة. 


۷- النقلة من السحر إلى الأديان الطبيعية 


بقدر ما تعقدت تكنولوجيات الزراعة» و أصبح المعيش مرتهناً بالظروف المناخية 
و الآفات الزراعيةء خارج إرادة الفرد و قدرات الساحر. انتقلت الكثير من الأرواح من 
موقعها في الأشياء» لتؤلف قوى خارج قدرات سيطرة إرادة الفكر» فتقمصت هذه القوى 
و تجسدت الظواهر. فهناك مثلاء «رع» (١۴)ء‏ إله الشمس ضمن البانثيون المصري» 
و «زيوس» (8اع2)» رئيس البانثيون اللإأغريقي. 


و بهذه الحركة لقدرات مخْيّلة الفكر ابتكرت الآلهة. فظهرت الآلهة الطبيعية لتمثل 
كل منها ظاهرة معينة في مخيّلة الفكر. كما تنوعت الآلهة حسب الصيغة التي تظهر فيها 
قوى الظواهر في المخيّلةء و تعددت و اكتسبت أسماء الظواهر. 
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فظهر في الفكر و إدارة المعيش اليومي آلهة الشمس و القمر و الريح و غيرها. و إن 
تعددت أسماء هذه الآلهة في مختلف المجتمعات الزراعية» لم تتغير كثيراً وظائفهاء لأن 
مختلف معيش هذه المجتمعات و الحضارات الزراعيةء مُصاغة بهموم إدارة الإنتاج 
الزراعي. 

مع ذلك اكتسبت ظاهرة حركة الشمس في أكثر الحضارات» أهمية أكثر من غيرهاء 
بسبب متطلبات الإنتاج الزراعي. لذا منح إِله الشمس أفضلية عن غيره من الآلهة في 
تركيب بانثيون (7٥٥1٤,ة۴)‏ الآلهة"". أي مجلس إدارة الآلهة. 


مما سبق» ندرك أن الأديان لم تظهر في مجتمع الصيد و الجني» و لا مع الإنسان 
العاقل» كما يعتقد بعض الدراسيين. فلم تظهر إلا مع ظهور الإنتاج الزراعي و تقدمه» 
منذ أقل من اثني عشر ألف عام. وندرك كذلك أن الرؤى أو العقيدة المتأصلة في 
سيكولوجية الإنسان في وجود كيان منظم و خالق له و للكونء لم تظهر في الفكر إلا 
مۇخراً مع تطور الإنتاج الزراعي» و ظهور الحضارات الكبرى» بعد أن وعت بالوجود 
للكون. و أن لا بد لهذا الكون من منظمء كما ينظم الإنسان الإنتاج الزراعي و صناعة 
الحرف و الملاحة و إدارة الدولة. 


لا يمكن للدين إرضاء كل متطلبات سيكولوجية رهبة الوعي بالوجود وإرضاء 
هموم خحصوصية الذات» بالنسبة إلى تنوع سيكولوجية أفراد المجتمع» والظروف 
المتنوعة و المتناقضة التي يتعرض لها الفرد و يمارسها. لأن الأديان تبتكر من قبل أفراد 
و منظمات» و تدوّن بنصوص و طقوس معتمدة» في زمن محدد» ومن قبل جماعة 
و أفراد معينين بمعرفة معينة. بينما كان يبتكر السحر وما يتضمن من طقوس» حسب 
المتطلبات المحلية بالنسبة إلى الجماعةء التي كانت تبتكر و أغلبها من قبل الساحر 
نفسه أثناء الممارسة. لذا تعجز بالضرورة نصوص الأديان عن قدرة إرضاء كل هموم 
خصوصية سيكولوجية الجماعة و الفرد. فالنص غالباً ما يكون مدوّناًء لذا هو ثابت 
و يؤلف حدثاً معيناً في الزمن» و ليس سيرورة تمتد و تنمو و تتوسع مع توسع متطلبات 
مركب الحاجةء خلافا لما يبحصل في منظومة ممارسة السحر. فهي نصوص ليست حرة 
لكي تتوافق مع ظرف تطور المعيش و تنوعه» وهي ثابتة لأنها مدوّنة و فحواها ثابت. 
و لذا تجدها خحصوصية سيكولوجية الذات المؤمنةء بأنها غير قابلة للتعديل و الحذف؛ 


(۲) البانثيون هو مجلس الآلهةء أشبه بالمجالس التي ظهرت في إدارة نظام الإنتاج الزراعي» مجلس 
الدولة. 
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لأن مصدرها قوى خارج مجتمع الإنسان و فكره. كما أن هذه النصوص مدعمة بمؤسسة 
المنظمة الدينية» و المؤلفة من رجال و من نصوص معتمدة. لذا ترافق و تتداخل 
ممارسات السحر مع النصوص الدينيةء لتحقق إرضاء خصوصيات سيكولوجية مختلف 
أفراد المجتمع» كل حسب مخيُلة همومه الخاصة. 


كذلك فإن الدين يتألف من نصوص حدثت في زمن محين» و ليس سيرورة تمتد 
في الزمن» و لا تنمو أو تتوسع مع تطور و توسع ضرورات الحاجة, أو يتطور النص مع 
تطور المعرفة. لذا يرافق النصوص الدينية ممارسات سحر. فتؤدي وظيفة منح المتعبد 
قدرة تسخير قوى غير تلك القائمة في النصوص الدينية المعتمدة. وهي قوى ديناميةء 
تبتكر مع متطلبات الحاجة إليها في آنية الزمن» بالرغم من غيبياتها و لا عقلانياتهاء 
و سخفهاء و لكن لضرورتيها السيكولوجية و العملية. 


طمأنة خصوصية سيكولوجية المتعبد. بينما نجد في ممارسة السحرء أن كلا من الساحر 
و أفراد المجتمع يتجاوزون الممارسة المعتادة» لأنهم أحرار في تسخير أي صيغة من 
ممارسة السحر المعتادة» فتبتكر الممارسة من قبل الساحر حسب الحاجة. لا توجد 
نصوص ضمن منظومة السحر ترفض الجديد من الممارسات التي تتطلبها سيكولو جية 
كذلك رهيبة بسبب ارتباطها بأرواح ذات ساطة على وجود الناس و صيغ معيشهم. 
و هنا سبب التداخل بين نصوص الدين و ممارسة السحرء و فى الوقت ذاته» سبب عدذاء 
المؤسسة الدينية للسحرء لأنها ممارسة حرةء خارج هيمنتهم» و تسخر من قبل رجال 
الدين أنفسهم بهدف سد عجز النصوص الدينية. 


مع ذلك بالرغم من التقدم الهائل في العصور اللاحقة» و في المعرفة 
الموضوعية لكثير من الظراهرء استمرت ممارسة كلتشرية السحر بصورة فعالة 
تخترق الكثير من المنظمات المعرفية التي ظهرت مع الإنتاج الزراعي» و التي تُعشش 
فيها. و لم يزل بعض علماء الحداثةء يبتكر المبرر لوجود صيغ منهاء سواء أكان واعياً 
أم لاء و إن بصيغ مجردة و غير مباشرة» ضمن المعرفة العلمية التي ببحث و ينظر فيها. 
و من بين صيغ هذه الرؤى» الاعتقاد بوجود صانع للكون» و لا يرتبط هذا الصانع مع 
الآلهة الطبيعية. 
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فقي مرحلة النقلة من منظومة الصيد إلى الإنتاج الزراعي» اعتمد تقويم يجمع 

بين القمري و الشمسي في المراحل الأولية لتطور مجتمع الإنتاج الزراعي. و مع نضج 
الحضارات الكبری» تم تجاوز التقويم القمري» و اعتمد التقويم الشمسي. لأن التقويم 
الشمسي يتوافق مع تنظيم مواسم الإنتاج الزراعي"". 

ابتكر هذا التقويم لأن تنظيم المعيش كان يتوافق مع حركة القمرء باعتبار التوقيت 
المناسب للصيد كان على ضوء القمر» فكان في قدرة الصياد أن يراقب الحيوان» من غير 
أن يعي الحيوان وجوده. و ظهرت أهمية الشمس مع الإنتاج الزراعي» و ابتكر التقويم 
الشمسي» و اعتمد من قبل مختلف الحضارات إلا ما ندر» كالحضارة الإسلامية. 


٩‏ - ظهور أسطورة الأنثى العذراء 


بعد أن استتب نظام الإنتاج الزراعي» و هيمن الرجل على إدارة المجتمع» فقدت 
المرأة مقامها الطبيعي في شبكة كلتشريات المجتمع» و أصبحت تابعة للرجل. حصل 
هذا التحول أول ما حصل في مرحلة تكوين و استتباب نظام الإنتاج الزراعي في 
المجتمعات التي كانت في دور تأمين الحضارات الكبرى الزراعية» المتمثلة بحضارات 
وادي الرافدين و النيل و الغانج و غيرها. 


فظهرت أسطورة العذراء في مختلف أرجاء العالم» تعلن سيكولوجية المرأة 
في هذه الأسطورة عن ردود فعلها ضد هيمنة الرجل» و بأنها هي التي تنجب الأطفال 
بالرغم من كونها عذراء. و تؤكد عذريتهاء و لكنها لا تتنصل من وظيفة إنجاب الأطفال 
الطبيعية. و لذا لم تزل تتمتع بمقامها في المجتمع» و ليست تابعة للرجل. و البرهان على 
ذلك» حسب دلالة هذه الأسطورةء في أنها متمسكة بعذريتها. 


من دراسة مبدئية لتاريخ ظهور رؤية لوجود العذراء في ذاكرة المجتمع» فنجدها 

قد تكررت كثيرا. لكنها معركة في واقعها خاسرة» لا أكثر من حركة سيكولوجية 
(۳) لم يزل العالم الإسلامي يعتمد التقويم القمري» بالرغم من أن الإنتاج تجاوز منظومة الصيد و الزراعة 

و الصناعةء و قد دخل المنظومة الإلكترونية. لقد التزمت إدارة المجتمع الإسلامي بالتقويم القمريء لأن قاعدة 
الأيديولوجية التي اعتمدهاء ظهرت في مجتمع بدوي و ليس في مجتمع زراعي. كما إن الأيديولوجيا الإسلامية 
لا تسمح لظهور بدائل في فكر و إدارة المجتمع» باعتبارها أيديولوجيا قد أكملت للبشر و صالحة لكل مكان 


و زمان. 
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ملطفةء و لذا تتعلى نسوة العامة بهذه الأسطورة و تمنحها وظائف أخرى. و كلما تشتد 
المآسي الاجتماعية تظهر صورة العذراء» و تحقق معجزة جديدة» لتعلن عن وجودها 
المعنوي. لذا نجد أن المعجزات ظهرت في المجتمعات التي يكون فيها موقع المرأة 
متدنياً» و ذلك لتعبر عن سيكولوجية دفينة عن واقع موقعها المعنوي الاجتماعي 
المتدني. فالعذراء هنا ليست عذراء فحسب» بل كذلك تتمتع بقوة إلهية» و ضمنها 
حرية جنسها. 

قبل ألفي عام من عهدناء آي قبل ألفي عام من ظهور مريم العذراء في المخيلة 
المسيحبة» ظهرت «موت - ايم - اوا »)Mut-enn-ua(‏ ملكة مصر العذراء و ولدت 
فرعون «أمنكبت؟ (اP#‏ )هع ص4)» الذي شيد معبد «الأقصر»» حيث نجد على جدرانه 
النص المتضمن: 

١‏ - بلاغ: يعلن الإله «تاحت» (1811)ء إن الملكة العذراء ستصبح أماً. 


۲ حمل نقى: الإله «كنيف؛ (ا٠١K)»‏ أخحصب العذراء عن طريق تأشير الصليب 
أمام فمها - كان الصليب رمز الحياة عند المصريين. 

كما أعلنت الإلهة عشتارء في وادي الرافدين» بأنها أنجبت أولاداء بالرغم من أنها 
عذراء. و تكرَرَ هذا الادعاء و آمنت به كثير من الشعوب. لقد ولد كثير من الأنبياء وقادة 
المجتمع» من مهات عذراوات. و الأمثلة كثيرةء في الأساطير التي تتضمن إنجاب 
أمهات عذراوات. 

كانت منها تماثيل «هورس» (كده1) ابن «إيزيس» (ءء1) الإألهة العذراء» مننشرة 
في مصر تعرض الأم الإلهة إيزيس وهي تحمل الطفل هورس» حيث تكررت بصيغة 
صورة مريم مع ابنها المسيح. 

كما ظهر في الأساطير الأخرى الإلهة العذراء «فينوس+ (8ناnع۷)ء‏ و «جونو» 
(ه«٠[)...‏ و غيرهن من الآلهة الكثيرة الذين اعتبرهم المجتمع المؤمن أولاد عذراء 
ومن بينهم «أدو نیس (015ل۸) و *پرسوس؟ (u8ع؟عع۴)ء‏ و الإلھة »مر x(Mithras) «I‏ 
والإله «أوزيريس'؟ (كااو0)ء كما اعتبرت ولادة النبي الزردشتي «زاراتوسترا» 


ja (Zarathustra)‏ أ عذراء. 
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ونجد في أسطورة أطفال «إيجبتوس» (ك«امرع46) حاكم الجزيرة العربية 
و «داناوس »)0«4٠5(‏ حاكم ليبياء تخاصماً حول السيطرة على مصرء فانتصر الأولء 
و سعى إلى تسوية الخلاف مع الآخر» بإرسال أولاده الخمسين» للزواج من بنات الثاني. 
تظاهر هذا الأخير بالموافقة و الترحيب» و ليلة الزواج» سلم كل من بناته خنجراً. ففي 
الليلة الأولى من الزواج و حينما كان الأزواج نائمين ذبحت الزوجات الأزواج عدا 
واحدة من البنات. بينت هذه البنت سبب عدم ذبح زوجها لأنه تركها عذراء» و عاشا بعد 
ذلك سعداء. تدل هذه الأسطورة و تؤكد الشيء نفسه» أهمية العذرية في مخْيّلة المجتمع 


YA 
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لتلك النقلة من مجتمع الصيد إلى الزراعة. و المرحلة التي هيمنت فيها ذكورة الرجال 
على مقام الأنثى في المجتمع» و رفض مجتمع الأنثى لهذه الهيمنة» لم تقتصر 
الآألهة و إنما شملت شخصيات تاريخية مرموقة. 


ik 3‏ 
ألكسندر المقدوني 


٠١‏ النظام الأبوي 


وهكذا مع استقرار الإنتاج الزراعي» و ظهور أهمية و قيمة الأرض الزراعية» 
و ضرورة الحفاظ عليها عن طريق قوى بدنية الذكر» أخضع المجتمع الأنشى إلى هيمنة 
الرجل. فتأسس النظام الأبوي (رطء٣ة1٣ة۴)‏ الذكوري. و سيطر الرجل على إدارة الدولة 
وأغلب صيغ الإنتاج و مختلف العلاقات و إدارة المجتمع. فأخضع الأنشى لإرادته 
و أبعدها إلى موقع متدنٌ في التراتبية تبية الiجتlnعية .(Hierarchy)‏ فأصبح للأب السلطة 
المطلقةء على الزوجة ر آفراد العاقلاا وبنافه وتاس البایة ی سال زا الق 
و البنات. ولم تزل صيغ من هذه الهيمنة فعالة إلى درجة كبيرة» حتى في المجتمعات 
المتقدمة و الليبرالية. و قد ابتكر النظام الأبوي أساطير كثيرة تبرر هيمنة الرجل» 
و سيطرته على المرأة و إدارة المجتمع بعامته. 

ددا قات اراس ل ارج نی قاش رار ادرا جا 
عدن» تمثل بانتهاء معيش الصيد/ الجَّني» و طرد الإنسان من معيش الجنة إلى الزراعة 
والعمل المضني» و أصبحت حواء هي الملامة عن سقوط الرجر*". 


John Zerzan, «Patriarchy, Civilization, and the Origins of Gender,» The Anarchist Library (¥ £) 
Anti-Copyright (21 May 2012), <http://theanarchistlibrary.org/library/john-zerzan-patriarchy-civiliza 
tion-and-the-origins-of-gender.pdf >. 
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ه النقلة إلى الرجولة 


إضافة إلى وظيفة تهيئة سيكولوجية الصبي إلى النقلة لمواجهة مخاطر الصيدء 
تؤلف هذه الطقوس في الوقت نفسه نقلة إعلان رجولة الخصوبة. وهو طقس موت 
طفل الأمومة» و إحياء ولادة رجل الرجولة. 

و ما الآلهة أوزيريس» أدونيس» تمّوز» إلا آلهة تمثل الخصوبة و التي يحتفل بموتها 
و من ثم ببعثها من جديد» الموت في الخريف و إعادة الحياة في الربيع. فكان الممثلون 
يرتدون الأقنعة لتمثيل هذه الآلهة» أثناء طقس الرقص المقترن بأسطورة الموت 
والإحياء. لم تظهر هذه الطقوس» و وظائفها مع الإنتاج الزراعي» و إنما سبقته» حيث 
نجد في رسوم كهوف مجتمع الصيد الحجري» ولادة يمكن ترجمتها بأنها تهدف إلى 
إثارة خصوبة حيوانات الصيد» مثل البيزون و الخنزير و الدب و الوعل"". 


كهف التاميرا (إسبانيا) 


١-ابتكار‏ عمارة المعابد 
أنشأت قيادات المجتمع الزراعي معابد ضخمة» و أصبحت مقراً و تنظيماً لعبادة 
تعدد الآلهة الطبيعية. انتشر ابتكار عبادة تعدد الآلهة الطبيعية في مختلف الحضارات 
الزراعية» وتنوعت صيغ طقوس العبادة» كما تنوعت أسماء هذه الآلهة. أصبحت 
عواصم هذه الحضارات مراكز معرفية»› لتحقيق البحوث في مختلف الظواهرء وإِن 
انبنت معظمها على المعرفة الحدسية الأنالوغية. 
)٠٠(‏ ليبس» أصل الأشياء: بدايات الثقافة الإنسانية» ص ۲۳۷. 


YAY 


ا 
سر 


حقق الإنتاج الزراعي البدائي ابتكار 
عمارة و مصتعات متقدمة بابتكار تكنولوجيات 
متعددة» تحمل دلالات و إشارات أيديولوجية. 
ومن بين أهم إنجازات هذا المجتمع في 
مراحله الأولى كانت العمارة ال «مكليشرة»""» 
و المتمثلة بالأنصبة الحجرية التي وجدت 
في إنكلترا و مالطة (12114) و المكسيك. 
مل شيد الأهرام في مصر و المكسيك» أوج 
ضخامة ابتكارها و استنفاد الطاقة البدنيةء إذ 
تمكن الإنتاج في تلك المرحلة من نقل حجار 
ثقيلة جداً إلى مواقع بعيدة من مقلعهاء فكانت أولى الحضارات التي أنشأت العمارة 
الضخمة. 


ستون هينج (إنکلترا) 


)۲١(‏ ال «ميكاليثية» (ءطانادعه۷)» هى عمارة الأحجار الكبيرة» التى غالباً ما تكون غير مشغولةء و استعملت 
في صرح كبير. و تكون أحياناً منظمة في جدران مستطيلة أو مستديرة. 


١ YAA 


١‏ - مراحل الإنتاح الزراعي 


لقد ابتكر الإنتاج الزراعي» في حقبةء تقدر» في أقصى حد بنحو خمسة عشر ألف 
عام. و امتد مجتمع الإنتاج الزراعي» لغاية ابتكار الإتاج الصناعي في القرن الثامن عشر. 
لذا يتضمن مجتیع الإنتاج الزراعى مراحل متعددة. 


كما ظهر ضمن تنظيمات و إدارة هذا المجتمع خصام من نوع جديد. فبينما كان 
الخصام في مجتمع الصيد بين جماعات صخيرةء أصبح بين دول مع جيوش و قيادة 


ففي مجتمع الصيد كان الخصام حول المواقع التي تتكاثر فيها الحيوانات 
الصالحة للصيد و كذلك حول المواقع التي تتوافر فيها النباتات الصالحة لجني قوت 
المعيش. بينما أصبح الخصام في المجتمع الزراعي» على الأرض الأفضل لاإنتاج 
الزراعي» و الحفاظ عليها من الآخرين. و أصبح الحفاظ على الممتلكات التي توسعت 
و تضخمت و تنوعت» بسبب الإمكانات التي وفرها الفائض في الإنتاج و التقدم 
التكنولوجي. فظهر الخصام ضمن المجتمع نفسه» بين الفثات التي تنتج الفائض و في 
المقابل تلك التي تهيمن عليه و تستهلكه. 

كما يحصل الخصام و غزو الآخر بسبب عجز السلطة في إدارة المجتمع و تأمين 
إدارة مناسبة للإنتاج» و الحفاظ على موقع الأراضي الزراعية و المصادر الطبيعية 
الأخرى. 


لقد توسعت صيغ الإنتاج الزراعي و انتظمت و ألف ما يسمى الإنتاج المشاع» 
و العصر المشاع .))€0ommunist Stage)‏ و هو الصيغة البدائية في علاقات الإنتاج التي 
ألفت أول نظام اقتصادي يشترك في تحقيقه و الانتفاع منه عامة أفراد المجتمع. امتدت 
هذه الصيغة من الإنتاج إلى أن انتظم المجتمع و أسس السلطة المركزية. و قد تضمن 
الإنتاج الخضروات و الأشجار و النباتات المثمرة. و تمثلت أدوات الإنتاج بالعصي 
والفؤوس و المحاريث الحجرية و البرونزية» كما سخروا الفخاخ و السهام التي 
سخْرت في الصيد. و لم تتمكن هذه الصيخة من الإنتاج تأمين الفائض. فكانت العشيرة 
هي التي تقوم بإدارة و ملكية الإنتاج و توزيع المحاصيل فيما بينهم"". 


(۲۷) محمود محمد جاد» النظرية الاجتماعية: الاتحاهات و التيّارات الكلاسيكية (ببروت: موسّة الانتشار 
العربي؛ ۲۰۱۴۳)» ص ۲۷۸ ۲۷۹ . 
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۳ - يديو لو جية الأديان الطبيعية و تباين منطق منظومة السحر 


ينبنى منطق ممارسة السحر على جدوى أداء الساحر. جدوی تجاوب الكيانات 
الحية و الجامدة مع إرادة الساحرء و قدرة الممارسة في تحريك مادة هذه الكيانات 
و أرواحها لتتوافق مع هدف الممارسة. بينما تتحقق جدوى ممارسة الطقوس الدينية 
للآلهة الطبيعيةء بقدر ما تهتم هذه الآلهة بهموم البشرء فتحرك عند ذاك مادية الظواهر 
لتتوافق مع هموم المجتمع المتعبد. فتسقط الممارسة السحرية التي لا تحقق السيطرة 
المناسبة على إرادة أرواح الأشياء. و تسقط صورة الإله في المخيّلة و تستبدل كلما 
تعجز هذه الصورة عن آن تحُرك مادة الظاهرة في توافق مع هموم المتعبد. 

اموا ی قن ی ای 
أداء مناسب عند ذاك يمارس المؤمن طقسا معيناً بهدف 
إغراء الإله لتحقيق أداء أفضل. و يغرى بتقديم الهدايا 
و الصلاة والتوسل و جلد الذات و كسب عطف الإله. وإن 
عجز الإله بعد كل هذاء عندئذ إما يستبدل فحوى وظيفته 
بمنظومة أكثر توافقاً مع حركة الظاهرة. أو يستبدله بإله آخرء 
أو يفْوّض إله آخر بالوظيفة نفسها. لذا نجد هنالك تعدد 
الوظائف و تداخلها لدى كل من الآلهة الطبيعية. فمثلاً 
الإله أبولو في الباتثيون الإغريقي هو نفسه إل القانون و الفن 
وتأسيس المدن» كما بشترك في هذه الوظائف مع آلهة 
أخرى. 

إذاء يقود تطور شبكة الكلتشريات لكلا المنظومتين أو آبولو 
الأيديولوجيتين» ممارسة السحر وعقيدة الأديان الطبيعيةء 
منطق التعامل مع خصائص مادة الظواهرء سواء أكان ذلك الفكر يعي هذا المنطق ضمناً 
و حدسياً أم بمعرفة موضوعية» و هو ما يجعل هاتين المنظومتين تتصفان» بأنهما مبنيتان 
على منطق تجربة التعامل مع مادة الظواهر. لذا تؤلف كل من المنظومتين قاعدة لتطور 
المعرفة. ذلك بسبب قدرة تفعيل آلية التصحيح لقدرات الإله» و دحض قدرة الأداء التي 
لا تتوافق مع رغبات المؤمن» و ابتكار البديل لها. ليس هناك ضرورة لأن يكون البديل 
المبتكر أقرب إلى الواقع. إنها آلية تجربة البديل» لذا فهي آلية سيرورة البحث في قدرة 
التطور المعرفي 
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و لذا فإن في قدرة كل من الساحر و المؤمن بالآلهة الطبيعية مساءلة الفرضية من 
خلال ممارسة صيغة السحر و ملاحظة جدوى أداء وظيفة الآلهة الطبيعيةء و ذلك عن 
طريق منطق التعامل مع مادية الظواهر. و بهذا الرجوع إلى ماديتهما في كلا الحالتينء 
يتوصل الأداء مح الظواهر لمعرفة جدوى صدقية كليهما: السحر أم قوى الإله المعني. 
نتضمن هاتان المنظومتان الفكريتان آلية التصحيح الذاتي» التي يقودها منطق التعامل مع 
المادة» فيصبح عندئذ كلاهماء و ما تتضمنان من ممارسة و منطق و مساءلة معرضين 
للمساءلة و الشك. و هو ما يؤدي بالنتيجة إلى ظرف تطور المعرفة. أي أنه ما زال هناك 
ضمن رؤى الوجود آلية الشك و قدرة تفعيلهاء فتتهيأً فرصة تطور المعرفة. 


يتحقق تفعيل هذه الآلية سواء أكان ذلك الفكر واعياً بهذا المنطق ضمناً و حدسياً 
أم بمعرفة موضوعية. وهو ما يجعل هاتين المنظومتين تتصفان» بما يلي: يتعامل السحر 
مباشرة مع المادة عن طريق الأرواح الكامنة في مادية الأشياء» بينما يتعامل الدين مع 
الإله الذي يجسّد ظاهرة مادية الظواهرء سواء أكان الفكر واعياً بتفعيل آلية التفاعل مع 
المادة» أو لا. لا تتضمن ممارسة السحر الممارسات و النصوص التي لا يجوز تجاوزهاء 
و لذا يتمتع السحر بحرية الشك» فتستبدل الممارسة حسب متطلبات آنية ظرف الحاجة 
ج بينما خصص الدين إْهاً معيناً لكل من الظواهر» و بمرور الزمن» يفحص كفاءة 
الإله المعني» كما في مخْيّلة المؤمن» ضمن واقع تجربة التعامل و الممارسة. فيصبح من 
الممكن إسقاط صدقية قدرات الإله» و الاستعانة بقدرات إله آخر. 


لا يمكن ممارسة الدين بصيغة الأديان الطبيعيةء من غير اللجوء إلى السحرء 
بينما يزدهر السحر من غير معوقات الدين و يمارّس باستقلال عنه» ما عدا التي تقف 
موقفاً عداتياً تجاه السحر. حيث تعتبر هذه المنظمات ممارسة السحر منافسة لوظائفهم 
و مؤسساتهم في إدارة المجتمع. 
٤‏ -الإله ضمن الظواهر و خارجهاء أنسوية الآلهة 

يحصل التعامل مع الإله بمنطق قدرة المعرفة الفعّالة لواقعية حركة مادية الظواهر. 
فمثلاً أذ الإله «رع؟ في مصرء صفة إله بقدر ما أصبح يتصف بكونه خارج ظاهرة 
الشمس» رغم أنه يجسدها في آن واحد. شرط هذا التجسيد أن يمنح صفات أنسوية 
.)Anthropomorphism)‏ و بقدر ما یؤلف هذا التجسید صفات داتیة أنسوية تتمتع بها 
صورة ارع» في رؤى المصري المؤمن» يكتسب صفة الإله. و لذا يتحرر الإله من منطق 


۲4۹۱ 


الفكر الجدب 


4 


التعامل المو صوغي تمع ماد الظاهرة. ي يفل إلى تعامل ذاتي راهن قرورات هواجهة 
منطق خصائص المادة» بقدر ما يأخذ صفة إله في مخيّلة المؤمن. لذاء فهي صورة في 
المخيّلة تتضمن تناقضاً متأصلاً فيها: من جهة مادية الظاهرة التي يمثلها الإله» و في 
المقابل هوية الإله» فعالة لا مادية» كما هي في مخيلة المتعبد. و بقدر ما تجعلها المخيلة 
مؤنسة» تسعى مخْيّلة ذات الفرد المتعامل مع الإله للتوصل إلى توافق مناسب بين 
المعرفة الواقعية لحركة الظواهر» و في المقابل حركة الظاهرة المؤنسة بشكل الإله كما 
هو في مخيّلة أيديولوجية الدين و إيمان المؤمن. 


و للسبب ذاته» لم يظهر مفهوم أنسوية الظواهر في الفكر فجأةء إلا بعد نضج الفكر 
ضمن تطور مجتمع الصيد» و مع بدء تطور الوعي بوجود الذات بين الأشياء» و بزوالهاء 
و منح الذات أهمية وجودية و كونية. فمن غير هذه الأنسوية في تنشئة قدرات الإنسان 
العاقل على التفكيرء لما تمكن من تعامل مناسب مع البيئة و تأمين بقائه. لأنه في تلك 
المرحلة من الوعي بالوجودء كان لا بد من آن يقرن الأشياء» وجودها و حركاتهاء بما 
کان يعي به ذاتیاً» من غیر أن یکون محمَّلاً باستراتیجیات یرثها غریزیاً. 


يؤلف جسم الإنسانء ذلك الجزء ضمن وعي الوجود الذي ندركه أكثرء و أقرب 
إلينا من أي شيء آخر» و نعتقد أننا نعرفه و نتلمس واقعه. فيؤلف جسدنا واسطة التماس 
مع عالمنا الخارجي المعاش. كما إنه الواسطة القياسية التي نستحدث المعايير و القيم 
و تصوراتنا للأشياء الأخرى» تصور مباشر أم بصيغ أنالوغية. لذا يؤلف الوعي لذاتية 
ذات الفرد اللإنسان» النموذج لتصور العالم المعيش» و ذلك قبل أن يظهر في الوعي 
و تنطور المعرفة الموضوعية. فيسخر قدراته الأنالوغيةء ليتعرف إلى عالمه الخارجي 
عن طريق اقتران ذلك العالم مع عالمه الذاتي الذي يعيه. وهنا مصدر ظهور الأنسوية 
بصيغتها البدائية» في مرحلة تكوينها ضمن المعرفة المكتسبة. 

فمثلا» يتصور مجتمع دوجنفي» في أفريقيا الغربيةء الحجر كعظام الأرضء» و التربة 
هي أحشاء معدة الأرض,» و التربة الحمراء دم الأرض. و كما بوجد في الصين معتقد 
منتشر بأن الأرض هي كيان حي. فالجبال في هذه المخيّلة هي البدنء و الأحجار هي 
العظام» و الماء دم الأرض» والأشجار والأعشاب هي السَعْرء و الغيوم و الضباب 
هي روح الأرض”. فقد ظهرت رؤى التنجيم التي تفترض بأن مركزية الكون هي 


Yi-Fu Tuan, Space and Place: The Perspective of Experience (Minnesota: University of (YA) 
Minnesota Press, 2011), p. 98. 
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الإنسان» أو أن هناك علاقة مباشرة بين موقع النجوم في مجال تقسيمات دائرة البروجية 
(٥i2ل20)»‏ يتحدد عن طريقها أو بسببها مصير الإإنسان من الولادة حتى الوفاة. تحتبر 
الرؤى البروجية أن وجود اللإنسان يتطابق مع التنظيم الكوني »)٥٥5۳۸05(‏ و تفسر صفات 
الإإأنسان الخاصة التي يتفرد بهاء و تقرر مصيره في العالم الدنيوي. 

كانت الرؤية البروجية رائجة في مجتمعات الحضارات القديمة» يقود طقوسها 
رجال دين» كالمنجمين المصريين و الإغريق. ففي التنجيم البابلي و الكلداني» ترتبط 
مثلا علاقة الفرد مع حركة الكونء إنها علاقة ثابتة ترافق حياة الفرد منذ الولادة» بل 
إنها تقررها منذ البدء و تستمر طوال حياته» فيصبح مصيره مقررا مسبقا لولادته. بهذا 
التصور كان لكل من المنظومات الكونية قوى على حالة القرد المعاشة. لذا تحدد 
الإشارات البروجية مصير الفردء و تقرر مسارات الكواكب التغير اليومى الحاصل فى 
أجسام الأفراد*". 1 ٤‏ 
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تبلور هذا المفهوم فيما بعد في الأيديولوجية الإبراهيمية بالمبداً الجبري» التي 
تمثل الخطيئة و الخلاصية («10اة81۷). حيث كان قد ابتكر كيان الله باعتباره القوى 
الكونية المطلقة. و ظهر في القرن الثانيء الفلكي کلودیورس بطلمیو س (رصعاها۴)» 
الذي اعتبر أن موقع الأرض وسط الكون» و تدور حولها الشمس و القمر و غيرها من 
كواكب. ولم تصحح هذه الرؤى» إلا مع الفلكي «نيكولاس كوبرنيكوس» في بداية 
القرن .٠٤‏ و افترضت الإبراهيميات خلق الإنسان على صورة الله» و خلقت الأرض 
مسكناً له» و هذا المسكن هو وسط الكون. تدل ظهور هذه الرؤى الأنسوية المغالية 
على حصول ردة معرفية ترجع إلى ما قبل منطق رؤى تعدد الآلهةء و الرجعة إلى السحرء 
أو هي امتداد للسحر بصيغة أكثر تقدماً و وعياً لحركة الظواهر» عما كانت عليه لدى 
مجتمع الصيد. كما اعنقدت شبكة كلتشريات المجتمع القروسطي المسيحي الأوروبي 
و الإسلاميء أن تسبب حركة النجوم و تغير المسافات بينهاء تأئيراً مباشراً في الإنتاج 
الزراعي» فكانوا ينظمون بموجبها توقيت الإنتاج و مراحله. 


غير أن هذه المؤثرات» و الجبريات فى الفكر اللاهوتى» أو مفهومها للترابط 
بين منظومة الماكرو الكونية مع المنظومة الميكرية الدنيوية» و معيش الإنسان اليومي 
الدنيوي»› لم يکن لها ترابط واضصح واقعي تجريبي»› ولم تهيئ للفكر تفسيراً مقنعاً 
لأحداث معيشه و ترابطها مع حركات الظواهر الكونية. ولم تهيى له منهجية واضحة 
و منطقية تطبيقية . فامتلأت الأيديولوجية بصور مخزونة غيبية» غير قابلة للتعقل. و يرجع 
سبب تعلق الجماعة بهذه الرؤى إلى حاجة الوعي بالوجود» تهيثة معنى و أهمية لوجود 
الذات و زوالهاء حيث لا يجد الوعي بالوجود جدوى لزواله أو مبرراً للموت - سوى 
السحر و القدر الإلهي. و بما أن هذا القدر غير واضح في النصوص اللاهوتيةء و لا يعالج 
مختلف هموم خصوصية الذات» فقد أقدم الفكر على استحداث صورة في مخيلته حيث 
یربط معیش کیانه المیکروي الدنيوي بکیان أکبر منه» کیان سرمدي» ماکروي ضمن هذا 
التصور البدائي للوجود. فابتكر لذاته في المخيّلة وجوداً دائماً مطلياً لا يتغير» في العالم 
الآخر. و بهذا الربط وجدت الذات معنى لوجودها في الوجود الدنيوي. 


لقد أقدم الوعي بالوجود» مع ظهور و نضج الإنسان العاقلء و أخذ يستحدث 
صيغاً لمعنى هذا الوجود»ء فتنوعت هذه الصيغ لتتوافق مع تصوره المعرفي. 


و هو الموقع المركزي و المتفرد. فتأسست أهمية وجوده في المخيلة» و جعل من وجوده 
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وجوداً لا متناهياًء بقدر ما يتمنى أن يكون هكذا. و بما أن صورة الكون لا متناهية» و بقدر 
ما يقترن به» فيصبح وجوده في هذا الكون كذلك لا متناهياً”". كما أقدمت هذه المخْيّلة 
و استحدثت مركزية لذاته على الأرض و الكون» يتفرد بها. 

يحصل تعامل الذات مع مادة الظواهر و الأشياء بقدرة معرفة مباشرة أو ضمنية» 
بواقعية حركة مادية الظواهر. وينقل الإنسان تعامله مع الإله إلى تعامل ذاتي حر نسيي 
من ضرورات مواجهة منطق خصائص المادة و تمنح المخيلة قدرات خارقة لتلك 
الآلهة حسبما تحتاج سيكولوجية الذات» فتظهر المعجزات في المخيلة. من غير هذه 
الحرية النسبية خارج منطق موضوعية التعامل» لما ابتكر الفكر السحر أولاًء ومن ثم 
الألهة الطبيعية. 


ينبني تفعيل هذه الحركة على آليتين متناقضتين» تجعلان من الممكن للفكر أن 
يبتكر كيانات شبحية تجسد الظواهرء و تجعل منها قوى بصفات الذات نفسهاء فتؤنسها. 
حيث تتمتع هذه الكيانات بسلوكيات ما تشتهي الذات و تنمنى أن تكون قدرتها في 
الوجود. فتبتكر الآلهة» و تمنحها قوى» و من ثم تسخر قوى هذه الآلهة لتحقيق أمنياتها. 

الآلية الأولى» في تفعيل هذه الأنسوية» هي الاغتراب عن واقع وجودية الذات» 
فيلتجئ الفكر إلى أنسنة الظواهر بسبب عجز قدرة المعرفة القائمة عن تحقيق مواجهة 
موضوعية مع الظواهر. فتصبح عند ذاك هذه الكيانات المؤنسةء أشباح الآلهة كما لو 
كانت كيانات واقعية واضحة فى المخيّلة. ولذا فى قدرة الذات التعامل معها ضمن 
معرفة متوفرة مسبقاًء وهي معرفة تم اقترانها بمعرفة الذات لذاتها. 

الآلية الثانية» منطق التعامل» و هو منطق مواجهة خصائثص المادة المتعامل معهاء 
سواء أكان الوعي بضرورات الخصائص واضحاً أم ضمنياً في المعرفة. وهو ما يؤدي 
بالحصيلة إلى نهاية التجربة و دحض التعامل الفاسد؛ فتتقدم بذلك المعرفة. 

و يبتكر الإنسان لهذه الآلهة أسماء و صوراً» يجسدها بتماثيل و أساطير و طقوس 
يميّز بها كل منها عن الأخحرى. فتتمكن الذات بهذا التمايز» من ابتكار استراتيجيات 
مناسبة لكل منهاء تمثل في الوقت نفسه» صيغ استراتيجيات التعامل مع الظواهرء و ذلك 
لإرضاء إدامة سيكولو جية الو جود و راحته. لذا كان ابتكار الصور و المنحوتات ضروريا 
في مرحلة الآلهة الطبيعيةء لأنها تصور الأنسنة التي ابتكرتها الذات لهذه الظواهر. 
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كما إن أنسنة الظواهر هى التى فرضت على 
الذات التعبد لتؤدي وظيفة انر خاد هته الأنسوية. 
وعن طريق التعبدء و التوسل» و منح الهداياء فاعتبر 
من حقه أن يطالب الظواهر بأن تتعاطف مع همومه. 
إنها حركة تأنيس مادية الظراهر» و من ثم تفعيل الصتفة 
المؤنسة التي يقرنها بالظاهرة بهدف إرضاء همومه. 

تتمكن هاتان الحركتان الفكريتان المتناقضتان»› 
عن طريق التناسق والتداخل. المخيّلة الغيبية 
اللاعقلانية» من جهةء و من جهة أخرى» منطق التعامل 
مع مادة الظاهرة؛ في مواجهة قوى مادية خصائص 
الظواهرء و تنظيم المعيش في توافق معها. 


٠-ابتكار‏ واهمة الوجود بعد الوفاة 


يعتقد بعض الأديان الطبيعية» بأن ظلام الموت لن يكون نهاية الوجود» و بأن الحياة 
ستنتصر على الموت في النهاية. لذا ابتكروا كلتشرية الدفن المناسب» للسماح للموتى 
في أن ينتقلوا إلى الحياة الأخرى التي تنتظرهم بعد القبر. فابتكروا كلتشريات طقوس 
الوفاة التي هي شبيهة بطقوس الولادة» و الزواج. فكانت طقوس الوفاة في المجتمعات 
الزراعية الأولية هي طقوس النقلة. 

كما اعتبروا طقوس الدفن ليست الخدمة الأخيرة التي يقدمها الأحياء إلى الموتىء 
و إنما طقوس ضرورية لمنع الموتى من القيام بإيذاء الأحياء. و حتى تتحقق نقلة المتوفى 
بسلامة إلى العالم الأسفل» فسيبقى في قدرة الجثة في خلال حقبة زمنية محددة» أن تؤثر 
في معيش الأحياء» و تتمكن من إيذائهم» و في الوقت نفسه» في قدرتها أن تكون صالحة 
لهم. فكان لا بد من معاملة الموتى باحترام» و لذا منح دفن مناسب» لحماية الأحياء من 


١‏ - عجز النص الدينى»› و لا أخلاقية الوعظ 


تتضمن نصوص أيديولوجية الأديان الطبيعية التباساً و غموضاً بين الإيمان بوجود 
كيان هذه الآلهةء و في مقابل ذلك وعياً ضمنباً» و أحياناً واضحاًء لمنطق التعامل مع مادة 
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الظواهر» وهو ما يؤكد مادية الظاهرة. فكان لا بد لمنظمة المعابد والأديرةء برجالها 
و نسائها أن تبرر الكثير من أحداث الظواهر من غير تفعيل التجربة في واقع الوجود 
لدعم هذا التبرير» أو قدرتها على أن تقدم تفسيراً واضحاً لحركة الظاهرة» و علاقتها 
مع سلوكيات الإله» في مقابل واقع حركة مادية الظاهرة» ما أدى بهم إلى البحث عن 
التبريرات حينما تعجز هذه المنظمات عن تقديم تفسير منطقي» مقنع» يتوافق في 
الوقت نفسه مع النصوص» فتضطر إلى ممارسة التضليل و المراوغة» و الاتجاه إلى 
ممارسة الشعوذةء لأنها لا تتمكن كمنظمات من المفترض أنها تحمل كامل المعرفة 
عن سلوكيات الآلهةء من أن تعلن عن عجزها عن تفسير مقنعء و تبرير حركة الظواهر 
في توافق مع النص. لذا تعجز عن إجابة مقنعة لإرضاء هموم العامة. وبما آن قوت 
معيش هؤلاء مرتهنٌ برؤى تفترض أن للمؤسسة الدينية و رجالها اتصالاً مع إرادة الآلهةء 
و يستند لإدامة ريع قوت معيشها على هذه المعرفة المفترضة»ء لذا ينزلق هؤلاء الرجال 
المجبرون في متاهات تبرير عجزهم» و ابتكار أكاذيب بهدف تخفيف و تهدئة ارتباك 
العامة أمام حركة الظواهر. 

ومن جهة أخرى» عند معالجة هموم اجتماعية عن طريق الوعظ و الرجوع إلى 
النص» تضطر أحياناً إلى تأويل النص خارج واقع المعنى الأصل» بسبب قدمه و تخلفه 
عن تقدم المعرفة مع الزمن. هذا ما يجعل الواعظ في كثير من الأحيان يلجا إلى أنالوغيات 
فاسدة» بهدف إخفاء عجز النص» أو عجز المعرفة التي تمثلها المنظمة. فتنزلق سلوكيات 
المنظمة إلى تبريرات لا موضوعية و لا أخلاقية. لا أخلاقية لأنها تخفي حقيقة عجز 
النلص» و عجز المعرفة التي تروجها المنظمة. وهنا مصدر ممارسة التضليل و الشعوذة 
من قبل رجال المنظمة الدينية لا أخلاقيتها التي تنطبق على مختلف صيغ الأديان خلال 
جميع العهود. فهي في تباين مع وضع الساحر في المجتمع» الذي يبتكر طقس السحرء 
و لذا فهو حر في ابتكار طقس جديد حسب متطلبات الحالة التي يواجهها. 


۷ _ وظائف الآلهة الطبيعية 
في ما يلي أهم وظائف الآلهة الطبيعية: 
أ وعي الفكر بن إرادة الذات» لا تمتلك قوى مجابهة حركة الظواهر. 


ب لقد ابتكرت و صنعت صور و تماثيل الآلهة لتؤدي وظيفة تجسيدها. ابتكرت 
صور الآلهة بصيغ مؤنسةء بينما كانت صورتها في السحر إرادة أشبه بإرادة الساحرء لذا 
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كان لا بد للفكر أن يبتكر صوراً لهذه الكيانات و يجسدها بمادة لتتمكن المخيّلة من 
تعامل أنسوي واضح معها (إله نيجري أنسوي). 

ج - لا يعي فكر المؤمن التباين بين تجسيد الظواهر بكيانات شبحية للآلهةء 
و واقعية مادية الظواهر التي تمثلهاء و لا التباين بين مادية المصتعات كالتماثيل و الصور 
و النصوص» و بين ما تمثل أو ما تشير إليهء أو ما تُحمَّل هذه المصتعات لقوى و قدسية 
الآلهة الطبيعية. 

د ابتكر الفكر ممارسات و نصوصاً و طقوساً و تنظيمات اجتماعية» تنظم علاقاته 
مع الآلهة. و قد اعتبر مصدر هذه الطقوس قوى خارج الفكرء فيمنحها قيمة و مقاماً 
مقدساًء لذا يعجز عن تجاوزها. بينما نجد إرادة الساحر هي التي تبتكر الطقوس و صيغ 
الممارسةء لذا لا تمنح قدسية. 

ھ - أصبح الفكر یتعامل مع قوی الظواهر بصيغتين آولا قوی مادية» لا بد 

من أن يتوافق تعامله مع خصائصها بالقدر المناسب؛ ثانياًء قوى شبحية» أوقعها 

خارج الظواهر و أنسهاء لذا قائمة حصراً في المخيّلة» فأصبح ينبني تعامله مع 
الظواهر على تناقض» من جهة شبحية الإله المؤنس» في مقابل واقعية خصائص 
مادية الظاهرة. 

إن التعامل مع خحصاتص مادة الظواهرء كالشمس مثلاًء بقدر ما تؤنسها المخْيّلة 
بصيغة إله» بقدر ما تؤدي المخَيّلة التي ابتكرتها و المصدر في أنستتها إلى خضوع الذات 
لقوى شبحية» و بقدر ما يدعم قوی تأنيسها بمصتعات ا و المعابد و العيادة 
و الصلاة و جلد الذات» و مختلف طقوس العبادةء يكون قد أخضع الذات لقوى شبحية 
ابتکرها مسبقاً. 

مع تقدم تكنولوجيا الإنتاج الزراعي و تأسيس المجتمع الزراعي» بما في 
ذلك السلطة المركزيةء ابتكرت الآلهة الطبيعية س قوی و حرکات الظواهر 
الطبيعية و الاجتماعية. و توضحت وظائف الآلهة ضمن تركيب بانثيون الآلهة 
لكل من الأديان. فمثلاًء توسع البانثيون البابليء و من بين أهم ما تضمن من الآلهة 
الطبيعية : 

"آنو» (س«4): أبو الآلهة و رئيسهم» وإله السماء في آن واحد. فظهرت ثلاثية 
الآلهة: آنوء إتليلء و انکي» أي السماء والهواء والأرض. کان رقم آنو الرمزي ستین» 
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الذي أصبح رقماً مقدّساً و أساساً للحساب الستيني في قياس الزمن و الدائرة. فالساعة 
هى ستون دقيقة و الدقيقة ستون ثانية و الدائرة ٠١‏ درجة ٠٦ × ٠١٠(‏ و الدرجة ستون 


“- 


دقيقة. 

«إيا“ (84): إله الحكمة و المياه العذبة العميقة”". 

«شمش» :)Sha mash)‏ إله الشمس» انه إله العدل ينير الظلمات و يقود عربته کل 
يوم و يقطع السماء من الشرق إن الس ". 

- «عشتار» (١ةء1):‏ إلهة الحبّ و الجمال السامية» نظيرة إنانا السومرية» و هى 
نجمة الزهرة. 

- «دوموزي» [تموز] :)0٩07(‏ إله الخصب و تجديد الحياة» فهو الراعي» و هو 


كما اشترك المجتمع الإغريقي و الروماني في أغلب الآلهة التي اعثمدت من قبل 
هاتين الحضارتين» و من بين الآلهة في البانثيون الإغريقي» و قد وردوا مع توزيع واضح 
للوظائف. و ظهرت أساطير هذه الآلهة في الكثير من الأدب الأوروبي» الذي بدأ مع 
عصر النهضة. 

من بين أهم هذه الآلهة الطبيعية التي ظهرت معها الطقوس و الفنون و المعابد: 


(۳۱) سهيل قاشاء تاريخ الفكر في العراق القديم (بيروت: دار التنوير؛ مكتبة السائح» ۲۰۱۰)» ص .٠۲٤‏ 
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اولي إل القاتون و الق و القن و الرسقى و القعر و موس المدة: 

«أثينا»ء إلهة الحكمة و المعرفة. 

اپو سوه إل البحر. 

«دینیسیوس) اله النبيذء و الولائم. 

«دميتر»» إله الأرض و الزراعة. 

«أفردايت»» إلهة الحب و الجمال. 

«فورج۲» إله الحرفة. 

يتضح من هاتين القائمتين المختزلتين في كل من البانثيون السومري و الإغريقي» 
أن هذه الآلهة الطبيعية تمثل الظواهر و تجسّدهاء غير أن همومها هي ليست هموم 
اللإنسانء إلا عرضاً لأنها هي في مخبلة اللإنسان تمثل و تجسد الظواهر. تتصادم هذه 
الآلهة و تتخاصم فيما بينهاء و تتحد أحياناً أو يتفق بعضها ضد الآخرء و تمثل بهذه 
الحركات واقعية التصادم بین الظواهر الطبيعية. کما تمثل كذلك العلاقة الظرفية بين 
حركة الظواهر مع هموم معيش البشر و الكائنات الحية الأخرى. 


إن منح هذه الوظائف ضمن قصص أساطير الآلهة في البانثيونء ما هو إلا دلالة 
واضحة على صيغة هموم المجتمعين البابلي و الإأغريقي» و الرؤى الوجوديةء بالنسبة 
إلى حركة الظواهر و تأثيرها في معيشه. فمنحت في الوقت نفسه» هذه الآلهة قيم 
الحكمة و القوى و التصرفات اللا عقلانية و الاعتباطية. تعبّر هذه التناقضات عن انتظام 
حركة الظواهرء في تناقض مع حركة اعتباطيتها بالنسبة إلى إدارة معيش الإإنسان اليومي. 
بمعنى تنبني رؤى أنسنة الظواهر على منطق ضمني» بالنسبة إلى متطلبات سيكولوجية 


۸ مجتمع الحضارات الكبرى 

تطور تدريجياً إنتاح المجتمع الزراعي» فأصبح يحقق تغييرات جذرية على حالة 
المادة الخام. و تضمنت تكنولوجيات: القص و النحت و اللصق والصب و الفخر 
و الثقب و الصبغ والتلميع و البَرد و الصقل والحياكة و الخياطة» وغيرها من 
تكنولوجيات مبتكرة. و اعتمد الفرد المصتع في أغلب تعامله مع المادة» على طاقات 
مصدرها بدنه و إحساسه» إضافة إلى قوى طبيعية كالريح و تيارات الأنهر والبحار. 
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في هذه المرحلة من تطور مجتمع الإنتاج الزراعي» ظهرت الدولة المتوسعةق 
و معها الإمبراطوريات التي أنشأت القصور و المعابد الضخمة. فحقق الإنتاج 
مباني الحضارات الكبرى» منها السومرية والمصرية والصينية والهندية و الفينيقية 
و المكسيكيةء و غيرهاء مما يرضي متطلبات تنوع الأيديولوجيات التي ابتكرها الفكر. 
كما سرت هذه المصتعات لإرضاء متطلبات التمايز الطبقى و المقامى» إضافة إلى 
متطلبات المجتمع بعامته كالمعابد و المسارح و الساحات العامة و الطرق والأدوات 
الحربية. فأخذت كل من هذه الحضارات الزراعية تحقق مصنعات تعبّر عن هويتها 
و حصوصيتهاء و قدراتها الحرفية الإنتاجية. 

تميزت الحضارة البابلية كمثال للحضارات الكبرى» في الكتابة المسمارية. 
واشتهر البابليون بتدينهم و كثرة آلهتهم» وقد مارسوا العرافة والتنجيم والسحرء 
وآمنوا بوجود الأرواح الصالحة والشريرة. و كانت عاصمتهم الدينية مدينة نيبورء 
و إلههم الأعظم مردوخ. ولم يبالوا كثيراً بالخلود و النعيم بعد الموت» لذلك كانوا 
محبين للسلام و يكرهون الحروب. اشتهروا أيضاأً بالعلوم الرياضية و حسبوا درجات 
الدائرة ۳٠١(‏ درجة) و عرفوا الشهر القمريّ» و أوقات الخسوف و الكسوف» و ابتكروا 
الساعة الشمسية و الساعة المائية. كان صعود الإله مردوخ إلى رئاسة البانثيون بداية 
تاسیسن الديانات »الڎiنير .(Henotheis) 1y‏ 


رفع مردوخ إلى مرتبة رئيس الآلهةء و لقب: ب «سيد السماء و الأرض»» «ملك 
آلهة السماء و الأرض»» «ملك كل الآلهة»ء و «ربَ الأرباب»ء و إن كل الطبيعة بما فيها 
الإنسان مدينة بوجودها له. نمت حول شخصه ملحمة الخلق البابلية. و اهم عيد 
لمردوخ هو عيد رأس السنة في الربيع أول نيسان/ أبريلء و يرمز الاحتفال إلى وضع 
العالم في نظام معين فأصبح مردوخ» «أحكم الحكماء و الخبير بين الآلهةا» و وصف 
بخمسين من الأسماء الحسنى» التي ابتكرت له. و هو إِله العدل» الذي ينير الظلمات. 
و يقود عربته كل يوم يدور فيها حول العالم ليرى ما في قلوب الناس» و يرى أعمالهم 
من أجل محاسبتهم. خالق كل ما في السماء و ما في الأرض”". 

و بظهور الإله مردوخ» ظهرت بذلك مرحلة جديدة بين تعدّد الآلهة الطبيعيةت 
و هي الثنيوية» التي كانت في مراحل تنشئتها. لا تنكر الثنيوية» في هذه المرحلةء الآلهة 
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الأخحرى و تعدّدهاء لكتها تختار إلهاً سيدا من 
بينها الإله الرئيسي» و يصبح الآلهة الآخرون 
ثانويين في مراتبهم و مهامهم السماوية 
والأرضية. وقد دامت هذه الصيغة الأولية 
للشنيوية بشخصية مردوخ البابلي و أشور 
الاد تی توسعت و لضښجت 
سوري ۽ جني نو : 
الثنيوية بصيغتها الزردشتية. وهي الديانة 
التي اخحتزل فيها قوى تعدد الآلهة بقوتين: 
إله الخير» أهورا مازداء و إله الشرء أهرمانء 


مجتمعات الزراعة منذ دور تنشئتها مختلف 
مقوّمات المسرح» بمافي ذلك الأقنعة 
و الرقص و الغناء و الخطاب» و الملابس 
المختصة مع الألوان والأشكال التي لها 
دلالات اجتماعية واضحة بالنسبة إلى 
سا 
جمهور 
الزراعي» و بخاصهة الإغريقي» صيعا متقدمة 
من السمتين الأساسينين للمسرح» التراجيدية 
و الكوميدية» من خلال عرض التنافض في 
تنظيم و إدارة المجتمع. 
تمثل شکل دلالات القناع في هذه 
المسرحيات و الطقوس الدينية بأرواح 


۲٤۸ المصدر نتفه ص‎ )۳٤( 


(۳) ليبس أصل الأشياء: بدايات الثقافة الإنسانية ص ۲۳٤‏ 
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و إرادة الحيوان الذي تعرضه فى أشكالها. و إضافة إلى هذه المسرحيات الطقسية 
فهناك مسرحيات التسلية و الاستمتاع. فإذا كانت الأولى ترضي الحاجة الرمزيةء فإن 
الأخرى (مسرحيات الرقص و التسلية) ترضى الحاجة الاستطيقية. إذ تؤ الأولى 
سعادة الذات وراحتها و طمأنتها بإدامة اوجرخ بينما تؤمّن الثانية استمتاع الذات 
بوجودها بعد أن وعت عبثية الوجود» و قد تجاوزت مخيلتها هذه العبشية بابتكار أداة 
الاستمتاع. 


ما إن ظهرت الأيديولوجيات الإبراهيمية ومنها المسيحية» حتى منعت ظهور 
الشات الر ا حت اع رها شطاتة وذلك لين آولا لن الكرسدة تظور 
التناقض الاجتماعي بصيغ هزلية مضحكة» و لكن المجتمع هو من خلق الله لا يمكن 
أن يتضمن تناقضاً إلا بمؤامرة وإغراء شيطاني؛ و ثانباًء يتعين أن ينحصر المعيش 
بمساعدة عطاء الله و ليس استمتاع الذات لذاتها. و هذا ما أكده الإسلام آيضاء بمنع 
مختلف صيغ أداة الاستمتاع» و اعتبر أن الوجود الدنيوي ليس أكثر من مرحلة قصيرة 
للنقل للعالم الأخروي. 


٠‏ -الاستيطان و تطور الإنتاج 


كان ابتكار المحراث من بين أهم الابتكارات التي تحققت مع الإنتاج الزراعي. 
و قبل أن تبتكر تكنولوجية المحراث» ظهرت تكنولوجية ما اصطلح عليها ب كلتشرية 
«البلطة المدرفلة» كأقدم شكل من صيغ اقتصاد الإنتاج العصر الحجري/ و بداية الإنتاج 
الزراعي» و التي هيت ظرف ابتكار المحراث”". و لولا ابتكار المحراث» لما كان من 
الممكن زراعة واسعة» و قدرة على تهيئة الطعام إلى جماعة متوسعة مستوطتة"". 


ولم تبتكر صناعة الفخار إلا مع الإنتاج الزراعي» الذي أدى إلى الاستقرار 

و الاستيطان. لذا كان الاستقرار شرطاً لكى يتمكن الفكر المستقر من أن يبتكر صناعة 

الفخار. لقد ألمت كل من صناعة المحراث و من ثم الفخار تنشئة صناعة مركبة. و أآدت 

بدورها هذه المبتكرات إلى تهيئة ظرف تربية الحيوان"". و كانت النساء اللواتى يعملن 

في الجَّني أول من ابتكر زراعة البذرة. و قد رافق هذا الابتكار تربية تدجين الحيوانء 
)١(‏ المصدر نقسه» ص 1۷. 
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و مرافق للإنسان". 


-١‏ تطور الإنتاج 

عرف الحديد في الصين منذ ۲۳ قرناً قبل عصرناء و في مصر قبل ۲۸ قرناً قبل 
عصرناء مع ذلك تطورت صناعة الحديد في عهد صناعة البرونز حيث ألف هذا المعدن 
الأخير أساس الإنتاج الصناعي للحضارات الكبرى» بما في ذلك المصرية و مختلف 
حضارات وادي الرافدين و غيرها من الحضارات البرونزية في سواحل البحر المتوسط. 
لم تولف صناعة أدوات البرونز قاعدة ظهور الحضارات الكبرى فحسب» بل هيت 
صناعة الحديد بدورها ظرف تأسيس الحضارة الديمقراطية الإغريقية و الفلسغة و تنشئة 
التنظير في العلوم التجريبية و الرياضية“. 

مع ذلك عرف الحديد كمادة و صناعة في أفريقياء حيث تضمنت أفراناً لصّهره. 
لم تتقبل بعض الشعوب الحديد باعتباره مادة معدنية صالحة للإنقاج فحسب» بل 
كذلك حملت هذه المادة صقات رمزية. فاعتبر البوذيون» الحديد و الحدادين منبوذين» 
لأن الحديد يسخر في صناعة السكاكين لذبح البقر. بينما منحت شعوب أخرى 
ك «البوريات؟ المادة صفة مرموقة» و اعتير الحدادون كأنهم يمون إلى الآلهة بقرابة 
و أعقوا من الضرائب» كما منح الحداد في منغوليا مرتبة الفارس. 


.۸١ ۸۰ المصدر نفسه» ص‎ )۹( 
Gordon Childe, Whar Happened in History (London: Penguin Books, 1948). (t۹) 
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١‏ - مقدمة: الببحث فى مادة الظواهر 


عندما نتقدم نحو المجتمع الإغريقيء نجد أن هذا المجتمع أحدث نقلة ربما 
تكون الآهم في تاريخ تطور حضارة الإنسان» إذ اعتبر أن مصدر المعرفة هو الببحث 
من قبل الفكر في مادة الظواهر. و بهذه الحركة تجاوز قادة الفكر اللإأغريقي» ضرورة 
ابتكار السحر و ابتكار الآألهة. فعطلوا ضرورة أنسوية الظواهس» و التي كان - عن 
طريقها - باستطاعتهم التعرف إليها و إلى كيفية تأملها. اعتمد الماديون من قادة الفكر في 
المجتمع الإغريقي المنطى: آي فتن اجرب في العال و اعرف إلى الظرام كا 
كان المثاليون الإغريق أول من سخر الرياضيات في وصف الظواهر. فابتكروا بهاتين 
الخطوتين» أهم قواعد التوصل إلى المعرفة الموضوعية. 


إن أغلب الشعوب» أفراداً و جماعات» تښخز صيغاً متعددة للتعبير عن هموم 
مآسي و إحباط و عجز إرضاءِ خحصوصية سيكولوجية ذاتها. 


لاجظا في القعل القاين؛ كق يخر فكر مجح المد و السرا و فرضن 
إرادته على الظواهرء فتمكن بهذه الحركة من د تحقيق إرضاء مركب الحاجةء و الهيمنة 
على الكائنات الحية و الجامدة. و من ثم تمكن بسبب التقدم المعرفي أن يبتكر مجتمع 
الإنتاج الزراعي» و أديان الآلهة الطبيعية التي تعبّر كل منها عن إحدى الظواهر الطبيعية 
والاجتماعية» فأخضع إرادته لها. فأسس و ابتكر مجتمع الإنتاج الزراعي و الدولة 
المركزية و العمارة الضخمة, و بناء المعابد و طقوس عبادة. 


وهكذا تمكنت حضارات الإنتاج الزراعي الكبرى» من أن تحقق تقدماً معرفياً 
في مختلف مجالات المعرفة» شملت الصناعة و الزراعة و التعدين والإدارة والعمارة 


(1) فمثلا من غير المعادلات العلمية التي وضعت خلال القرنين الأخيرين» سيرجع المعيش المعاصر إلى 
عصر الظلمات و القرون الوسطىء و إلى ما قبلها من عصور السحر و ظلمات الأديان بمختلف صيغها. 
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1 
ومقام سلطة الإمبراطورية و إدارتها و معيش الترف و البذخ. ففي کل من 
ور هذه الحضارات كان الإنسان يمنح صيغ قوى وهمية لاإرادته» أو يخضعها 


ية يبتكرها كالآلهة و التانين و السعالي و الملائكة و الأرواح» و غيرها من 
نان 


ا يتطور فكر الإنسان العاقل منذ أن ظهرء إلى أن برز فكر برؤى جديدة 

i‏ أن السعي وراء المعرفة عليه آن يتجاوز انفلات الفكر في آوهام السحرء أو 
1 رى وهمية كالآلهة و بخضع إرادته لها . بل قرر آن مصدر المعرفة هو البحث في 
ر اقرامر. . لا يهم ما كان تصوره لتكوين المادة» المهم أنه أصبح» و لأول مرة يبحث 
ريعي موضوعية موقفه من المادة. 


8 
ابل مع المادة 


4ک حالات التعامل مع مادة الظواهر و الأشياء القائمة في البيئةء لا بد من أن 
ا رمي بالقدر المناسب تعاملا متوافقاً مع متطلبات خحصائص المادة» سواء أ أکان 
اي ضمنياً آم واضحاً ضمن ضمن المعرفة التي يسخرها الفكرء و إلا عجز عن التعامل 


كلا المونفين إن كان ممارسة الجر أو اتيد ضمن اليد بالدين و الآلمت 
سفق تحريك الدورة الإنتاجيةء و التعامل المباشر مع المادةء كنقل الشجرة إلى 
الي آئى رسي التي ولت اماد لايد أن يكرة شنرافقا نافدر المتاسب 
أ المادة المتعامل معهاء إنه تعامل مُقاد بوعي ضرورات منطق التعامل سواء 
- “مل مع حجر أم خشب آم نقل ماء من موقع لآخر. و هو تعامل ينبني على 
8 حلب في حالة تطور. والتطور هنا هو سيرورة لوعي أجدى لخصائص المادة 
٠‏ > حركة التعامل مع تطور هذا الوعي. وهنا مصدر حركة تطور قاعدة المعرفة 
ا الإنسان. هذا ما جعل تطور المعرفة ضمن حركة الدورة الإنتاجيةء يتطلب 
ر التوافق مع خصائص المادة و إلا أصبح إسرافًء و هو ما يتناقض مع الرژى 
نها تفترض مصدر المعرفة خارج قدرات الفكر. و لأنها تفترض المعرفة 
رة امامل مقترنة بأحد الآلهةء و لذا تهمل» آو لا تعي ضرورة منطق التعامل 
e‏ . و لذا فهي رؤى تتناقض مع التطور المعرفي» و تؤلف قوى ضد 
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لا يقتصر وعي الإإأنسان بوجوده و بعالمه على هموم الدورة الإنتاجية. فهتاك وعي 
آخر مواز لهذا الوعي» وهو وعي ينصب ضمن هموم الذات بماهية الوجود. و حينما 
تؤمن الدورة اللإنتاجية أدوات و قوت المعيش و إدامة البدن و راحته» فإن الوعي الآخر 
يسائل ماهية الذات بين الأشياء و الظواهرء بل حيرة الوجود و زواله. 


تتضح من هذا الوصف العلاقة بين تطور المعرفة في التعامل مع المادة ضمن 
تفعيل الدورة الإنتاجية» و رؤى الوجود الآخر في المقابل» و هي رؤى تأملية» في هموم 
الذات» و في الوجود نفسه. 

حيث نجد أن ممارسة وظيفة السحر وعبادة الآلهة الطبيعية» موقفان للوجود 
منقسمان على ذاتهما (ام"‌هاهطء1٥)»‏ و متفرعان بشكل متواز. فهناك منطق التعامل 
مع الماد ضمن الدورة الإنتاجيةء و من جهة أخرى» هموم الوعي بالوجود ذاتهء متأملا 
في المادة خارج التماس معها. فيؤلف تعاملاً فكرياً لا منطقياً» ضمنياًء بما في ذلك في 
ممارسة السحر و عبادة الآلهة التى تؤنس الظواهر. لذا تؤلف هاتان الحالتان من الوجودء 
رؤى وجودية لا عقلانية و لا منطقية. 

لا تنحصر المعرفة الضمنبة" في أوهام السحر و الأديان. بل كذلك تؤلف مصدراً 
رئيسياً ضمن تفعيل الدورة الإنتاجية» حيث تحصل تنشئتها كمعرفة ضمنية» ضمن 
سيرورة عملية» لحين أن تتكوّن و تصبح معرفة واضحة. 


أف دور الأنالوغ في تركيب اللغة وفي تطور المعرفة» وما تضمن من رؤى 
مجازية و الكنايةء معرفة أولية تهيى لمعرفة تتوضح مع تطور المعرفة» فتصبح أكثر 
وضوحا و استقرارا. عند ذاك بقدر ما تكتسب من وضوح» يمكن عرضها للشك 
و النقد. إن أغلب صور إرضاء الحاجة الرمزية و الاستطيقية» تسخر معرفة ضمنية» 
بصيغها المتنوعة من الأنالوغيات. 


سنشاهد عند مواجهة الفكر الإغريقي» تقدماً معرفياً من نوع جديد» بل نقلة جذرية 
في تطور قدرات الفكر و الموقف من الظواهر. حيث نضج منحى الشك و المساءلة 


(۲) ال رصoاoطDic:‏ انفصال شه بتفرّع غصن بفرعین لا يلتقيان. 

(۳) صاغ مصطلح المعرفة الضمنية (ععلءا«K۸0‏ ۲ز١٠1)ء‏ العالم و الفيلسوف الهنغاري» ميخائيل بولاني 
(رههاه۴ 1هطءM)‏ موالید عام ۱۸۹۱ الذې علّم في برلین و مانشستر و أوكسفورد. أكد أهمية المعرفة الضمنية 
في مختلف صعد تقييم الفكر للاأحداث. إن الكثير من المعرفة التي نكتسبها تكون ضمن تعامل بدائي غير واضح» 
بما فى ذلك النظريات و التكنولوجيات و ابتكار مصنعات أداة التعامل. 
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بعد التطور المعرفي الهائل الذي حققته الحضارات الكبرى. فحينما كان التعامل مع 
حصا ماد الظراهر ضهن ممارسة السخر و عا الأديات املا ضمنياء غير مباشي 
إما عن طريق واهمة قوى إرادة الذات التي تقود مادة الأشياء» كما في الحالة الأولى» أو 
واهمة اعتبار الآلهة تجسد مادة الظواهرء في الحالة الثانية. أصبح الفكر» يتعامل كموقف 
معرفي في هذه الحضارة» مع الظواهر باعتبارها مادة. و لذا تمكن من البحث في المادة 
مباشرة» من غير اللجوء إلى أوهام السحر و ابتكار الآلهة. حصلت هذه النقلة في موقعين 
في زمن متقارب: ولا في الهند و ثانياًء في الجزر اليونانية. ظهر في الوقت نفسه موقف 
مشابه مهر طق (ءاء۲٤۲1)‏ و إلحادي فى الفلسفة الطاوية (”ءأه11) فى الصين. 

أقد انبنت سيرورة هذه النقلة و الموقف من الوجود المادي» على ثلاث حركات: 
أو تجاوز أنالوغية أنسوية (4٥۲2م0۲٠0ص٠ءطا«A)»‏ أي تجاوز تشابه حركة الظواهر 
مع وعي الإنسان بسلوكية وجوده؛ ثانياًء وعت هذه المعرفة أنه لا يوجد في الوجود غير 
المادةء بهذا يتجاوز الفكر واهمة ابتكاره الأرواح و الآلهة؛ و ثالثاًء اعتبر أن البحث في 
غير المعرفة في المادة و خصائصهاء لا يؤلف إلا جهلاً و أوهاماً. 

كما أحدثت هذه النقلة المعرفية و الاجتماعية» التى تهى الظرف فى قدرة اكتساب 
الحرفي الحرية المناسبة حيث أصبح باستطاعته أن يتجاوز مقامه الاجتماعي» إلى 
مقام الفنان المتشخص,» في مختلف مجالات الإنتاج و رؤى الوجود. فظهرت العمارة 
الكلاسيكية والفنون و الفلسفة» بصيغها الواعية بذاتهاء مع قدرات فكرية في تنظيم 
المعرفة بذاتها و لذاتها. 

لفت هذه الخطوات المعرفيةء أسس تطور المبادئ العامة للمعرفة العلمية. 
و استطاع أن يحقق الفكر هذه الحركة المعرفيةء بتجاوزه الفصل بين المعرفة التي تقود 
الدورة الإنتاجيةء و علاقة الوعى بوجود الظواهر الطبيعية. 

إلا أن عقلانية هذه الرؤى الماديةء أرعبت السلطة و العامة. فأحدثت ردة معرفية 
لم يكن في قدرة الموقف العقلانيء و الذي كان لم يزل في دور نشوئه» إدامة البحث في 
المعرفة. ولم يدم زخم هذه الحرية أكثر من قرن أو قرنين. لكن صداها استمر في آفاق 
المعرفة» التي كانت راكدة» بالرغم من أآنها ظلت راكدة» لكنها متهيئة لنهضة حضارية مرة 
أخرى» و إن جاءت» بعد مرور أكثر من خمسة عشر قرناًء فى «إحياء» (اة۷آهR)‏ حرية 
الفكر في عصر النهضة. 


۳1۰ 


2 
سے 


۳- المساءلة و الشك و الهرطقة 


كان أول ظهور المساءلة و الشك في العقيدة المعتمدة من قبل السلطة و أفراد 
المجتمع بعامته» بعض الأساطير التي ظهرت في الحضارات الكبرى. و تظهر الهرطقة 
مع نضج المساءلةه أو حينما تدعم هذه المساءلة بتنوع معيش المجتمع المديني ءإi۷٣)‏ 
(راءزءهS‏ المتوسع و الكلتشريات المتعددةء أي تنوع الفئات و العقائد المختلطة 
و المتعايشة ضمن المجتمع نفسه» من حيث مأكلها و عملها و عقائدها و تجارتهاء 
و ذلك عندما بدأ المجتمع يتقبل الحوار المتعدد الرؤى. فيتهيأً عند ذاك ظرف ظهور 
و تطور «الهر طقة» (e5yاHe).‏ القت الهرطقة موقفاً معرفياً انبنى على الشك و المساءلة 
شك في مختلف صيغ الإيمان بوجود الأرواح و مختلف صيغ الآلهة» سواء منها التي 
تمثل الظواهر أو الآلهة «الثنيوية! (ءاءاه١٥1)‏ التي ظهرت في الحقبة نفسها. 

فالهرطقة هي كلتشرية الشك في المعرفة القائمةء بما في ذلك العقائد الدينية» في 
صححة ادعاءاتها و ضرورة طقوسهاء و أخلاقياتها. و يمتد الشك فيها إلى عدم الاعتقاد 
بوجود الأرواح و الآلهة» بمختلف صيغها سواء منها الآلهة الطبيعية التي تمثل و تجّسد 
الظواهر» أو الأديان الثنيويةء حيث ابتكرت الآلهة خارج الظواهر. 

كما تنكر الهرطقة الخلود والعالم الآخرء وغيرها من مبتكرات مخْيّلة مؤسسة 
أديان المجتمع الزراعي. و بقدر ما باستطاعتها الشك في المعرفة القائمة» و ما تتضمن 
من إيمان وعقيدة» فإنها تؤلف للسبب نفسه» قاعدة التطور المعرفي. يهى الشك 
في المعرفة المعتمدة» ظرف تفعيل سيرورة تطور المعرفة. لقد ظهر منحى الشك في 
أساطير الحضارات الكبرىء و كانت ملحمة كلكامش من بين أروع أساطير الهرطقةء 
رؤيةً و شعراً و ملحمة. فقد نصحت صاحبة الحانة كلكامش أن يهدأ و يركدء و يستمتع 
بمعيش هذه الدنياء و ينسى السعي وراء الخلود. 


٤‏ - ابتكار معدن الحديد و ظهور الفلسفة المادية 

لقد حققت الحضارات الكبرى تقدما معرفياً في مختلف مجالات المعرفة» و تميزت 
الحضارة الأكدية و الهندية في مجال الرياضيات» و الحضارة المصرية في الكيمياء. 

مع هذا التقدم الحضاري» و تطور و توسع الحضارات الكبرى» و امتداداً إلى 
التقدم المعرفي في مجال علم المعادن»ء استطاعت حضارات البحر المتوسط تطوير 


۳11 


الفكر الجدب 


4 


تعدين الحديد و تعميمه» إضافة إلى النحاس والبرونز الذي انبنت عليه في السابق 
الحضارات الكبرى. و حينما استندت قاعدة الإنتاج في المرحلة الأولى من الحضارات 
الكبرى إلى معدن البرونز» استندت المرحلة اللاحقة إلى إنتاج الحديد» و التي ألفت 
قاعدة الحضارتين الإغريقية و الرومانية. 


٥ه‏ الرؤى المادية و الإلحاد 


تفاعلت صناعة تعدين الحديد مع الرياضيات المستوردة من حضارات وادي 
الرافدين و مصر والهند. فظهرت رؤى متعددة بمفهوم مادي و موقف موضوعي من 
الظواهر“. 

ظهرت الفلسفة المادية كحصيلة لهذا التطور المعرفى. و كان أول ظهورها بصيغة 
واضحة في الر ؤية المادية للفلسفة «الكارافاكية» ()دءة)) في الهند» ومن ثم في 
مادية الفلسفة الإغريقية. اخترلت رؤى هذه الفلسفات مقومات الظواهر بمادة: الماء 
و الهواء و النار و التراب. فتكونت رؤى للوجود خارج السحر» و خارج ما تضمن من 
أرواح و قدرات الآلهة في أيديولوجية الأديان» إضافة إلى ابتكار الحوار الموضوعي 
والشك و المساءلة. فتوسع الحوار بين قادة الفكر خارج المؤسسة الدينية ليكتسب» 
لأول مرة صفة الحوار الفلسفى. تضمن هذا الحوارء نقد مختلف مجالات الوعى 
بالوجود» فارتقى إلى المستوى «الإلحادي» (eطاA)ء‏ بعد أن اختزل مقومات أو 
بالعناصر الأربعة التي أشرنا إليها. 

و في حين تنحصر وظيفة الفكر الهرطقي في الشك و المساءلة في صلاحيات 
و صدقية النصوص الدينية و السحرء فإن وظيفة الإلحاب کما ظهرت» في حقبة زمنية 
بنحو ثمانية قرون قبل عهدنا في الهند و الصين و الإغريق» هي حصر المعرفة بمعرفة 
الظواهر كمادة. 

ومن هنا أصبح لمبدأً رؤى الإلحاد مصدر لقوى معرفيةء تمتد مع البحث في 
خصائص المادة. لم يظهر الاإلحادء إلا مع تقدم الفلسفة و العلوم. فالإلحاد هو موقف 
أرؤئ الر جود و الحعرقة يمك أختراله بميدأين: آولا لا پوجد فكر غير فكر الإنسان؛ 
ثانياًء يتعين أن ينحصر البحث في المعرفة بخصائص مادة الظواهر الطبيعية فقط 


Gordon Childe, What Happened in History (London: Penguin Books, 1948). (€) 
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سواء الحيّة منها أو الجامدة. و بذلك تتجاوز هذه الرؤى مختلف صيغ العقائد الغيبية 
و الإيمانية التي ظهرت قبل ظهور الفكر المادي. 

قادت حر كة الهرطقة و الإلحاد بصيغها الحوارية القلسفيةء إلى تطور المعرفةه 
سواء في مجال الإنتاج أو رؤى الوجود بعامته» و ذلك باستقلال عن هيمنة المؤسسة 
الدينيةء أولاً في المجتمع الإغريقي و من ثم - إلى حد ما في المجتمع الروماني. و قد 
استمر التطور المعرفي» في بحث و حوارء باستقلال عن المؤسسة الدينية و السحر. 


 “‏ مدرسة الكارفاكا 


يشار أحياناً إلى مدرسة الكارافاكا ب «لوكاياتا» (ةاةره)ها]). ظهرت هذه المدرسة 
فی مراحل متعددة» و فى بيئة لفكر شكوكى فى مرحلة ال «(موريان» (1311۷3۸) فى 
القرن السادس من عهدنا. ثم أسس شريهاسپاتي (1iهمءة۸١٣۷)‏ مدرسة الكارافاكاء قبل 
القرن )١(‏ ق.ع.» كان ملحداً متحدياً للمنظمة الدينيةء و منتقداً مختلف صيغ الديانات. 
لا يؤمن بوجود كيان الآلهةء أو الاعتقاد بوجود كيان إله خارج الظواهرء و الذي ظهر 
بصيغة أهورا مازدا في الديانة الزردشتية. 


وبين فريهاسپاتي أن طقوس الدين ما هي إلا حصيلة للجهل و شعوذة رجال 
دين ال «فيدا» («لع۷)“. و اعتبر أن نصوص الشيدا هى تأليف رجال مشعوذين» و مليئة 
بالخرافات. لم يعتقد الكارافاكيون بإحياء الموتى أو بأن هناك حياة بعد الوفاة. 


يتألف الكون في رؤية هذه المدرسة من أربع مواد فقط» هي: الأرض,» الماء النار 
والهواء. و ظهر من هذه المواد الفكر والحياة. لذا رفضوا ازدواجية الوعى عن البدنء 
فركزوا دراساتهم و أبحاثهم على واقعية الوجود الدنيوي. ألفت هذه المدرسة و الرؤى 
التي جاءت بهاء موقفاً مشدداً ضد رجال الدين. و اتهمت البراهمة بأنهم كغيرهم من 
رجال الأديان الأخحرى» يروّجون المعتقد الديني بهدف تأمين قوت معيشهم فقط . 
کان هدف الرؤى الكارافاكية هو قدرة تهيئة معيش مريح و سعید و ممتع و حياة 
عملية إنتاجية. إنها رؤى مادية و «هيدونية؛ (عاائا«هفه81)» و تعتبر أن مسعى الخير 
() ال «فيداه» تعني المعرفة» ضمن الكتب الهندوسية الأربعةء وظيفتها أشبه بكتب الإبراهيمات المقدسة. 
ظهرت قبلها بعدة قرون» و تضمّنت البعض من السمات التأملية و الفلسفية في الوجود. 
(7) ال اهدونية (ءن«هلء11): مبدأ المتعة في وعي الوجودء يفترض بأن اللذة و السعادة هما الخير الوحيد 
و الرئيسي في وعي الوجود. 
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الأول في الوجود هو السعادة و المتعة. فقالوا ليس هناك وجود للخلود» فجميع الناس 
زائلون» و لذا عليهم أن يسعوا إلى أن تكون الحياة الدنيوية سعيدة» مستمتعاً بها. 
فعلى الفرد أن يعمل بأقصى جهده و يستمتع بوجوده. إن الذين ينكرون متعة الحياةت 
يعيشون حياة» من أجل جنة مستقبلية غير أكيدة» مبنية على الخداع الذاتي. و سعت إلى 
تحقيق المتعة بصورة معتدلةء إنها صيغة أشبه ب «الأبيقورية» (۵۸1۶٥إںامع).‏ فنبذت 
الكارافاكية النظام الطبقي المنغلق (mعاءر؟‏ #اءة))ء و اعتبر نظاماً اجتماعياً جائرآ 
لا واقعيا و غير مقبول. 

إن الفلسفة الكارافاكية هي فلسفة ملحدة» و ما لم يكن ملموساً في الوجودء فلا 
وجود له. بمعنى لا وجود للآلهة والأرواح والشياطين وغيرها من الكيانات التي 
ابتكرها رجال الدين التي يروجون لها بين العامة. و لا يوجد عالم آخر غير عالمنا. 
بمعنى لا يوجد حياة بعد الموت» و ليس هنالك وعي من غير بدن حي. و قد تساءلوا 
فا يكن زك اللين بيفوة القرة أن يروا اشسهم أعط عن الجر ان وقد آمن 
الكارفاكيون بتساوي البشر» و الحرية واحترام المرأة. لأن كلاً من الذكور والإناث 
يمتلكون العاطفةء فلا يجوز تحديد حرية المرأة. 
۷-المادية و الطاوية 

ظهرت رؤى الطاوية في الصين في الحقبة نفسها التي ظهرت فيها الرؤية المادية 
في مجتمع الإغريق و الكارافاكية في الهند. تنبني قاعدة الف المادي في هذه الرؤىء 
غل قاعدين: آولا لا جر جد فكر متكر غير كر الأتسانة و اتيا يتين أن يتحص 
البحث في خصائص المادة. 

و تؤكد الطاويةء أنه لا يوجد فكر في الكون غير عقل الإنسان المدبّرء إضافة إلى 
تلقائية حركة الظواهر الطبيعة و صيرورتها. 

و حينما حددت فلسفة الإلحاد الكارافاكية والإغريقية بمعرفة أربعة عناصر» 
جاءت الطاوية لتؤكد تعطيل واهمة وجود الإله من الفكر و الوجود. لذا عرضت رؤية 
تلقائية لحركة الظواهر. كما تنكر الخضوع لأوهام وجود كيانات من صميم ابتكار 
الإنسان» متمثلة بالأرواح في ممارسة سحرء و ابتكار الآلهة في الأديان. و تعتبرهما 
آنهما ليستا أكثر من أوهام في مرحلة من تاريخ تطور الفكر. 
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۸-النهج العلمي مقابل الديني 


ربما تصوير أفضل للعلم هو أنه سيرورة اكتشاف و إنشاء و تنظيم للمعرفة". 
و هو ليس مجرد اكتشاف لحقيقة سابقة الوجود» بل الأهم أنه ابتكار لرؤى جديدة 
للظواهر. و العلم ليس مجرد مساءلة و شك لكنه يبدأ بهماء و يتعيّن أن يصل إلى 
رؤى منظمة» تنتظم فيها التجربة الواقعية مع الظاهرة المعينة. كما أن القوانين العلمية 
ليست قائمة مسبقاًء و لها وجود مستقل بذاتها. و إنما القوانين العلمية لم تكن موجودة 
قبل أن يقدم رجل علم على صوغها. و القوانين و الأفكار العلمية على حد سواء» هي 
عبارة عن ابتكار تنظيم لرؤى العقل البشري» حيث تنظم حركة و علاقات خصائص 
الظواهر الطبيعية التي تظهر أمام التجربة الفجّة. و تنظم من قبل المعرفةء بصور و برڑی 
يمكن استخدامها في التعامل مع الظواهر الطبيعية» و بصيغ آفضل من تلك القائمة 
والمعتمدة. ولأنها صور لرؤى مبتكرة لواقع في الوجود» فإنها معرّضة لسيرورة 
لا تنتهي من تصحيح و توسيع و تعديل و تجاوز و إنضاج. بمعنى» أن القوانين العلمية 
هي رؤى تسعى أن تكون واضحة لوصف خصائص المادة» بقدر ما تمكنت المعرفة 
في مرحلة ما من تطورهاء و قدرة التعرف إلى واقعية هذه الخصائص و وصفها. لذا 
فإن المعرفة العلميةء لا يمكن أن تكون في بحث خارج التجربة» أو مستمدة من عقل 
شبحي لأحد الآلهةء يقدمها في ظرف معين إلى الإنسان» و يعبر عنها بالإلهام و الوحي 
الإلهي. فنهج البحث العلمي هو المساءلة و الشك في المعرفة القائمة» و من ثم ابتكار 
فرضية جديدة لمعرفة جديدة. فيعرضها للتجربة» و بقدر ما تنجح التجربة و تنظم برؤى 
عامة» تتقدم المعرفة. فتستبدل صياغة الرؤى السابقة» و تسخر الرؤى الجديدة في 
تجاوب مع التجربة. و صورة واقعية لهذه السيرورة» هو توسيع نظرية نيوتن للجاذبية 
من قبل أينشتاين. 


بينما نهج المرجعية الدينبة هو تعطيل المساءلة و التجربةء و إخضاع المعرفة التي 
تقود المجتمع إلى معرفة مصدرها كيانات تقود المجتمع من خارجه. و غالبا ما تكون 
مرجعية معرفية خارج واقع الوجود» مخفية عن قدرة الجمهور على التوصل إليهاء أو 
مساءلتها و الشك فيهاء تصوغها كيانات وهمية مفترضة. خارج القدرة على دحضهاء 
لأنها معرفة مصدرها كيانات مقدسة. و المقدس بالتعريف هو ذلك الكيان الذي لا يجوز 
مساءلته أو الشك فيه. 


)¥( رمسیس عوض» ملحدون محدثون و معاصرون (بیروت: مؤسسة الانتشار العربي» ۹۸٩۱۹)؛‏ ص 1۳۹ . 
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لذا يتقبل الجمهور هذه المعرفة من غير مساءلة. و غالباً ما يرجع هذا التقبل من 
غير مساءلة إلى نوع تربية الالتزام في دور الطفولةء الذي ينبني على تقبل المعرفة من 
الأبوين» و التربية بعامتهاء من غير حق المساءلة» و الخضوع لها. فينمو فكر يصعب 
عليه قبل البدائل في إدارة المعيش و المعرفة. فتلتزم سيكولوجية الذات منذ الطفولة 
ومن ثم في دور الصباء و مدى الحياة بنكران حق ذاتها في المساءلة و الشك. إنها 
تربية هدفها توطيد السلطة الأبوية و الذكوريةء و تبعاً السلطة المركزية التي تهيمن على 
إدارة المجتمع. فتحتكر المعرفة من قبل فثة في المجتمع» و تنكر حق الآخر و العامة 
المساهمة فيها؛ فتصبح في واقعها قيادة تقود فكر المجتمع من قبل أقليةء نيابة عن أشباح 
وهمية. يعيش عامة الناس في كسل فكري دائم» حيث يتقبلون المعرفة التي تلقنوها من 
غير مساءلة» سوى الخضوع و التوسل لوكلاء كيانات شبحية. 


۹ علماء الإغريق 


في تباين كلي مع الغيبيات التي آشرنا إليهاء و نظرة سريعة على العلماء و العلوم 
الإغريقيةء نجد أنهم استطاعوا في حفبة زمنية قصيرة أن يعالجوا الكثير من خصائص 
الظواهر الطبيعية من موقف موضوعي مادي. نشير إلى البعض من أهمهم: «إمبيدوقليس» 
)Empedocles)‏ الذي اهتم بدراسة سرعة الضوء» كما بين أن الكون مؤلف من أربعة 
عناصر: النار والأرض والهواء والماء. وجاء «بارمنيدس» (ئeلاو۳”۴٣۴۵)‏ برؤى 
كروية الأرض. وبين «فيلولوس الشاغوري» (كهاهاذط۴)» أن الأرض ليست مركز 
الكون» و اعتبر النار العنصر الأساسي في الوجودء و ما يقود الأرض هو التناقض بين 
المحدد و اللا محدد. و بين لوقيبوس أن النجوم نشأت من الاحتراق» و قال «دمقريطس» 
)Pemocriu(‏ بان المجرّة هي عبارة عن نجوم لا تحصى» و جاء بنظرية جزيثات المادة 
و اصطلح عليها ب «الذرة)» و قال ما الفكر إلا إحساسات الدماغ» و ليس هناك خلود 
للإنسان. وقد بين «أناكساغوراس» ù (Anaxagoras)‏ في القمر جبالا و أن الشمس 
هي جرم ملتهب» و الشمس والقمر هما دائريا الشكل» و يستمد القمر ضوءه من 
الشمس» و كسوف الشمس هو عبارة عن حجب القمر لضيائها. و قال «أناكسيميئيس» 
(۴5٣٠1×ه«4)‏ بأن كل شيء مركب من الهواء و أن النار هي مادة الشمس و الأرض 
والقمر“. 


(A)‏ مصطفى غالب و خليل شرف الدين» في سبيل موسوعة فلسفية ٦‏ ج (ييروت: دار الهلالء [د. ت.]). 
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و نظر هير قليطس» )Heraclitus)‏ بù‏ كل شىء هو فى حالة حركة» و تحصل 
الحركة بسبب التضادء المتمثلة بالنهار و الليل و الولادة و الزوال. و نظّر «زينو الإيلي»» 
عن مبادئ الجدلية (عاءعاه01)» و إشكالية «الحيّر» (6٥ةم5)‏ و الزمن و الحركة. و هم 
ما قال «إبیفطیتس» (کداعاء‌امع)» بأنه لا يوجد قوی خارج إرادتناء و أن ما نحمل من 
عقلانية هي الآلة داخلناء فرفض وجود أي قوى خارج المنطق. و قال إذا كان هنالك إله 
يقود الكون» فعلينا أن نقود حياتنا. 


ٹم جاء «أبيقور؛ (ئدءام)» و رأى الوجود ضمن موقف عقلاني» فنظر في 
مفهوم الذرة» و ساءل واقع عبثية الوجودء و قال يتعين أن نوجه سلوكياتنا الدنيوية إلى 
المتعة. ويتعين أن تُحقق هذه المتعة ضمن سلوكيات عقلانية معتدلة فتضمنت مبداً 
«الهيدونية (”ء”هلء1[1)» و هي المتعة بالوجود"“. إن عجز الوعي بعبثية الوجودى 
و ابتكار أوهام لوجود خارج الوجود الدنيوي» ما هو إلا واهمة تنبني على سيكولوجية 
مرهبة من وجودهاء و عاجزة عن توافق مع متطلبات واقع الوجود. فشبكة الكلتشريات 
التي لا تتمتع بوجودهاء و تعجز عن تجاوز هموم النفعية و الرمزية» و لا تمارس اللعب» 
المتمثل بالرقص و الخناء و الرسم و النحت و التمشيل و الرياضة البدنية و الطعام 
و الشراب اللذيذ» هي موقف وجودي يعبر عن سيكولوجية مريضة. لذا نكرت 
الأبيقورية أي قوى فوقية» ترؤّج لرؤى وجودية تستند إلى التقشف و جلد الذات» متمثلة 
بطقوس العبادة و التنسك. دامت الرؤى الأبيقورية في المجتمع الإغريقي والروماني 
مدة خمسة قرون» حتى هيمنت المسيحية على أوروبا. 

لقد ظهر مفهوم النسبية في الفلسفة الإغريقيةء و تداخل هذا الموقف مع الموقف 
الشكوكي» و کان مؤسسه الفیلسوف إبیقطیتس (ءں)ع)ا›أم8). ومن بين ما جاء في 

١‏ - إن البحث الوحيد الذي يتضمن قيمة» يكمن في معرفة ما هو ضمن قدرتنا أو 
عجزها. 1 

۲ إن قدراتنا هي الإرادة التي نتمتع بهاء فإذا أخضعناها لغيرهاء نكون قد ارتضينا 

۳ إن عقل الإنسان هو تلك القوى التى تكمن في ذاته. و هو الذي يى عند ذاك 
عبثية الاعتماد على أي قوة غير ذاته. ٠ ٠‏ 


(۹) رفضت الإبراهيمية بصيغتها المبحية المبداً الأبيقوري. 
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٤‏ - يسعى الفرد أن يتفهم واقعية ظرف وجوده فیقدم» کذات علی ابتکار رؤی 
تتوافق مع واقعية خصائص مادية الأشياءء فعليه أن يتقبل هذا التفهم. 

بهذه الرؤية الشكوكية» منح إبيقطيتس الفرد الحق في الشك في آي شيء يواجهه» 
و لذا له الحق في بناء دوره في تحقيق هذه المواجهة. 

و ما الحقيقة عنده إلا الرؤى التي تحققها الذات» لذا يؤلف كل فرد نظاماً قاثماً 
بنفسه. لذا تفترض الشكوكيةء أن الحقيقة نسبية. كما اعتمدت الفلسفة السفسطائيةء 
و من بین قادتها بروتاغوراس (0۲25عهاها۴) ٤۹۰ _ ٤٤١‏ .ع الذي قال إن الاإنسان 
قياس كل شيء» و إن المادة في اندفاق (×د۴) دائم. و قال إنه لا يمكن له أن يعرف إن 
كانت الآلهة موجودة أم غير موجودة» و إن وجدت فما هو شكل كيانها. 

تؤلف في الواقع» الشكوكية و المساءلة أساس أي معرفة و بدايتهاء و تطور 
المعرفةء في أي زمان و مکانء و لذا فھی النقیض» بامتیاز (٤٥۸ع!]۴4۴×ce)ء‏ لاإیمان. 
و هنا مصدر أهمية الشك و المساءلةء و ظهورها فى فكر حضارة الإنسان» ابتداءَ بصيغتها 
الفلسفية ضمن الفلسفة الإغريقية. 

من جهة أخرى» لا شك في أن النسبية التي ظهرت مع الأنشربولوجية الحديغة» 
الكلتشريات» فتمنح لكل منها اهتماماً مناسباًء و تتعاطف مع همومهاء وبخاصة البدائية 
منها التي لا تمتلك الثقافة و المعرفة التي تمكنها الدفاع عن نقسهاء أو أن تعلن عنها. 


لقد انبنى هذا الموقف الإنسانيء و المتعاطف مع كلتشريات المجتمع البدائي 
على الإيمان بضرورة منح مجتمع هذه الكلتشريات البدائيةء موقعاً مناسباً باعتبارهم 
كغيرهم من بين أفراد البشرء مهما ارتقى الآخرون و حققوا تطورا في حضارة الإنسان. 
١٠-الشك‏ في فلسفة پيرو 

لقد تطور منحى الشك بموقف الفیلسوف الإاغریقی پیرٌو (0٥عطر٥)‏ (۳۹۰_ ۲۷۰ 
ق. ع.)» الذي تأثر بمعلمه ديمقريطس. وهو الذي طور مفهوم الشك ليتصف بما 
يصطلح عليه بالشكوكية (mءiciاSkep).‏ تنكر هذه الرؤى قدرة التعرف إلى الحقيقة. 
سافر إلى الهند والتقى هناك بحركة «كاونطمموممصصر6»» الذين يمارسون معيش 

)١(‏ ق.ع. قبل عهدناء بدلاً من قبل المسيح. 
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التقشف و العزلةء فامتشل بهم في أواخر حياته. أسس الفلسفة التي اصطّلح عليها 
بال «بيرُوية (”ءن«هط٣۲ر۴)‏ التي تشك في قدرة المعرفةء فتشكك في عقائد المجتمع. 
المهم هنا قوله المشهور بأنه «يمكن أن بجابه أي عقيدة بعقيدة مضادة لها». لذا نظّر 
في أنه يتعين علينا أن نتوقف عن الأحكام القطعيةء حتى منها تلك ال /ها×هإةا۸» 
Arai e«‏ و هو الموقف المهدئ المريح لسيكولوجية الذات» و هو فيي واقعه نوع 
من الخداع الذاتي'. 


١-تعدد‏ المرجعيات المعرفية و الاختصاص 


كنا أشرنا إلى أن حرية التشخص هيأت الظرف المناسب لتعدد المرجعيات 
ضمن شبكة الكلتشريات. و عند ظهور التخصص في مختلف العلوم و أدوار الإنتاج 
أضيف ظرف آخر إلى تعدد هذه المرجعيات. فتعددت المرجعيات لتواجه متطلبات 
الاختصاصات المستحدثة» و ذلك لتبتكر كلتشريات جديدة كالمهن و التى تتضمن: 
اللغة و دلالات المفاهيم و المصطلحات و سلوكيات الأفراد. كما تتضمن ضوابط تنظم 
أداءَ مناسباً للفعل المعيّن» مع قيادة تحريك هذه الاختصاصات فيما بينها. كما تُحَمَق 
تنظيم علاقات هذه الكلتشريات ضمن الإنتاج» و متطلبات الكلتشريات الأخرى خارج 
الإنتاج ضمن المجتمع بعامته. و كلما تفردت هذه المرجعيات و تخصصت. أصبحت 
تؤلف كلتشريات لعالم فكري و ممارسات تتحقق بمعزل عن اللغة الطبيعية للمجتمع. 
فظهرت لغة الاختصاص و توسعت مع تعدد و توسع الكلتشريات التي أخذت تصبح 
شبه مستقلة ضمن شبكة الكلتشريات بعامتها. و تتمغل هذه باللغات المتخصصة 
و المتعددة لمختلف مراحل الدورة الإنتاجية. و تتعدد الكلتشريات التي يسخرها أفراد 
المهنة المتخصصة متمثلة بلغة المهن المتخصصة كالطب» و العمارةء و القضاءء و قيادة 
العربات» و المزارعين» و التجار» و الفنانين» و غيرهم من المختضين. فتقوم كل من هذه 
الكلتشريات بوظيفة قيادة سلوكية أفرادهاء و تهيئة القيم و دلالات اللغة التي تسخرها 
ضمن اخحتصاصهاء و في حوارها مع مختلف فثات المتلقين و طبقاتهم. 


و ظهر المؤرخ «هيرودوتس' (كنطا0ل۲0ع۳]1)ء الذي عاش خلال القرن (۵) ق. ع.٠‏ 
و الذي يعتبره معظم كتاب تاريخ الأنثروبولوجيا أوّل باحث في التاريخ» الذي جمع 
)11( تدر أحياناً مصطلح »»[mperturbabi lity»‏ و الذى بترجم تهدئة الذات أو الفكر و البدن. و كان هذا 


المصطلح قد استعيل من ّل الأبيقوريبن و الرواقين (8ءه)؟)» حيث سخروا كذلك مصطلح «۵٤1ا2م4»»‏ لتأکید 
هذف الحياة و صيغ تحقيق السعادة و المتعة. 
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معلومات وصفية دقيقة عن عدد كبير من الشعوب غير الأوروبيةء حيث تناول تقاليدهم 
و عاداتهم و ملامحهم البدنية وأصولهم السلالية". حرص هیرودتس في کتاب 
التواريح gle (The Histories)‏ تقديم كل ما يستحق التسجيل عن التاريخ الإنساني 
بما في ذلك العصر الذي عاش فيه. دون معلومات عن نحو خحمسين شعبا من خلال 
رحلاته و قراءاته. إضافة إلى وصف دقيق للحرب التي دارت بين الفرس و الإغريق 
إّان القرن السادس ق. ع.. كتب عن مصرء و هو الذي جاء بالعبارة الشهيرة القائلة إن 
«مصر هبة النيل»ء و بهذا ربط البيئة بالتقذم الحضاري”. و وصف الكهنة في مصر 
بأنهم يحلقون شعورهم» بينما في المناطق الأخرى يطلقون شعورهم. ويحلق أقارب 
المصاب رؤوسهم أثناء الحداد. و لكنْ المصريين» إذا تعرضوا لمحنة الموت» يطلقون 
شعر الرأس و اللحية. و يترك عامة الناس أعضاء التناسل على طبيعتهاء أمّا المصريون» 
ومن اقتدى بهم» فيمارسون الختان'. و ذكر أن الإغريق آخذوا عن الليبيين الثياب» 
والغناءء و العربات. 


وبوصفه لكلتشريات الشعوب التي كان قد دون مظاهر حياتهاء و أنظمتها 
الاجتماعيةء فيكون بذلك قد وضع أسس المنهج الإثنوغرافي المتعارف عليه في الوقت 
الحاضر*'. 
٠‏ الطبيب أبقراط 
الممارسة. فنقل العلاج من ممارسة سحرية/ دينيةء كإبعاد الأرواح الشريرة عن طريق 
السحر أو التوسل إلى الآلهةء بمختلف صيغهم و تجمعاتهم و آساطيرهم» إلى ممارسة 
تنبني على التجربة و المعرفة. و طلب العزوف عن الصلاة و اعتبر أن لجميع الأمراض 
علا ية و بين آن تيضر لمال فى الأدريةء و فى مزارلة الرباضة :وراد آة 
يؤْمّن كرامة الممارسين لحرفة/ مهنة الطب و إنسانيتهم» فوضع لهم القسّم. اعتمد هذا 
الق من قبل الحضارات اللاحقةء إضافة إلى الإغريقية» بما في ذلك آطباء المجتمع 
العباسي؟ و بينهم حنين بن إسحاق» و عيسى بن يحيى» و الرازي» و ابن نفيس» و ابن 
(۱۲) حسين فهيم» قَصّة الأندروبولوجيا: فصول في تاريخ علم الإنسانء عالم المعرفة؛ ٩۸‏ (الكويت: 
المجلس الوطني للثقافة و الفنون و الآداب» »)1۹۸٦‏ ص ٤١‏ . 
المصدر نفسه» ص .٤١- ٤١‏ 


)14( المصدر نفسه» ص ٤١‏ . 
)10( المصدر نفسه» ص ٤١‏ . 
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سینا» و «ابن زهر» (۳2031ع۸۷)» و غیرهم. و من ثم اعتمدت أوروبا في عصر النهضة 
القَسَّم نفسه» و لا يزال قسم أبقراط المعتمد يقود أخلاقيات ممارسة الطب”'. أرشد 
أبقراط المريض إلى ضرورة الاعتماد الكلي على العلاج الطبي» و العزوف عن الاستعانة 
بالصلاة و الدعاء» فيقول: «إنْ للأمراض جميعها عللاً طبيعية» بما في ذلك الصَرَع نفسه 
الذي يفسره الناس بأنه تَقَمَّص الشيطان جسم المريض)». 

يتضمن القسم: «أقسم... أشنهد جميعاً عل أن أوفي بهذا القسم بقدر مأ تسع له 
قدرتي و حكمتي» و سوف أستخدم العلاج لأساعد المرضى حسب مقدرتي و حكمتي» 
و إذا دخلت بيت إنسان أياً كان» فسأدخله لمساعدة المرضى» و سأمتنع عن كل إساءة 
مقصودة أو أذى متعمداء فلن أفشى أسرار المريض» و سأعدّها أسراراً مقدسة». كما 
اصتمد قراط قى مخالجته تظلانا اققا قن اتيت ى مراؤلة الرياة اة آشر هن 
اة على ادر ڈو العقاقير"'. 


مريضة مكبّلة بهدف إبعاد الشيطان عنها أبقراط 


۲ - ظهور الفلسفة المثالية 

قبل أن نتقدم في بحث الرؤى المثاليةء يتعين أن يكون لنا وقفة و أن نسأل: لماذا 
حصل تعثر في تطور التنظير و الفلسفة المادية» حيث ظهرت المثالية بالرغم من ظهور 
فلاسفة عباقرة قادوا الفلسفة و التنظيرء متمثلة بالفلسفة المادية الإغريقية» و العلوم التي 


»7 و لم يزل الكثير من الأطباء الممارسين يلتجئون إلى السحر كالصلاة و الدعاء للآلهة في مختلف أرجاء 
العالم. 


(۱۷) مصطفى غالب» آبقراط في سبيل موسوعة فلسفية؛ ۱۵ (بیروت: دار الهلال» .)٠۹۸٩‏ 
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رافقتهاء و التطور الصناعي في المجالات المتعددة التي حققتها الحضارات الزراعية 
الكبرى. 


لا شك في أن هناك أسباباً كثيرة» أشير إلى ثلاثة منها: 


)١(‏ عدم قدرة السلطة الإدارية و الدينيةء على استيعاب تقبل المعرفة الجديدة 
و تكييف هوية الذات مع متطلبات النقلة المعرفية التي حصلت في القرون ٠-۸‏ ق.ع.» 
في العلوم الإغريقية و الهندية» و ما ابتكرت من تكنولوجيات و مصنعات جديدة غيّرت 
مواقع أفراد المجتمع و أدوارهم ضمن الدورة الإنتاجية» ذلك في تفعيلها و إدارتها. 
إن تير موقع الأفراد ضمن الدورة الإنتاجية» سيؤدي إلى تغيّر في صيغ معيش أفراد 
المجتمع» و بينهم من سيكون منتفعاً من هذه التغيرات» أو متضرراً منها. كما أن هنالك 
الكثيرين ممن لا يرغبون التغيير» سواء أكانوا منتفعين أم متضررين؛ ذلك بسبب كسل 
قدرات التقكر. 


(۲) جاءت الرؤى المادية في تناقض جذري مع رؤى السحر و الدين» و التي هي 
في تناقض مع مصلحة مؤسسة السحرة و رجال مؤسسة السلطة والدين. واعثبر في 
هذه الحضارات» أن رئيس السلطة هو ممثل الآلهةء أو عمومية قوى الكيان المقدس 
على الأرض» و لذا فإن مصدر قدسيته» بمختلف الصيغ و التسميات التي يظهر فيهاء 
هو تعطل الرؤى المادية هذه الواهمة. ذلك لأن عليه أن يوفق بين منطق سلوكياته التي 
تفتر ضها خصائص المادة» و في المقابل» رؤى الوجود و الصور التي تبتكرها الذات 
لتعامل مناسب مع قوى متطابات حركة الظواهر. 


فالحرية هنا تتمثل بمعرفة خصائص المادة و توافق التعامل معها“'. بينما في 
ممارسة السحر و العقيدة الدينيةء تنطلق قدرات ابتكار الأوهام» و تبتكر رؤى تتوافق مع 
هموم الهوية و طمأنتهاء هموم و مآسي إدامة الوجود» من المرض و الزوال و التعرض 
للكوارث الطبيعية» و المحددات التي يفرضها التعامل مع مادة الظواهر. لذا نجد ضمن 
الرؤى و العقيدة المثالية» سواء منها الفلسفية أو الدينية أو السحرء أن هوية الفرد تنفصم» 
من جهة الإيمان بقوى خارج خصائص المادة» كقوى السحر و الآلهة الطبيعية كما هي 
في المخيلة. فالقوى في المخْيّلة خارج التعامل مع المادية» يمكن إخضاعهاء ضمن 
المخيّلة» لرغبات هموم الذات عن طريق المؤسسة الدينية والعبادة و جلد الذات. 


(۸) نقد وضع التنظير الماركسي هذا المفهوم للحرية. 
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و فقط حينما يجابه الجرفيٌ المادة» عند ذاك تواجه الذات ضرورات منطق التعامل مع 
خصائص المادةء فتبتكر من موقع و رؤى عقلانية صيغاً تتوافق بالقدر المناسب مع هذه 
الخصائص,» و إلا فسد التعامل. لأن في واقع التعامل مع المادة و في مجابهة ملموسة مع 
خصائص المادة» تجد الذات أنه لا بد من ن توافق سيرورة التعامل مع ما تفرضه هذه 
الخصائص من تعامل يتوافق مع منطق متطلبات التعامل مع المادة. و إلا فسد التعامل› 
و توقف أو أصبح هدراً للطاقة. 


(۳) أدت الحروب و المغامرات اللا مسؤولة التي قادها قادة الحضارات الكبرىء 
و الغزوات التي حفزها طموح هؤلاء القادة من ملوك و أباطرة و منظمات دينية و طمعه» 
إلى تسبيب المآسي و التدمير و المجاعات و السبي لأغلب الناس. و لم يجد عامة الناس 
ملجاً سهل المنال» لكي يؤمنوا لأنفسهم الحماية خارج هذه المحنةء غير الاحتماء بقوى 
السحر و العقيدة الدينية» و ما يتضمّنا من طقوس و أوهام مخدرة لسيكولوجية الذات. 
و لا فرق بين نوع رسالة الدين» فالمهم آن هناك قوى خارج الظواهر التي تنخصص في 
معالجة خصوصية هموم البشر و ترعاهاء لا كمجموعات فحسب» بل كذلك» وهو 
الأهم بالنسبة إلى المؤمن» اهتمام الآلهة بخصوصية همومه الذاتية» و مآسيه في المعيش 
و سيكولوجية الذات. المهم» في هذه الرؤى أن هناك قوى كونية لا ماديةء إلهاًء بأي 
صيخة كانت» يمكن قيادته من قبل الفرد في عالمه الدنيوي المأساوي» عن طريق العبادة 
ليقوم بتغيير حركة الظواهر و أحداث العلاقات الاجتماعية لتتوافق مع هموم الذات. 
لا يهم سواء أن يحصل هذا التوافق بسبب عامل المصادفة أو لا يحصل. المهم أن 
يؤمن هذا الاعتقاد راحة سيكولوجية الذات» و طمأنتها بأنها تمتلك قدرة تحريك هذه 
القوى الكونيةء الإله المعين» عن طريق التوسل و الصلاة و الإغراء و الهداياء فيقدم على 
تحريك الظواهر الطبيعية و الاجتماعية لتتوافق مع مصلحة الذات و رغبتها. كما يحقق 
الحماية الخاصة لخصوصية هموم الذات. إنها علاقة خاصة» بين خصوصية الذات 
و حصوصية الإله. 

)٤(‏ في موازاة تطور الرؤية الماديةء و ما تضمنت من الشك و المساءلة و الهرطقة 
والإلحادء تكونت رؤى فلسفية كذلك» حيث ظهرت الرؤى المثالية التي تضمنت رؤى 
لا «عميميات» (sاء٤1۷«لا).‏ فسخرت لخة الرياضيات”' لأنها أرقام مجردة. فظهرت 


0 لا تظهر الفلسفة في المعرفة مالم تكن لها قاعدة منظومات في المساءلة للمعرفة القأئمة. فتأسست 
المدارس التي تعلّم و تمارس الرياضيات» فكتب على مدخل الأكاديمية الأفلاطونية مثلاً: «لا يدخل هنا من = 
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بصيغتها الواضحة و الناضجةء أولاً في الفيثاغوريةء و من ثم في فلسفة أفلاطون» 
و امتدت لتؤلف صيغاً متعددة من المثاليات» والتى بدورها ألفت قواعد ظهور 
الإبراهيمية بصيغتها الأوروبيةء المسيحية. 


۳ _ المثالية الفيثاغورية» و أهميتها 


إن أهمية رؤى «فيثاغورس» (ك4٣0ع4٣ار)»‏ هي تأكيد العلاقة بين الرياضيات 
و العالم المادي» الذي تمل بالعلاقة بين النسب الحسابية و متوالية النوتات. حيث تقاس 
هذه النسب بطول الوتر» فى الآلة الموسيقية الوترية. قاد هذا إلى الاعتقاد بأن الرياضيات 
مفتاح تفهم الواقع» و اعتبروا أن الأرقام جوهر الواقع» الذي تمثله. فريطوا بهذه الحركة 
التأملية بين الفلسفة كأداة مساءلة و شك و تجربة مع رؤى غيبية أشبه بالأديان. بينما في 
واقعها هي أرقام مجردة من الواقع» و من غير ضرورة التوافق معهاء تعتير الفيثاغورية 
و الأفلاطونية من أهم الصيغ الفلسفية للمثالية. 


وقد بيّن الفيشاغوريون بأن أعلى صيغة من تطهير الروح هي التأمل المجرى 
و ليس التوسل بالإله و العبادة و جلد الذات. فالقيلسوف عندهم هو الذي يقود العلم 
و الرياضيات (١1ء 11٠٣٣11‏ ). و اعتبروا الرياضيات أعلى صيغة من التأمل. 


كما امتنع الفيثاغوريون عن أكل اللحوم والسمك بسبب رؤی تقمص آبدان 
الحيوانات» و هو انتقال الأرواح إلى أبدان الحيوانات. كما كانوا لا يأكلون الفاصو لا" 
باعتبار أن أصل الحياة كحبة الفاصولياء لذا فإنها تحمل نوعاً من الروح. واعتقدوا آن 
الإنسان و الفاصوليا خلقا من المادة نفسها. و وعظوا بالإمساك عن العملية الجنسية أثناء 
قصل الصيف و اعتبروا فصل الشتاء هو الوقت المناسب للتجامع الجنسي. 


و شددوا على تجنب مختلف صيغ الاستمتاع البدنيء الذي هو في تناقض مع 
الأبيقورية» بسبب اعتقادهم بأنها تفسد صفاء الروح. لذا يؤلف الإله الأوحد الكيان 
لا يعرف الریاضات). )ېmathematic n0 one enter here who does not know‏ etا)»‏ و حینما ظھرت الریاضیات 


فى الحضارة الإسلاميةء كان موقف القادة الرياضيين مشابهاً. 
و في حدیث مع رشید الخْيّون بين بأنه قيل: کان مکتوباً علی باب مدرسة بحران ما معناه: مَل لا يعرف 


الرياضيات لا يدخل عليناه. 
لقد جاءت هذه الكتابةء أو الشعار المعرفي» دلالة واضحة على ظهور العقلانية في بيئة الدارسين و علماء 
الحضارة الإسلامة. 


)۲١(‏ سنفهم هذا الموقف اللا عقلاني» حينما نلاحظ أن بعض القئات اللإبراهيمية لا تأكل لحم الخنزير و الأرنب. 
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الصالح» بينما تمشل المادة كيان الشر. جاءت هذه الرؤى ترجمة و تأويلاً لرؤى الديانة 
الزردشتية أو في توافق معهاء و التي كانت قد ظهرت و هيمنت على بلاد الفرس. 

و من بين أهم المؤثرات التي أحدثنها الفيثاغورية هي: 

سببت الفيثاغورية تأثيراً مهماً في تطور العلوم العددية (رعهاهإ۴«س"١)»‏ و التي لم 
يزل لها تأثير في تطور الفكر الغيبي» باعتبار أن بعض الأرقام المقدسة» أو المفضَلة 
المتمثلة برقم الثالوث: مثل الثالوث في المسيحية والإسلام: ففي المسيحية: الأب 
والابن و روح القدس» و في اللإسلام: الله» محمد علي» و غيرها من الأرقام» كالسبعة 
و الستةء التي هي امتداد للرؤى العددية التي اپتکرت في حضارة وادي الرافدين. 

کان فيثاغورس ٠٠١ _ ٥۷۰(‏ ق.ع.)ء فيلسوفاً و رياضياً من جزيرة أبونية» أسس 
مدرسة في گروتون (١٥۲٥ء))»‏ في إيطالياء مع منهج تعليمي يتضمن طقوساً ديثية غيبية» 
بما في ذلك إقامة احتفالات و طقوس تقبل العضوية النباتية ("19١1٣4معم۷)ء‏ كما 
تقبل في المدرسة الذكور و الإناث. 

حطمت المدرسة من قبل العامة في القرن الخامس ق.ع. و أحرق داره» و يقال 
بآنه هرب و وصل إلى حقل زراعة الفاصولياء و بما أنه يحرم نفسه عن أكلهاء فقرر آن 
لا يدخل الحقل» فعض نفسه للقتل. أحدث قتل فيثاغورس ردود فعل» وسبّب انتشار 
تأثير المدرسة» فأعاد الفيثاغوريون تأسيس مدرستهم لدى جماعات و مواقع أخرى» 
وبخاصة في العالم الروماني. فألفوا إحدى القواعد التي مهدت لظهور و انتشار الثنيوية 


من بين أهم مبادئ المدرسة: 

أ تكتسب نهاية الحياة علاقة مع المقدس. و هناك وجود لإله ينظّم معيش الناس» 
کما ینظّم مبادئ حياة المجتمع» بما في ذلك قاعدة إدارة المجتمع من الناحية القانونية 
و الحقوقية. 

ب - يتحقق التوصل إلى علاقة مع كيان المقدس/ الله عن طريق المعرفة 
و الببحث الفلسقي. و يتحقق خلاص (٥ااة۷اة8)"‏ الذات عن طريق البحث عن 


١‏ الخلاص» هو العقيدة التي تفترض حصول النقلة للمؤمنء بعد الوفاةء إلى عالم آخر سرمدي» عالم 
الراحة الأبدية» و حال من عذاب معش العالم الديوي. 
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الحقيقة. لذا يتعين على الفرد أن يقرر أياً منها أفضل لتوصله إلى الخلاص: حب 
الحكمة» حب النجاح» أو حب المتعة. و اعتبر الفيشاغوريون أن حب الحكمة هو 
الأفضل. 

ج - إن الطريق إلى الخلاص هو عقيدة تقمص الروح (١۲410ع»؟٣هة۲٤!)»‏ و هو 
انتقال الروح بعد الوفاة إلى كيانات بصيغ متعددة حتى يتحقق تطهيرها الكامل'. تؤلف 
الفلسفة نهجاً فالا فى تهيئة الفرد تجاوز دورات التناسخ lil gy .(Reincarnation)‏ 
يتحقق الخلاص من خلال عذاب الدورات التي تجسد بكيان على الأرض» كتجسيد 
المسيح على الأرض» و افيشنو» )Vishnv(‏ في الهندوسية موذجا لذلك. اعتمدت هذه 
الرؤى صيغة منها في الأيديولوجية الإسلامية بالرؤى الخلاصية الاثنتي عشرية» التي 
تكتمل بظهور المهدي المنتظر. 
لذا ابتكروا و طوّروا صيغاً من المعيش. تمن كسب أرواحهم مقاماً عالياً مع الآلهة. كما 
سخروا الكثير من الممارسات «الأورفية» (طما0) في طقوس تطهير الروح» التي 
انبتنت على الأسطورة حیث يموت الله «ديونيسيوس؟ «(Dionysus)‏ وئم بحا فیحققی 
الخلاص. تمثل هذه الأسطورة دور تعاقب الشتاء الذي يليه الربيع. غير أن القاعدة 
الرياضية للفلسفة الفيثاغورية قادتهم إلى عقيدة تطهير الروح عن طريق الموسيقى» لاعن 
طريق جلد الذات. و قد سخروا تقاليد و ممارسات أورفية» من أجل تطهير أرواحهم 
يظهر ضمن الطقوس الأورفية» ديونيسيوس و هو يحتضر» و لكن في الوقت نفسه»ء يكون 

هو المخلص الحي. فهناك تشابه كبير بين متطلبات مراسيم الأورفية بتلك الفيثاغورية. 
ونظر الفيلسوف الإغريقي «أریستو كسينوس» «(Aristoxenos)‏ بùÎ‏ الانسجام يظهر بين 
الروح و البدن» بواسطة الموسيقى. و انتقلت أسطورة الخلاص إلى الإبراهيميات» التي 

د كما اعتقدوا أن الطريق للتوصل إلى العلاقة مع الإلهء و التوصل إلى المقدس 
يحصل عن طريق الفلسفة. و يتحقق الخلاص عن طريق البحث عن الحقيقة. 

(YY)‏ يؤلف هذا المعتقد من المقومات الرئيسية في تكوين الديانات الهندوسية و الجانية و المهايانا في الهند. 
انتقلت منها هذه الرؤى إلى الفيثاغورية و أفلاطون» و أخيراً إلى الكابال (واداة٤)‏ ضمن الديانة اليهودية. و في 


الإسلام ظهر المهدي المتتظر لیحقّق الخلاص. 
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ه _ اعتَقدَ أن هناك علاقة بين الرياضيات و العالم المادي. تمثل هذه العلاقة 
النسب الحسابية و المتوالية للنوتات التى تصدر حسب طول الوتر. قاد هذا الاعتقاد إلى 
أن الرياضيات هي مفتاح تفهم الواقع» و أن الأرقام هي جوهر الواقع. 

و -اعثقد أن الأرض كروية و أنها في وسط الكون. 

ز - يتحقق تطبيق الأرقام على الكون» عن طريق معرفة الأضداد القائمة في 
الوجود. و هي الرؤية التي لها دور مهم في الفكر الفيثاغورسي. 

ومن بين هذه الأضداد هناك «الصاغون! (5إع١اء)‏ يقابلهم «المتعلمون» 
(48۲5عا)» و ذلك حينما يركز الصاغون على التعاليم الديئية و الروحية. 

ح - لقد اعتمد الفيثاغوريون مفهوم تقمص الروح. و اعتبروا الأرقام تمثل واقعية 
الأشياء. و كانوا يؤدون طقوس تطهير النفس. و طرّروا و مارسوا صيغاً من المعيش 
تؤمن لأرواحهم أن تکتسب مقاماً عالياً بين الآلهة. 

ط - كما بيّن الفيثاغوريون بأن أعلى صيغة من التطهير هي التأمل المجرد. 
فالقيلسوف هو الذي يتأمل في العلم والرياضيات» و اعتبروا أن معيش الرياضي 
(Mathematician)‏ أعلى صيغة من الوجود. 

إن أساس التتبع في الرياضيات و العلوم من قبل الفيثاغوريين» ينبني على رغبة 
تحریر الروح من دورات التناسخ »)Reincamation)‏ الرلادة و الموت. لذا ميزوا بین 
الروح و البدن. و شددوا على عبادة الإله روحياً بواسطة الصلاةء و بذلك تتحرر الروح 
من الأشياء المادية عن طريق ممارسة التزهد في المعيش. كما يتعين أن يتجنب الفرد 
مختلف صيغ الاستمتاع البدني» لأنها تفسد صفاء الروح» و هي رؤى في تناقض كلي 
مع الأبيقورية. 

من بين أهم المؤثرات التي أحدثتها الفيثاغوريةء و التي امتدت في الزمن» هي: 

إن هناك علاقة بين الأرقام الصحيحة و الأصوات المتناغمة (الرخيمة) في 
الموسيقى» و التي كانت معروفة بالنسبة إلى لاعبي و مصنعي الحوداء مثل «فينشينزو 
غاليلي» (iعااة6‏ z0«عء«۷i)»‏ والد غاليلايو غاليلي (1ء1ناة6) الذي اكتشف علاقة 
رياضية جديدة بين شد الوتر و طبقة الصوت (۸ء۴۲). و قد بين أن هناك علاقات بين 
الموسيقى و الرياضيات. و أقدمَ على حسابها و تحديدها و وصفها رياضياً. و هو ما نبه 
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الدارسين ين آنذاك إلى رؤية أن جميع الظواهر الطبيعية يمكن وصفها عددياً بلغة رياضية 
كالقوانين الفيزيائية. و بهذا يكونون قد هيأوا أهم قواعد العلوم الحديثة. 


٤‏ - الفيثاغورية و الفلسفة 


كان فيثاغورس أول من استعمل مصطلح فيلسوف و وظيفة الفيلسوف. و لاحظ 
أن للبشر ثلاثة ميول: من يحب المتعة» و من يحب العملء و من يحب الحكمة. إن 
أصل المصطلح مركب من كلمتين يونائية: حب (10ذط۴) و الحكمة (زطأصه8)» و بربطها 
أصبحت تدل على حب الحكمة. 

حب الحكمة كما عرفت بها الفلسفةء تفترض رؤية و معرفة شاملة» لتتمكن هذه 
الرؤية من استحداث «عميميات» (ك«0ااه!اوإع«م6) المعرفة» كمختزلات للمعرفة 
المتنوعة التي يمارسها المختصون» الذين يؤلفون قيادة المجتمع في مختلف مجالات 
الدورة الإنتاجية و إدارة المجتمع. فتصبح وظيفة الفيلسوف تهيثة رؤية شاملة ليتمكن كل 
من المختصين» أن يعي موقع دوره و إسهامه في مجموع المعرفة الفعَالة التي يمارسها 
ذلك المجتمع. كما يفترض أن تؤلف الرؤى العميمة» كامل الحكمة التي توصل إليها 
ذلك المجتمع» في الزمن المعين. 

لذا نجد أن الفيلسوف الإغريقي كان ملمَّاً في الكثير من مجالات المعرفة 
وأحياناً مساهماً فيها. فكان له موقف من العمل و الحرفة و مختلف الفنون. كان 
هؤلاء المختصون و الممارسون في تماس مع بعضهم بعضاًء و في الوقت نفسه» كان 
الفيلسوف في تماس مباشر أو ضمني معهم. لذا كان المجتمع الأثيني يمارس علاقات 
متداخلة و واعية بأهمية الكثير من الممارسات الأخرى» و آهمية كل منها بالنسبة إلى 
المعرفة و الممارسة الأحرى. و كان لهم تماس معرفي فعّال مع الحرفي/ الفنان 
النلحات» و كاتب المسرح و الممثل و الخزاف و الموسيقار و المغني و الشاعر و الرسام 
و السياسي و العسكري» و إذا لم يلتقوا في السوق» فيكون لقاؤهم في المسرح. 

بمعنى» ستفتقد الفلسفة» فدرة التوصل إلى رؤى لعميميات المعرفة» لحركة 
تلف الظراهر ما لم يام الفيلسوف بقدر متاس كنع المعرفة الفعالة قي المع 
بهذا الترابط بين مختلف مجالات المعرفة ب يصبح القكر الذي يمارس القلسفة ملماً 
بالمعرفة العملية الضروريةء و في الوقت نفسه» الس المناسبة التي تحرك القدرات 
التكنولوجية ضمن العمل الحرفي/ الفني. مما يعني» أن عجز الفيلسوف عن الإلمام 
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بالمعرفة والحسية التي يمارسها المجتمع بعامته» و من بين أهمها الحرفة و الحرفي» 
باعتبارها عماد حركة و تنظيم تنظيم المجتمع› > سيؤدي إلى تعكر دوره في تهيثة المعرفة 
العميمة لتؤلف القيادة الصالحة الحكيمة» و لإدارة صالحة للدورة اللإنتاجية و العلاقات 
الاجتماعية لذلك المجتمع»ء ومن دونهاء سيصبح المجتمع من غير قيادة حكيمة. عند 
ذاك غالبا ما یھیۍ المجتمع الظرف المناسب لظهور فيادة دينية و تقليدية. وهذاما 
حصل بعد أن تضاءل دور الفيلسوف» و هيمن الدين على الفكر الأوروبى» بصيغتيه 
الأفلاطونية المحدثة (ءi«هاةا۴-هءN)ء‏ التي قادها أفلاطونء و السا فکان 
موقع الفلاسفة» كموقف من المعرفة و منهم الماديون» في تناقض كلي مع الموقف من 
المعرفة التي كان يمارسها رجال الدين و السلطة في قيادة الحضارات الأخرى. 


٠٥‏ _ مثالية أفلاطون 

لقد افترضت فلسفة أفلاطون بأن هناك شكلاً قائماً بصيغة عميمةء خارجاً عن 
واقع وجودية عينية الظواهر» و هو وجود في فكر الفاطر/ الصانع (ععإ5”u)"".‏ 
وقد اصطلح أفلاطون على هذا الشكل العميم و القائم في فكر الفاطر/ الصانع 
ب «المثال». فتوسع هذا المفهوم للشكل ليشمل المصتعات و الظواهر الطبيعية 
والاجتماعية كالأخلاقيات. كان هدف أفلاطون بهذا تأسيس رؤية للعميميات فى 
ا ۰ 

امتزج هذا المفهوم مع الرؤى السحرية و الدينية التي كانت قائمة في زمنه وقبله» 
بما في ذلك الفيثاغورية و الأورفيةء و مختلف صيغ «الغنوصية! (”ءiءناءه6)»‏ و هو 
مبدا العرفان الذي يفترض بأآن المادة شر و يتحقق الخلاص عن طريق المعرفة الروحية. 


سعى أفلاطون لأن بجد حلا لمسألة منطق التطور الذي يحصل في عالم الوجود 
في مختلف المجالات الفكرية والمادية: أي تطور الظواهرء بما في ذلك شكل 
المصعات» القوانينء العادات» الأخلاقيات. المعرفة و الحكمة. فافترض أن لا بد 


) الفاطر/ الصانع :(Dermiurge)‏ مصطلح إغريقي مركب من )0e۳105(‏ و («هع۴۲)» و معتاه العامل في 
سبيل الجمهورء آو الصانع الذي يمارس مهنة يدوية. و آطلق أفلاطون هذا اللفظ على صانع العالمء ء أي الكيان الذي 
جعل منه مفهوم الله في الأديان الإبراهيمية . لقد فرق أفلاطون بين الصانع الأعلى الذي خلق العَالّم» و بين الثراني 
حيث الموجودات الفانية؛ المادة و الكائنات الحية. إن مفهوم الخلق هنا ليس الابتكار» فالخلق يعني صنع الموجود 
من دون شيء ء سابق. و هي واهمة ابتليت بها الفلسفة المثاليةء و وزثتها للإبراهیمیات. 

(۲۹) يتر جم البعض كلمة )۴٠۴۳”(‏ ب «(صورة» و يدعم بالقول: «خلق الله آدم على صورته». 
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أن يکون لهذه الأشباء وجود عميم و بصيغة متكاملة» كمثالء سابقة للوجود الدنيوي»› 
فيظهر الشكل ضمن عامل الزمن في الوجود الدنيوي. انبنى على هذه الفرضية رؤية 
الفلسفة المثاليةء التي افترضت أن المعرفة أو شكل الأشياء تتمتع بوجود لا مادي» التي 
تؤلف العميميات (كاةءإء ۷ا ل)» السباقة لظهورها في عالم الوجودء بصيغها المادية أو 
الفكرية. فأخذ مفهوم هذه العميميات من كونها رؤى عامة لعينيات الظواهر لتصبح كياناً 
مستقلاً عنها. توسع مفهوم العميميات و امتزج مع الرؤى السحرية و الدينية التي كانت 
(To) »‏ 


قائمة في عصر أفلاطون» بما في ذلك الفيثاغورية و الأورفية 


جاء أرسطو بعد أفلاطون و تجاوز هذا المفهوم المثالي» و بيّن أن العميميات» 
ليست أكثر من رؤى في الفكر لعينيات متعددة و متنوعة في واقع الوجود. فهي مفاهيم 
مجردة في الفكر و المعرفة» لا وجود لها خارج الفكر. 


١‏ - المثالية و الفن 


الببحث في المثالية هنا هو بحث في الرؤى اللا مادية في مفهوم الفن» كوظيفة 
إرضاء مركب الحاجةء و الدورة الإنتاجية التي تحقق شكل المصتع الذي يحمل الوظيفة 
الاستطيقية. كما هو في الوقت نفسه» بحث في جهل الرؤى التي تعالج مسألة آلية ظهور 
الشكل» و تحويل المادة الخام إلى مصتع. إنها علاقة الفكر و تفاعله مع المادة» و كيفية 
التقبل المعرفي لهذا التفاعل و الموقف من حصيلاته. إنها سيرورة تفاعل الفكر مع 
المادةء حينما يحولها من حالتها الخام لتأخحذ شکل المصنعات. لذا تعجر هذه الرڙى» 
المثالية عن تهيئة وصف موضوعي للدورة الإنتاجية» من حيث وظيفتها و مراحلهاء و دور 
الفكر في كل منها. لقد ظهر هذا العوز النظري ليؤدي وظيفة نكران دور القكر» و منح 
قوى خارج الفكرء كالآلهة و الأشباح» القائمة خارج الظواهر» التي يفترض أن تحقق 
الصفة الاستطيقية. فتقود الظواهر من خارجهاء و بهذه القدرة تحققی الشكل ہمختلف 
صيغه. إنها نظرية الهروب من ضرورة واقع مجابهة حركة مادة الظواهرء و ضرورة 
)۲١(‏ الأورفية: هي الديانة التي تعتقد بأن الإله ديونيسيوس ميّت و يحياء بكونه المخلّص» و الذي أصبح 
فيما بعد المسيح في الإبراهيمية. كان لهذه الديانة تأثير كبير في تكوين العفيدة الأفلاطونية المحدثة ومن ثم 
المسيحية. 
ديونيسيوس هو إله الشجرة و في الوقت نفسه ابن الإله زيوس. كما أنه إله الخمر و الطبيعةء و يمشل باختفاثه 
في عالم تحت الأرض الموت» و الحياة في الظهور ثانيةء أي النقلة بين الشتاء إلى الربيع. نؤلف الديانة و الرؤية 
الأورفية قاعدة رؤى الخلاص» التي ظهرت بمختلف الصيغ في الحضارات اللاحقةء و منها خلاصية المسيح» ثم 
ظهرت من بعدها خلاصية المهدي المنتظر. 
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توافق التعامل مع حصائص المادة. و تبعاً لهذاء فهو عَجّز ابتكار الاستراتيجيات المناسية 
لكيفية تحريك الدورة الإنتاجية و تحقيق صفة الأبتمال. 

إن الهدف العميق فى اللجوء إلى المثالية هو تأمين راحة بال الفكر» من عبء ثقل 
االات اتفكر و طمانة سك لر الذات االفاعاة: لد طهر ت قر وة انار ارو 
المثالية الفلسفية في تطور المعرفة» بسبب تطور المعرفة السريع في القرون الأولى من 
الألفية قبل عهدناء ذلك حينما ظهرت بوادر المادية بصيغها الأولية. جاء التطور أسرع 
من قدرة كل من رجال السلطة الإدارية و العامة على تقبل و استيعاب متطلباته المعيشية. 
حصل هذا الارتباك السيكولوجي في المجتمع مع ظهور الرؤى المادية و الإلحاد في 
المجتمع الإغريقي و الهندي. فظهرت وظائف في الإنتاج و أدوار اجتماعية غير التي 
اعتادوهاء وهو ما أربك موقع و مقام القادة في إدارة المجتمع. إنها ظاهرة لردود فعل 
تظهرء كلما تقدمت المعرفة سرع من قدرة تقبلها من قبل السلطةء و قدرة تكييف 
العامة منها خاصة مع متطاباتها. فارتبكت هوية المجتمع بعموميتهاء ورؤى موقعها 
في المجتمع» و موقعها في مخيّلة الذات. و ما الأصوليات و مختلف صيغ الحركات 
الرجعيةء إلا ارتباك الفكر بسبب سرعة التطور» و عجز الفكر عن نقبله» و التكيف مع 
متطلباته المعرفية و الاجتماعية. 

آدى ظهور الفلسفة المثالية إلى فصل رؤى الحاجة الاستطيقية» بما يصطلح 
عليها بالفن عامة» عن واقع حركة الدورة الإنتاجية. و بهذه النقلة المعرفية تحقق عزل 
التنظير في «الفن)» و بخاصة في مجال الأدب» عن هموم المجتمع المادية/ الإنتاجية. 
كان هدف هذه الحركة هو إبعاد الدارسين و المتعلمين عن هموم الطبقة العاملة» الرق 
آنذاك» و نقلهم» لموقع اا هموم المجتمع. ولم يزل» حتى القرن العشرين»› 
الكثير من التنظير في مجال استطيقية الأدب و الفن يبعد نفسه من الإنتاج و مادية 
الظواهر. 


لا يظهر في المفهوم المادي» شكل المصتّعات للوجود قبل أن يبتكر الفكر رؤى 
في المخيّلة» و يفاعلها مع المادة في سيرورة تصنيع المصتع. فالشكل الذي يتكلم عنه 
أفلاطون و المثالية عامةء لا معنى لها في الواقع» و لا يظهر الشكل للوجود» أو يكون له 
موقع مسبق في واقع الوجود إلا في المرحلة الثانية في الدورة الإنتاجية» حيث يتحقق 
تحويل المادة الخام فتأخذ شكل المصتع. عند ذاك يظهر المصتع» كشكل لمادة 
و يصبح أداة فعّالة في معيش أفراد المجتمع. 
۳۳1 
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فالشكل في المفهوم المثالي الذي جاء به أفلاطون» هو شكل بصيغته عبارة 
عن عموميات مسبقة لوجوده في الفكرء و لتفعيل الفكر على المادة. إنه ليس 
حصيلة» و إنما هو قاثم مسبقاً للفعل و لواقع الوجود. بينما يفترض المفهوم 
المادي أن الشكل ما هو إلا حصيلة لتفاعل الفكر مع المادة. و قد بين أرسطو 
فساد رؤى المثالية كما ظهرت في تنظير أفلاطون» باعتبار أن المثال يؤلف في هذه 
الرؤی عموميات و ليس عينيات. 


۷ -_ تخطيط المدينة فى اليونان 


اعتمدت بعض المدن الإغريقية تخطيطاً لتقسيم شوارعها و ساحاتها و تنظيمها 
بموجب نظام تقطيع شبكي أفقي ينقاطع مع عامودي منتظم اصطلح على تسمیته بنظام 
البلوکات (ع٣1٣٣ها۴‏ 6۲1۵). و يعزى ابتكار هذا النوع من تخطيط المدن إلى هيبودامس 
الميليتي «“"(Hippodamus of Miletus)‏ الذي عاش في القرن الخامس قبل عهدنا. 
يعتقد آن هيبودامس هو الذي «ابتكر تقسيم المدينة حسب نظام ال «بلوكات»٠.‏ و تقول 
التقاليد بأن بركليس دعاه لتصميم بعض المدن الإغريقية حسب النظام التقطيعي 
المنتظم. کما یعتقد بأن هیبو دامس اشتق ابتکار نظام شکل البل وکات (ءkءہ81)‏ من شکل 
تصاميم المعابدء فطبقها على تنظيم المدينة. لقد طّبق هذا النظام في تخطيط مدن كثيرة 
تمثلت بمدن: میلیتس (5٥1eنM)»‏ و برین (۴٣۴٣۴)ء‏ و کنیدوس (5٥4نہ٤).‏ 

و بتضمن التصميم تكرار مقاطع النظام 
الشبكي» حيث تنظم مواقع أغلب الأبنية 
a “SR E E E‏ 
البلوكات لصرامة الشكل الشبكي» فهناك 


تسامح» أو تقصد من التنوعات»› بحیث ل يندمج 


تقطيع كل الشوارع ضمن الشبكة". حاط اهلان وتار 


)۲١‏ كان هيبودامس» من مدينة ميليتا الإغريقبةء رجلاً مهتماً بالتنظير السياسي» و الصف بسلو كه الغريب من 
حيث ملابسه و طول شعره» و مظهره الذي لم يتوافق مع تقاليد المجتمع الأثيني» حسب قول أرسطو. كان أرسطر 
يشك في سلوكيات هيبودامس السياسيةء وعلى الرغم من ذلك» فإن أرسطو أل من أشار إليه. 

Alexander Tzonis and Liane Lefaivre, Classical Architecture. The Poetics of Order (London: (¥) 

MIT Oress, 1986), p. 260. 


كما أن هذا النظام ليس الوحيد الذي يقطع شوارع المديئة بصيغ منتظمة. إذ نجد في القسم الغربي 
من لندن علاقات غير منتظمة لعدَّة شوارع» تصب في ساحات مربعة (8413۲5)» حيث تزلف واجهات = 
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ٹےے“۔ 


مركز الإسكندرية الثقافي - الفترة الهلينيستية 


۸ -الأساطير الإغريقية 

تتألف الأساطير الإغريقية من قصص و طقوس لعرض تاريخ سلول الآلهة 
والأبطالء بما في ذاك المعارك و الحب والمنافسة بينهم. كما تبحث هموم البشر 
كالحب و الخيانة و الخضب و التسامح» و تصور طبيعة الكون. و أصل التقاليد و أهميتها 
في معيش الآلهة و الناس. فتعرض مجازفات الآلهة و الأبطال» سواء منهم الذكور أو 
الإناث» في الحروب و المعارك و في معيشهم اليومي. 

لا تفرض الأساطير على المؤمن ما يتعين أن يعمل و يؤمن به» أو تنهاه عن شيء» 
سوى أنها تعرض له نماذج و أمثلة من سلوك الآلهة و الأبطال» فعليه أن ينتقي منها مثالا 
لذاته» و يقتدي به. تسر هذه الأساطير مختلف صيغ قدرات السرد القصصي و التعبير 
عن العاطفة الإنسانيةء باستخدام مختلف صيغ المصنعات» كالرسم و النحت و الفخار 
وغیرها. 


أهم تسجيل لهذه الأساطير حققها هومر »)]1٥۴۲(‏ في ملحمتين: الإلياذة 
و الأوديسة. كما عالج الشاعر هسيود (ل0اءه۴1)» هموم الوجود كالتباين بين النظام 
و الفوضى» و اعتبر أن الأنظمة ظهرت من باطن الفوضى» و ذلك عن طريق قوى الإله 
یروس «(Eros)‏ إله الحب. 
بل تؤمن كذلك خصوصية العزلة و الهدوء التي يستحقها ساكن المتروبوليس (كااهمه٣06).‏ كما أن 
العشوائية التي نشاهدها في شبكة المدن القروسطية في أوروبا و المدن العربيةء لا تخلو من الاتساق 
المهرمن. 
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ودوّن كتاب المسرح والمؤرخون هذه الأساطير» كما كانت تعرض صورهم 
للجمهور وأحداثها باستخدام مختلف صيغ مصتّعات وسائل الإعلام کالرسم 
و التمائيل و الفخار و المعدن. 


٩۹‏ الأولمبیاد 


كانت الألعاب الأولمبية عبارة عن سلسلة دورية لمسابقات بين مختلف الدويلات 
الإغريقية. فكانت تقام هذه الألعاب أو الطقوس تبجيلاً للإله «زيوس» (كا). 
كان زيوس أبو الآلهة و رئيس مجلس إدارة الآلهةء في «بانثيون» («0ء1١ة۴)‏ الديانة 
الإغريقية. و نصب تمثال ضخم لاله زيوس» واعتبر آنذاك من الأعاجيب السبع في 
العالم. لا تختزل الديانة الإغريقية و غيرها من أديان الآلهة الطبيعية في طقوس العبادة 
بالصلاة والصيام و جلد الذات» بل تشمل الموسيقى و الرقص» و تسخر مختلف 
المصتعات من النحت والرسم. بمعنى» لم تكن صورة الإله عندهم كيانات كثيبة 
لا يهمها غير عبادة ذاتها. 

لقد كانت الألعاب الأولمبية عبارة عن مهرجان ديني بقدر ما كانت مباراة رياضية» 
و أصبحت مدينة أولمبيةء و مركز عبادة رئيس البانثيون زيوس. و قد شيد معبد ضخم 
لهذا الإله» صممه المعمار «ليبون» (١٥ن1)»‏ و يعتبر المعبد من آضخم ما شيد حسب 
الطراز «الدوري» (ء٣ه0).‏ أما الذي قام بنحت تمثال زيوس فهو النحات «فييدياس» 
(كه لذ طإ۴)» و يقال إنه صنعه من الذهب و العاج. و اعتبر هذا التمثال إحدى الأعاجيب 
السبع في العالم. 

تشير الأساطير إلى أن احتفالات هذه الألعاب قد بدأت في عام ۷۷١‏ ق.ع. 
فى مدينة «أولمبيا؟ (1ط”إر01)» و استمرت دورات مباراة هذه الأولمبياد حتى 
عام ٤‏ ق.ع. حيث منع الإمبراطور «ثيودوسيوس الآول» (1 (Theodosius‏ 
الأداء المسرحى و الألعاب الأولمبية باعتبار أن الألعاب لا تحمل هدفاً ضمن 
أذيرلوجة الدين المي كا تحاف الرزى الإبراية ي آها ترفن 
عري أبدان اللاعبين. يظهر أن الآلهة الإغريقية لم ترتهب من عري بدن الإنسانء 
خلافاً للإله الإبراهيمي. حيث اعتبر في العقيدة الجديدة أن البدن» هو سبب 
الإغراء الجنسي الذي آذ إلى الخطيئة. لذا كانت الألعاب و ما تضمتته من عرىّ 


(۲۸) بسب الرؤى الإبراهيمية للوجود لم يحصل إحياء الألحاب الأولمبيةء إلا بعد مرور ٠١‏ قرناً. 
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و لهوء تخالف الأيديولوجية المسيحية الإبراهيمية» التي أصبحت ديانة الدولة فيما 
بعد . 


كانت تقام دورة المباراة الأولمبية كل أربع سنوات» و اصطلح على هذه الحقبة 
ب «الأولمبيادا (4أمد”را0)ء بكونها المدة الزمنية بين دورة و أخرى. كانت الدويلات 
تتوقف عن الحروب و تلتزم بالسلم قبل موعد المباراة"" لتسهيل مهمة سفر اللاعبين 
إلى مدينة أولمبيا. كانت الجائزة التي تقدم إلى اللاعب» عبارة عن إكليل من ورق 
الغار. سخرت المباراة لنشر و ترویج مركب الكلتشريات الهلينية (ائز٣ءاآم3)‏ حول 
الحوض البحر المتوسط. كما تضمنت المباراة طقوسا دينية و عروضا حرفية و فنية. 
فكان النحاتون و الشعراء يجتمعون لعرض أعمالهم للجمهورء حيث سيكونون رعاة 
لهم. 

سمح للمتكلمين باللغة اليونانية فقط الاشتراك في المباراة. و كانت اللغة الإغريقية 
هي السائدة في حوض البحر المتوسط. لذا سمح الاشتراك في الألعاب للمؤهلين 
حسب شروط الاشتراك. و شمل الأفراد الأحرار فقط» ولم يكن للرق حق الاشتراك 
في المباراة. فكان المتبارون يوفدون من جميع المستعمرات الإغريقية. و يشمل هذا 
سواحل البحرين المتوسط والأسود. كان على كل لاعب أن يقسم أمام الإله زيوس 
بأنه تمرّن قبل المباراة لمدة عشرة أشهر. كما ساهمت النساء في بعض المباريات أيضا. 

دامت المباريات بصيغها الأوليةء لعدة قرون» و ذلك منذ أيام هوميروس» حيث 
يشير إليها فى الملحمتين الإلياذة و الأوديسةء و يشير إلى آداب الممارسة (عاue٩:)۴).‏ 
حيث كان يحصل الفائز على المال و المقام و التقدير الاجتماعي» و يعتبر البطل الممثل 


اصطلح على الألعاب التي كانت تشترك فيھا النساء ڊ )ھير اي“ )sئeصGar «Hera¢a‏ 
و كان أول تسجيل لها في القرن السادس ق.ع. لكن اقتصر الاشتراك في الألعاب بعد 
القرنين ٤‏ وه ق.ع. على الذكور فقط. تضمنت الأولمبياد آلعاب الساحة كالركض 
و القفز و الملاكمة و المصارعة و رمي القرصء» و غيرها من الألعاب. 
کان هدف الاحتفال مناسبة لعرض الحرف و الفنون» و عرض جمالية و صحة 
أبدان اللاعبين. لا تنحصر الجمالية هنا في الهارموني و الأبتمال بصيغه المعتادة» و إنما 
(۹) أشبه بما تحمَّق في الجزيرة العربية في احتفالات الشعرء و منها سوق عكاظ في مكة. 
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كذلك بالتعبير عن عاطفة الإنسان في محنة الوجود: الاعتداد بالذات» و النصر» و الفخر 
بجمالية بدن الذات. فكان الشعراء يكلفون بوصف و بتبجیل هؤلاء اللاعبين. 

عبّرت هذه الألعاب عن المنافسة السياسية بين الدويلات» و ما تتضمن من قدرات 
اللاعبين المتفوقين. فكان السباق في واقعه» أو اعتبرء منافسة بين ممثلي هذه الدويلات. 
كان يمنع خلال هذه المدة دخول أفراد الجيش إلى مدينة أولمبياء كما كان يتوقف تنفيذ 
الإعدام. 


ستادیوم عمریت الفينيقي الهلنستي 


يتنافس و يلعب الرياضيون عادة عراة» و ذلك 
بهدف عرض صحة و جمالية أبدانهم. كانت تدهن 
أبدانهم بزيت الزيتون للحفاظ على نعومة الجلده 
و شكله الجذاب. كان الفائز في الألعاب الأولمبية يتمتع 
بمقام و احترام في كل المناطق و خاصة في الدويلة التي 
يسكنها و يمثلها في الألعاب. يمنح الفائز غصناً من 
شجرة الزيتون» و مبالغ كبيرة من المال من قبل المدينة. 
فمثلاًء في أثينا كان الفائز يمنح ٠٠١‏ دراخمة» و هو مبلغ 
ضخم آنذاك. كما کان ينحت له تمثال» و ينظم الشعراء 
قصائد غنائية في مدحه. كما كان يجوز للنساء غير 


المتزوجات مشاهدة الألعاب. 
بدن رياضي عار 
١‏ - الكلاسيكية» و دلالاتها 


ما كان من الممكن أن تظهر الكلاسيكية بصيغتها الإغريقيةء لولا ظهور القاعدة 
الفلسفية بمختلف صيغهاء و التي هيأت للفكر حرية حق التفرد و الاعتداد و التمتع 
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بوجودية الذات» كبدن وفکر. فاستطاع هذا الفكر الذي يحمل هذه الحرية بکامل 
وجوده و جمالية بدنه» و دقة حواره و فلسفته» و أشكال مصتعاته» أن يستمع و يتقبل 
حوار النقد و المساءلة. 


أول ما ظهر مصطلح أو تعبير «كلاسيكي» (ءإءعها٣)‏ كان بدلالة الصفة الأعلى 
للمقام في التراتيبية (رطء٣ة١ء۳#1)‏ الطبقية في روما القديمة» مقارنة مع ما هو أدنى؛ 
الطبقة البروليتارية .)۴٣٠1۴۲۵۲1۵۲(‏ و من ثم سخر كمفهوم من قبل الفلاسفة و المنظرين 
الإغريق و الرومان في مجال بحث الاستطيقية بدلالة الشكل الراقي و المستقر و الواضح 
بدلالاته. فأصبح المُصطلح يسخر في مجال التنظير الاستطيقي بدلالة معان كثيرةت 
يمكن اخترالها بثلاثة: 

(۱) يسر المصطلح بدلالة ذلك الشكل أو العادات التي تدل على تمايز نوعيء 
لتكوين يتصف بالبساطةء و يمثل الاعتدال في تركيبه» من غير إفراط في تعدد السمات» 
و من غير فنطزة» أو إسراف» كما يمثل الرقي و الاستقرارء و الوضوح في الدلالة. 

(۲) سخْر المصطلح بدلالة المقام الطبقي» و السلوك المهذب في تناقض مع 
ذلك في المرتبة الدونية. 

(۳) وقد سحْر من قبل الفلاسفة الإغريق و الرومان في تنظير استطيقية الشعر 
و شكل الحرف/ القنون» بدلالة تركيب لمعالم وعناصر الشكل المنظمة» حسب 
علاقات تكويئية تتضمن تكرار العناصر حسب قياس ثابت متفق و محدد مسبقاً» و هو 
في تناقض مع الشكل الذي يفتقد التنظيم و التنسيق. و ذلك في مختلف مجالات أشكال 
المصنعات» وعروض الأدب والمسرح» وعلاقة فحوى موضوعها و وقار و جدية 
العرض» كما شمل طراز الملبس أيضاً. 

أ الكلاسيكية و الحرفة 

لا يتحقق الشكل الكلاسيكي» و لا يبتكر» ما لم يكن هناك قدرات حرفية متميزة» 
تمارس تكنولوجية و حسية تعبّر عن هموم و هوية الذات الخاصة و العامة» فتعبّر عن 
المقام الحضاري لأيديولوجية ذلك المجتمع. بمعنى أن الحرفة لا تتطور و لا تنضج» 
مالم يكن هناك دعم من قبل شبكة كلتشريات المجتمع» لممارسة حرفة مع تكنولوجية 
تتصف بالمهارة. و في الوقت ذاته» هناك تداخحل معرفي بين المجتمع بعامته و مقام 
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الحرفي كفرد - لا يعني هذا آنه في حالات تاريخية مثل هذه يتمكن الحرفي من الارتقاء 
إلى مقام الفنان تلقائياً. فهناك كثير من الكلتشريات التي أنتجت عمارة كلاسيكيةء حققها 
حرفيون مهرة» و هي حصيلة استمرار ممارسة تكنولوجية تتهذب مع مرور الزمنء من 
غير ظهور الفرد الفنان المتفرد. 


فإن امتدت مهارة الحرفة في الزمن مع تطور الشكل» و استمرت قدراتها الحسية 
الاستطيقية الفعالة ضمن الشبكة» عند ذاك تنضج» و معها تنضج قدرات التكنولوجيا 
الحرفية و الحسية الاستطيقية. و يشملل هذا النضج الحسية لدى الفرد الحرفي» كما 
لدى عامة أفراد المجتمع» الذين يؤلفون المتلقي الزبون بمختلف فاتهم و طبقاتهم. 
مثل على ذلك» ظهور الشكل الكلاسيكي في العمارة المصرية قبل أن يظهر في العمارة 
الإغريقية بعدة قرون. كما تشترط سيرورة نضج الشكل و ارتقائه إلى المقام الكلاسيكي 
عدم وجود محددات أيديولوجية دينية و فثوية تتعارض مع حق الفرد في ممارسة 
الاستمتاع في تعامله مع الشكل» و التعبير عن خصوصية الذات» و إلا يكبت تطور 
الشكل و نضجه. يتمتع في كلا الحالتين» إن كان المصتّع حرفياً أم فناناً» بظرف تفعيل 
قدرة الابتكار و الإبداع الذي يميز خصوصية الذات. شرط أن تشعر الذات» في أعماق 
سيكولوجيتهاء بأنها حرة» سواء أكانت هذه الحرية معانة أم مخفية في أعماق الذات. 
الفنان هو ذلك الحرفي الذي يتمتع بقدرات حرفية متميزة» و في الوقت نفسه»ء يمتلك 
خحصوصية يتفرد بها و تميزه عن غيره» و يتمكن من التعبير عنها. 

و من غير الانسجام ضمن تفعيل علاقات الدورة الإنتاجية» و ضمن تكوين شبكة 
الكلتشريات لموقع الحرفي فيها كفردء و الفرد كمتلق متقبل و متفاعل في آن» سيعجز 
المجتمع عن تحقيق الشكل الكلاسيكي في آي مجال من التصنيع» سواء بصيغته 
و مقامه الحرفي أو الفني. و هذا تماماً ما يحصل حينما تنهار الحضارة. و ذلك حينما 
يواجه المجتمع تكنولوجيات و أيديولوجيات يعجز عن استيعابها. 

ب - مقومات النظام الكلاسيكي 

أقدم الكثير من الفلاسفة الإغريق والرومان وبحثوا في مفهوم الفنون» و ريما 
أهمهم أرسطو و شتروفيوس. 

)١(‏ المعمار و المؤرخ الروماني قتروڭيوس (i0ااەP‏ usڼruv Marcus Vi‏ ( 1 _ ¥0 ق.ع.(. 
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هناك ثلاثة مستويات لمحتوى «القانون؛ («0«ة)٤)»‏ كما نظر أرسطو. والقانون 
يعني فيي هذا التنظير الصقة الشاعرية (ءءاءه۴) للعمل الفني الكلاسيكي» بما في 
ذلك العمارة الكلاسيكية. كما يفترض هذا «القانون» تهيئة رؤية ضمنية مستقبلية 
»)Prpee1۷e(‏ من غير أن تكون أمرية» و لا تفترض مسبقاً ما يتعين أن يكون الشكل. 
ويعني هذا نها رؤی لا تحدد تطوير الشكل و مركباته. فهي رژی تقول للمصتع ما 
لا يتعين عمله» بدلاً مما يتعين أن تكون صيغة الشكإ ”". 


إنه شرط يهئ للمصنع بعض المبادئ العامة التي تقود التصميم و تتضمنه» 
لا شكل التصميم فقطء بل شبكة مفتوحة يعمل ضمنها الحرفي» يخترقها و يوسعها 
الفنان. هذا لا يعني أن يفترض شكلاً عاماًء بل يتعين أن ينظر إلى التكوين الشكلي بأنه 
تطبيق تراتبي »)۲11۴۵۲٥11٥۵1(‏ حيث يشمل جميع أجزاء مركب التكوين. فيقود هذا 
النهج التراتبي التصميم من حالة عالم عام إلى العالم الخاص المتفرد» و من عموميات 
مبادئ التكوين الكلاسيكي إلى شكل مصتَّع معين يحمل الصفة الكلاسيكية. و يكتسب 
الشكل في نهاية هذه الحركة» و ضمن سيرورة هذا النهج التراتبي» الصفة الكلاسيكية. 
يفترض في الحصيلةء» حينما يشاهد الفرد الشكل» أو إن صح» حينما يشاهد المتلقي 
جزءاً صغيراً من التكوين» فإنه يتمكن من معرفة الكل بواسطة شكل الجزء حيث 
سيتركب كامل الشكل في المخيّلة”. بهذه السيرورة في تحقيق التصميم» يتحقق 
الهارموني في التصميم كافة. 


ج - التباين بين اللغة و الطراز الكلاسيكي 


حلل ألكسندر تزونيس ولان ليفيفر (Alexander Tzonis and Liane‏ 
(eإ Lev‏ قواعد الطراز الكلاسيكي. فحذرا من استعمال كلمة «لغة» و «قواعد؛ 
الإعراب (×5/2) في تفسير نظام معالم العمارة الكلاسيكية. ونا أن استعمال هذه 
المصطلحات قد يربك تفسير النظام الكلاسيكيء بدلا من أن يسر النظام» ذلك لأن 
معالم مصنعات العمارة لا تتضمن دلالات مباشرة» أو تسخر كأداة تعبر عن دلالات 
و معان" واضحة للمتلقي. 


Alexander Tzonis and Liane Lefaivre, Classical Architecture: The Poetics of Order (London: (¥1) 
MIT Press, 1986), p. 6. 


. 1۸ المصدر نفسه» ص‎ (TY) 
Karsten Harries, The Ethical Function of Architecture (London: The MIT Press, 1998), p. 86. (TT) 
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فهي معالم تفتقد دلالات أشبه بتلك التي تحمَّلها الكلمات» و التي يمكن أن 
تسخر بمعان. فبينما تحمل الكلمات معانى متعددة» و تؤلف جملا بدلالة معان متعددة» 
لذا فإن معالم العمارة لا تحقق دلالات معلرغاتة أو تؤلف معاني صحيحة أو كاذبة. 
قد تحمل معالم العمارة تكنولوجية جيدة آم عكس ذلك» أو قد تفتقد لصفة الأبتمال أو 
تتميز به. لذا يختلف ترابط معالم دلالات المصنعات» عن تلك التي تسخر في وظيفة 
دلالات الكلمات. 

فغالباً ما نمنح الكلمة المعينة معاني عرضيةء مجازية» تعبّر عن كناية. إذ يمكن أن 
نعبّر عن أغلب أنواع الاتصال عن طريق اللغة. و بمفهوم معين فقط يمكن اعتبار المعالم 
المعمارية لغة اتصال. من جهة أخرى» يعبر الشكل عن مركب الحاجةء و لا بد أن يعبر 
بوضوح عن أحدهاء و إلا فقد دلالة وظيفته. تتباين دلالات شكل قصر السلطةء مثلاً 
عن تلك التي تحملها عمارة المعبد الضخم» أو عن دلالات دار صغيرة. 

مع ذلك و بمفهوم آخر» تؤلف معالم العمارة أداة دلالة و حوار اجتماعي آشبه 
باللغة و غيرها من الإشارات. ليس لأنها تتحدد بمعان لغوية واضحةء و لا لأنها تقول 
الشيء الذي يمكن ترجمته إلى كلمات و لغة كلامية» و لكن بسبب ما تحمل من معالم 
مادية تشير إلى وظائف إرضاء مركب الحاجة» فتوظف لتؤدي الوظيفة المعينةء عند ذاك 
فقط تصبح أداة إيصال و دلالات لحوار اجتماعي. 


كما أن هنالك منظومات عديدة للمؤشرات غير اللغوية» و التي نصطلح عليها 
«لخة» بمفهوم أنالوغي. و منها إشارات حركة البدنء كحركة اليد و العين. إن وظيفة 
هذه الإشارات ليست وصفا للواقعء كما في اللغةء و إنما هي دلالات يترجمها المتلقي 
حسب خزين المرجعية التي يسخرها في تفعيل فك دلالات هذه الإشارات. بينما نجد 
في معالم اللغةء كالأصوات والأحرف» خارج مادة أشكال معالمهاء فهي منظومة حرة 
في التكيف مع متطلبات الحوار» حيث قد تظهر الكلمة نفسها بدلالات مختلفة. بينما 
نجد أن إشارات معالم المصتعات المتجسدة بمادة» قد تخضع لدلالة علاقة الشكل مع 
وظيفة كأداة مادية كي تصبح أداة مؤشرة ضمن تفعيل الحوار. و لذا تتحدد بالضرورة 
أشكال المصتعات بماديتها و بالتكنولوجيات التي سخّرت في تصنيعهاء فيؤلف الشكل 
المحصّل أداة لوظيفة معينة. فشكل الكرسي لا يترجم بدلالة كونه أداة نقل» و إنما يتحدد 
كأداة للجلوس عليه. كما أن كلتشريات الجلوس تتنوع لدى مختلف الكلتشريات. في 
المقابل فإن دلالات اللغة حرة» ككلمة مشمش يمكن تسخيرها من قبل منظومة اللغة 
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لنوع من الفاكهةء أو دلالة كلمة أسد» أو قصر» أو مقام رجل معمرء لأنها لا تتجسد في 
شكل مادة. ففي كلا الحالتين» تُقَرّر دقة الدلالة عند الرجوع إلى خزين المرجعية اللغوية 
أو معاني دلالات المصتعات. 

لذاء يتطلب فك معالم العمارة و بيان وظيفة الدلالة سواء في استعمال اللغة أو 
المصنعات» الرجوع إلى المرجعية المشتركةء و إلا يتوقف الحوار في كلا الحالتين. كما 
يفرض علينا شكل مادية المصتَّعات كيف يتَعيّن أن يكون سلوك تعامل متوافق مع بدنية 
المنشأً و وظيفته. فالسكين مثلاً تقبض من جهة المقبض» لا من جهة القسم الحاد منها. 
بهذا المفهوم تصبح دلالات و وظيفة شكل المصتّع محددة بشكل مادة المصتع» و كيفية 


تسخيرها في إرضاء حاجة معينة. 
١-الأنظمة‏ الكلاسيكية و دلالة استقرار الحضارات 


حققت الحضارات الكبرى» خلال الزمن» ابتکار صیغ من معالم لأشكال 
المصنعات» صيغ تعمير تعبر عن هذا الاستقرار. فتتكرر بعض المعالم المنتقاة لشكل 
عناصر المصتعات بصيغ واضحة» مستقرة. فيعبّر هذا التكرار» بقدر ما هو منتظم 
و متسق» عن دلالة استقرار النظام الاجتماعي» و امتداده في الزمن. فيؤلف دلالة على 
نظام علاقات تنظيم و إدارة المجتمع» سواء أكانت هذه السلطة مؤسسة كهنوتية» أم أي 
سلطة مركزية. هذا لا يعني أن الاستقرار الاجتماعي و السياسي» يحقق تلقاثياً الشكل 
الذي يتصف بالكلاسيكية» و إنما يحصل حين إدامة الاستقرار» شرط أن يتوافق امتداد 
الاستقرار مع منح قيمة اجتماعية لمهارة و لدقة حرفة تصنيع المصتَّع» ضمن تنظيم شبكة 
كلتشرية المجتمع بعامتها. 


إن دلالة هذا الاستقرار» هي وجود قيادة تتمكن من تحقيق الظرف المناسب» 
حيث يمنح التصنيع» كمهارة و دقة الحرفة و الحرفي» قيمة اجتماعية يتميز بها. فمع 
الزمن يبتكر الشكل المستقر و المتصف بالهارموني» و بظهوره يتهيأً ظرف ارتقاء الشكل 
إلى مقام الصفة الكلاسيكية. يتصف الشكل الكلاسيكي بتكرار معالمه العامة» شرط 
أن لا يسبب الملل. و بسبب ظرف امتداد الشكل في الزمن» المقترن بمهارة الحرفة 
و باستقرار النظام الاجتماعي» يكتسب الشكل المستقر الصيغة الكلاسيكية» و قد يكون 
اكتسب تلقائياً صفة الأبتمالء أو» شرط اكتساب الصفة الكلاسيكية» أن يكون الشكل 
بعد أن استقر اكتسب صفة الأبتمال. 


نشاهد هذا الشكل المستقر في الأهرام و المعابد المصرية. إذ إن ضخامة و تكرار 
عناصرهاء تتضمن تكراراً حسب قياسات و علاقات موحدة» تعبّر على دلالة الاستقرار 
و الحشمة. فتتصف معالم عناصر هذه المنشآت بالطابع الكلاسيكي و في الوقت نفسه 
هناك تداخل متوافق مع صفة الأبتمال". 


لذا يؤلف التكوين الكلاسيكي» مهما تنوعت و تكررت المعالم» نظاماً عاماً مهرمناً 
سهل المنال» و هو في تناقض مع الفوضى التي يتصف بها واقع البيئة خارج هذا النظام. 
فتتحقق رؤية عامة لنظام يفرض خشوعاً ضمنياً على المشاهدء من غير أن يكون عدوانياً 
تجاه المشاهدة. لذا مهما تكررت المعالم و تعقّد الشكل» سيكون مهيَاً ليرتقي إلى 
الصفة الكلاسيكيةء و ما زال متصفاً بنسق هارموني جامع. 


الأكروبوليس أثينا 


)۳١(‏ تتمتل هذه الحالة بقياسها الصغير بعمارة الحقبتين الستوارت (۲ةدا5) و الجورجية («ةأعإهء6) في 
إنكلترا في القرنين ١١‏ و۸. تتضمّن هذه المنشآت معالم تتكزّر بصيغ متناغمة و واضحة. مما يسهل تقبّلهاء و راحة = 
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وهکذاء مع استقرار أغلب الحضارات الكبرى: كحضارة وادي الرافدين» 
و الحضارات المصرية» و الصينية» والإغريقية والرومانية والمكسيكية» ابتكرت 
صيغاً تكوينية لشكل كلاسيكي اتسمت به معالم أهرامها و مسلاتها و معابدها 
و هندسة نقوشها. فامتدت فيما بعد قدرات ابتكار صيغ لأشكال كلاسيكية للعمارة 
البيزنطية و الرومانسكية (٥ا3”5١٠۸)‏ و الغوطية» فى معابدها و أبراجها و ساحاتها 
الداخلية. تتصف الكثير من ساحات الجوامع التقليديةء ما قبل ق. (۱۹)» بالصفة 
الكلاسيكية» متمثلة بباحة جامع القيروان في تونس» و مرقد موسى الكاظم في شمال 
بغداد. 
سيكولوجية في التعامل معها. إن شرط اكتساب الصفة الكلاسيكية هو أن يتضن التكوين الشكلي تنظيماً يعبر 


عن هذه البساطة. 5 مفهوم البساطة هناء هر أن ذلك الشكل مهما کان مرکا «(Complex)‏ متعدّد العناصر 3 متنوع 


المعالم يؤلف تقبَلاً لرؤية سهلة المنال مهرمنة »)۲14١١12۵0(‏ بسبب ما تتضمَّن من تكرار متّسق. وشرط هذا 
التكرار أن لا يسبّب الملل» و إلا يكون قد فقد المرب مسبقاً صفة الأبتمال» كما يفقد تلقائياً صفة التركيب 


الكلاسيكي. 
١ EA‏ 


١‏ - تنظيم الطقوم في النظام الكلاسيكي 

إن المنحى الأكثر تسخيراً ف في التكوين الكلاسيكي» > هو تنظيم العناصر و جمعها 
کأطقم (كاه8) منظمة مسبقاً اقات محددة. ويشار عادة إلى هذا التنظيم المنهجي 
للعمارة الكلاسيكية» بمصطلح «النظام الكلاسيكي» (1ءلإ0 41ء1ءوها٣).‏ و يقترض هذا 
النظام تنظيماً موحداً لعناصر البنايةء ضمن مبدأ واحد ينظم تكوين الشكل الكلاسيكي*“ 
ککل. 

إن الجمع المُنظم لمركب التكوين الشكلي» و الذي يجعل التكوين الشكلي 
للمنشأً موحداًء هو نظام بصطلح عليه ب ال «تکسیس؛ (ن×1۵). يجمع نظام التكسيس 
مختلف وظائف المنشاًء ليؤلف شكل المنشاً بعامته» كما يجمع العلاقات الشكلية 
لمختلف العناصر و أجزائها كالغرف و الأحياز و القاعات و غيرها و فيما بينها. 


تنظم وظائف أشكال العناصر مثل الأبواب و النوافذ و السطوح والمقاطع» 
و بموجب علاقات منطق إرضاء مركب الحاجة. و بقدر ما يكون تنظيم التكوين 
الشكلي متضمنا الاستقامة و الاتساق» بسبب هذا المنطق المعتمد الذي ينظمهاء يتفرد 
برؤى تكوين المنشاً ككل» كما لو خارج البيئة المحيطة به. ذلك بقدر ما تظهر العناصر 
و الأشياء حارج عمومية التكوين» كعلاقات غير منظمة. فيمنح هذا التناقض بين التكوين 
المنظم الكلاسيكي» و ما هو خارجه و غير المنظم» ميزة للنظام يتفرد بها عن عالمه 
الخارجي» و هذا ما يمنحه تلك الصفة التي اصطلح عليها أرسطو بالشاعرية. 

وهنا يظهر التباين بين الكلاسيكي و الشكل العشوائي» و مختلف الحركات 
اللا كلاسيكية» متمة ة في أفضل حالاتها بالعمارة القروية و المدينية («1اعد) التقليدية"". 


ما يعني» أن تركيب الشكل العشوائي للعمارة القرويةء و العلاقات العشوائية بين 
عناصرهاء لا تؤلف أو تكتسب صفة الأبتمال. لذا نجد أغلب عمارة القرى التقليدية» 
ما قبل ق. a E E‏ كما نجد الصفة 
الكلاسيكية في بعض القرى» و من بين أفضلها قرية سيدي بو سعيد في تونس» حيث 
جاءت أغلب غلب واجهات الدور بلون أبيض» مع الشبابيك حسب تصميم ولون أزرق 
موحد. كما جاءت شبابيك دور السكن» لداري الغني و الفقير كليهما في مدينة كاتمندو 


Tzonis and Lefaivre, Classical Architecture: The Poetics uf Order, p, 35. (To) 
.۲۸ المصدر نفسه» ص‎ )۳١( 
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)Katmandu(‏ عاصمة النیبال (۵1م6)» حسب تصمیم و قياس موحد استعمل في 
دار الغني خحشب من نوع جيد» و في الدور الأخرى خشب أقل جودة. مع ذلك تتصف 
عمارة هذه المدينة بالصفة الكلاسيكية»ء لأنها تتمتع بنظام تصميمي يوحد عمومية 
تكوينها الشكلي بعامته. 


کاتمندو دوربر سکویر 


۳ _ ال (سيمترى» 


يؤلف السيمتري (ا۳#”رء)» و ما يترجم عربياً بالتناظر» المقوّم الثالث في 
التكوين الشكلي» ضمن النظام الكلاسيكي الإغريقي. ينظم هذا المقوم العلاقات 
المعمارية كافة بين عناصرهاء ويجعل منها تكويناً تنقبله حسية سيكولوجية الفرد 
المتلقي بوصفه تكويناً متوازناً. 

يشير مصطلح السيمتري إلى علاقات العناصر فيما بينها ضمن هيكل التكوين. 
ومن هذه العلاقات السب (۸٥نا۲همهء۴)»‏ بين بعاد العناصر. تتحكم النسب ضمن 
النظام الكلاسيكي في مختلف أبعاد العناصر» و أجزائها. فتفرض وحدة قياسية على 
أبعاد» مختلف أجزاء عناصر (۳۴۸5ء۴1) التصميم» كعرض العواميد و قياس الأبعاد 
بينهاء» و أجزاء أبعاد تاج العامود (ا4امة)). و قد اعتمد قياس قطر العامود في العمارة 
الإغريقية ليؤلف هذه الوحدة القياسية. فيسخر أبعاد هذا القياس و ينطبق على مختلف 
قياسات العناصر الأخرى في التكوين» فيتكرر القياس» حيث يصطلح عليه ب «المدال» 
(Module)‏ . 


(۳۷) المصدر نفسه» ص ۸۸. 
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حينما يتصف التکوين الم ركب (×ع1م١٥))‏ بتوافق متكامل بين مختلف العناصر 
ليؤلف رؤية عامةء يتحقق عند ذاك تلق سيكولوجي مريح. لذا يعبر التكوين السيمتري 
عن حالة مشابهة مع علاقات الأشياء في واقعها الطبيعي» حيث تخضع الأشياء إلى قانون 
الجاذبيةء سواء يعي المتلقي معرفياً بهذه الضرورة الطبيعية أو لا. يحقق ال «اسيمتري» 
في هذه الحالةء صفة تمائل لكلا الطرفين من محور التكوين الشكلي» الذي يتمثل 
في مجال العمارة بواجهة المعبد الإغريقي و شكل الهرم. كما يؤلف تعامل الوعي مع 
شكل اذ «سيمتري» في مجال المصتعات» و يكون أشبه بالتعامل مع الأشياء المستقرة 
في مجال الطبيعية: كتوازن أغصان الشجرة» و الانحدار المتوازي لكلا طرفي الأرض 
المرتفعةء أو انحدار طرفي الجبل» و تماثل شكل جميع الحيوانات بما في ذلك الإنسان. 

و هكذاء يتسم التكوين الشكلي السيمتري بالاتساق بين جانبي تكوين العناصر. 
فيتحقق الاتساق الهارموني بعامته» لأن قياسات العناصر و مواقعها تكون قد أخضعت 
مسبقاً لمنطق تنظيمي موحد. فتكتسب العناصر اتساقاً مهذباً فيما بينهاء و هو الذي 
نجده في انتظام الت ركيب المتسق في الموسيقى الكلاسيكيةء المتمثلة بصيغتها الواضحة 
الناضجةء في أعمال «فرانز هايدن»؛ («ءلرة1]). كما نشاهد هذا التركيب المتسق في 
العمارة الإإغريقية» في اتساق علاقات الأعمدة في واجهة معبد «پوسیدون» (07ل1ع5ه۴)» 
إله البحر» و معبد «البارثينون» (١0"ع٠ا٣ة۴)ء‏ معبد الإلهة أثيناء و ما حققه برونلسكي في 
تصمیم مستشفى اللقطاء في (Foundling Hospital) li gl‏ عام ATEY1‏ و في غرفة 
القراءة في محتبة س. جنیفیف )ke اibrary of 5. Genevieve)‏ في باريس (ء¡۴ar)»‏ 
)۱۸٤(‏ تصمیم لرwgت ."^(Labrouste)‏ 

يصنف ال اسيمتري» بثلاثة أنواع: 

(1) الانعكاسي (1۷۵اءه1؟ه۸)» حيث يشبه الشكل في انعكاسه المرآة و يفترض 
وجود محور (2×1) واضح» و هو حط بين الجهتين من المرآة. 

(۲) الدوراني (ا2١٥اهاه۸)»‏ يشير هذا ال «سيمتري» إلى دوران عناصر مرادفة 
حول مركز مشترك. ويمكن أن يحصل مثل هذا الدوران السيمتري في أي زاوية 
Angle)‏ أو ذبذبة متساوية. يتمثل هذا ال «سيمتري» بشباك الروزي (س0لW¡n‏ ءءهR)»‏ 
الذي نجده في العمارة الغوطية» و في شكل زهرة عباد الشمس. 

(۳۸) المصدر نفسه» ص ٩٩‏ و۹١!١.‏ 
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(۳) المترجم (۸٥1اه1٤1۲۵۲)ء‏ يشير هذا المصطلح السيمتري إلى أنه مؤلف من 
عناصر متكافئة ضمن تنوع الأحياز بينها و بين كيانات متعددة مستقلة في مواقع متجزئة» 
تتمثل بمجموعهة من السمك “(Fish School)‏ و الطيور» حين دورانها کمجموعات. 


عاقيإلا-٤‎ 


يؤلف الإيقاع (1٤رط8R)‏ أحد أهم وسائل منهجية التنظيم الرسماني )۴٥۲۳۵1(‏ 
للتكوين الشكلي للمصتعات التي تحمل الصفة الكلاسيكية» و ينطبق ذلك على صيغ 
التعبير الأخرى» كما في مجالات الشعر» و العمارة. يسخر الإيقاع تكرار المعالم في 
العمارة لجعل هيكل المبنى كياناً يبرز نسبة إلى البيئة اللا متبلورة و العشوائية و المحيطة 
بالمنشى» أي الفوضى التي يتصف بها غالباً العالم المحيط بالعمارة. 

تلف الإيقاع مثا من صف لسلسلة من الأعمدة (#له”«هاه))» حيث تتحدد 
الأحياز بينها بمقاس المدال المعتمد. وقد يتحدد أحياناً قياس هذا الحيز فى العمارة 
الكلاسيكية» بقطر الأعمدة» تقاس بالقسم الأسفل من العامود» و الذي ولف المدال. 
فالمسافة بين عامودين تقرأء أو يعى بها المتلقى» بكونها تكراراً صامتاً لمدال (eاالهM)‏ 
العامود. تؤلف الفواصل (Intervals)‏ بین الأعمدة إيقاع التكوين الشكلي. 

إن اكتساب الشكل صفة الأبتمال لا يُحقق الشكل الكلاسيكي تلقائياًء لأنهما 
صيغتان مستقلتان عن بعضهما من الناحية التصميمية التكوينية. حينما يكون النظام 
الكلاسيكي هو نظام مهرمن» يتحقق بموجب مدال معتمد مسبق. بينما تتحقق صفة 
الأبتمال» عند التوازن بين إرضاء مركب الحاجة مقابل استنفاد الطاقة بالقدر المناسب» 
و هي أشبه بآلية الاصطفاء الطبيعي في التطور البيولوجي. 


_-٠‏ معيار العمارة الجيدة و التنظيم الکلاسیکی 
إن قيمة معيار العمارة الجيدة» هى بقدر ما يكتسب الشكل و يحمل من صفة 
الأبتمال. أما المعابير الأخرى» فهى إضافة و مكملةء كالكلاسيكية و الهارمونى. فقد 
حققت کلت يات كثيرة عمارة جيدة» تتصف بصيغ من الأبتمالء من غير أن تحقق 
المعايير الكلاسيكيةء أو لم يخطر ببالها التنظيم الكلاسيكي. مع ذلك حققت أشكالاً 
تنمتع بصفة الأبتمالء و لذا فإن قيمتها تمتد في الزمن» و تؤلف خزينا معرفيا و حسيا. 
William Lidwell [et al.], Universal Principles of Design (London: Rockport Publishers, 2003). (%4)‏ 
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ومع تراكم أمثال هذه الأشكال في الزمن» لمصتعات لجماعة معينة» ستتحقق بيئة 
معيشية جيدة. تتمثل هذه الحالة بالعمارة السكنية للمدن التقليدية» التي تتمشل بأزقة 


“١ الغامض و الملتہس‎ - ١ 


يؤلف الغموض (۷48181858)» سيرورة مغلقةء لأنها لا تتضمن مقومات لأشكال 
يتمكن المتلقي من اكتشافهاء و يجعل منها صورة واضحة في المخْيّلةء أو رؤية و حتاً 
لشيء يمكن التعامل معه. لذاء لا يمكن تحول هذه الصورة في المخيّلة» و تصبح ذات 
دلالة و معنى للمتلقي. و من ثم ذات قيمة ضمن مركب الحاجة» حيث تستحق» كما 
هي في المخيّلةء استنفاد جهد التعامل معها. 


في المقابلء لا يعرض الشكل الملتبس (yاادعاص4)ء‏ في الوهلة الأولىء أو 
صورة واضحة ضمن التكوين الشكلي. كما لا يفصح الشكل الملتبس عن نفسه» أو 
يعرض إمكانية التعرف إليه» أو الوعي بوجود تكوين و معالم ضمن مقومات مركب 
الحاجة. مع ذلك يعرض الشكل دعوة ضمنيةء غير مباشرة للمتلقي لتفاعل لاحقء 
حيث يمكن» عند العودة إليه عن معنى ضمن باطن التكوين. لذا يؤّلف الشكل الملتبس» 
في هذه الحالةء دعوة للمتلقي إلى أن يسر ما يحمل من الخزين المعرفي و الحسي» 
و يفاعله مع الشكل في الالتقاء اللاحق» و عند ذاك فقط يبتدئ المضمون بالإفصاح عما 
يتضمن في إحدى طبقات تكوين الشكل من معانٍ» و التي كانت مخفية عن المتلقي في 
الوهلة الأولى. إذاًء الالتباس هو ليس سيرورة مغلقة كالغموض» و إنما يتطلب التعرف 
إليه من خلال تفعيل سيرورة البحث عن المعاني المخفية في طيات التكوين الشكلي. 
و الاكتشاف هنا ليس سيرورة تلقائية» و إنما على المتلقي أن يفاعل قدرات الابتكار 
التي يحملها؛ المعرفبة و الحسيةء في الخزين المعرفي و الحسي» ليتمكن عند ذاك من 
تحقيق اكتشاف الشكل القائم في التركيب. عند ذاك فقط يجد الباحث في مركب تكوين 
الشكل ما يعبر عن اتساق حسي يتمكن من التفاعل معه.لا تنتهي هنا رحلة سيرورة 
هذه الرؤى. إذ حينما يرجع المتلقي إلى الشكل مرة لاحقة» بعد اكتساب خيرة الجولة 
الأولى» يجد في الشكل اتساقاً جديداء يكتشفه و يتعاطف معه» غير ذلك الذي وجده في 


)٤١(‏ أوّل ما اطلعت على العلاقة بين الغامض و الملتبس كان فى أحد فصول كتاب للفيلسوف في جامعة 
هارفردء إسرائیل شضفار (Israel Scheer)‏ 
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الالتقاء السابقء بسبب ما اكتسب فن الخبرة السابقة. وهكذا تكون الجولات السابقة 
قد اكتسبت خبرة تؤهل المتلقي قدرات جديدة في اکتشاف دلالات جديدة في طیات 
أعماق التكوين الشكلي. 

و إذا حصلت لقاءات لاحقة» فستؤلف كل منها حالة تراكم خبرة يبني عليها المتلقي 
ليخوض الجولة اللاحقة. ستحمل كل منها ما كانت قد اكتسبت من معانِ مضافة حصيلة 
إلى اللقاءات السابقةء فتتضمن كل منها حسية جديدة بقدر ما تكتسب القدرات الحسية 
من تكرار هذه المشاهدات. إنها سيرورة تراكم الخبرة المتضمنة للحس و المعرفة. بقدر 
ما يتضمن الشكل من محتوى عميق من طبقات لمعانٍ و لحسيات متعددة» ستؤلف 
الالتقاءات السابقة مجالات تنقيب معرفي و حسي. هذا ما يفسر لنا سيرورة التلقي 
المتكرر مع العمل الفني العميق» سواء التعامل مع صورة» أو نحت» أو عمارة» أو شعر. 
فيجد المتلقي في التكوين منجما حسيا معرفياء مهما نقب فيه» سيجد فيه الجديد الذي 
يتفاعل مع قدراته الحسية و المعرفية» التي هي ذاتها كانت قد نضجت لتقبل هذا التلقي 
الجديد. و هذا ما يفسر لنا سبب رجوعنا إلى القطعة الموسيقية و النحتية و الشعر» مرارا 
و تکراراً. 

إن شرط هذه الحالة المتعاقبة من التلقي الحسي» أولاًء أن يتضمن الشكل طبقات 
من حسيات و صور متراكمة» فعلى المتلقي أن حفر فيهاء و يحقق تلقياً متضمناً الجديد 
من الحسية و المعرفية. و الشرط الثانيء أن يحمل المتلقي من المعرفة و الحسية 
المناسبة» حيث تؤهله: أولاء تنقيب في طیات الشكل»› وا قن اقل رة جديدة» 
حصيلة لهذا التراكم. فنجد أنفسنا حينما نرجع تكراراً مثلاً لسماع رباعية بتهوفنء 
أو نكرر زيارتنا لمشاهدة سقف كاتدرائية «غلوسستر» (إعءسها6) في إنكلتراء أو 
تأملنا في ترکیب أکتاف الطائرة (5عء )ا8 عہ1ل۴1) لکاتدر ائية ریمس (1۳۶ء۸) في 
فرنسا"“» فإننا ننقب في كل حالة من التلقي والنضج» حصيلة لهذا التراكم» في قدراتنا 
الحسية و المعرفية. 

)٤۱(‏ أغلب أيام الأسبوع في الساعة الحادية عشرة» أشرب الشاي بقدح 
«مغ؟ (عن)ء أبيض اللون مع صورة رسمت بخطوط سوداء رفيعة» و باختزال 
شديد» لا يزيد عددها على عدد أصابع اليد» تصور فتاة عارية» رسمها بيكاسو في 
٠٠/٤‏ . أتأمل هذه الخطوط القليلة و أسائل نفسي كيف حقق هذا الرجل 
هذه المعاني الكثيرة حيث تتضمّن طبقات متعدّدة من المعاني» بهذا الاختزال 


الهائل. لا جواب لهذا التساؤل» سوى القول بأننا أمام عبقرية فذَّة لهذا الرجلء 
الذي تمكّن من إخفاء طيّات لمعانِ متعدّدة» ضمن خطوط بسيطة ظاهرياً. 


۳4 


للسبب ذاته» و منذ ق. (۱۹)ء يعتبر معبد البارثينون» من بين أهم القطع المعمارية 
الكلاسيكيةء إن لم يكن أهمها. ذلك لأن شكله عامة يحمل الصفة الكلاسيكية بصيغته 


الأكثر تميزاً"“. 


۷ - عقلانية المجتمع الإغريقي و فجوات حرية الفكرء 

الحروب و التسامح 

كان هدف الحروب بين الدول والإمبراطوريات غالبا ليس بسبب العقيدة أو 
الاختلاف الطائفى» و إنما بسبب السيطرة على المصادر الطبيعية و الطاقة البشرية» من 
حیث إمکاناتها الاس والة لقد كان هذا التسامح النسبي بين العقائد الدينية 
و الإثنية» أحد العوامل الرئيسية لظهور فجوات لحرية الفكر دت في الحصيلة إلى ظهور 
العقلانية في المجتمع الإغريقي. 

فقا من الأ سر اطوزية الروسانة: ها أن سالك القرة سلو كيات المواطن 
الروماني» حتى يكتسب صفة المواطن» لا يهم مصدر إثنيته أو لونه. و طالما يستمر 
الفرد ببخضوعه لقبول النظام الإمبراطوري» فيكون حرا في ممارسة الانتماء لنوع المعبد 
و الآلهة التي يختارها و يفضلها على غيرها. كانت روما متنوعة في أديانها و مأكلها 
و لبسها و إثنياتهاء و ما يجمعها هو الالتزام بالنظام الإإمبراطوري. فكان المثل السائد: 
«إن كنت فى روماء اعمل كما يعمل الرومان (كصد۳ه#)). عند ذاك تتأهل و تكتسب 
المواطنة. ٠‏ 


كان هذا التنظيم العقائدي العقلاني» من بين العوامل الرئيسية التي هيت فجوات 
لظهور قدرة التفكير الحر في المجتمع الإغريقي و الروماني» فظهرت الهرطقة بمختلف 
صيغهاء و ارتقت أحياناً إلى الإلحاد. 
۸- تناقض رؤى الإيمان مع تطور المعرفة 

يتصف تاريخ تطور المعرفة بخصام لا يهد و لا يكل بين موقفين و رؤيتين 


(۴5) استعيلّ هذا المعبد من قبل السلطة العثمانية» مخزناً لذخيرة المتفجرات» فانفجر أثناء الحرب. و البناء 
المتبقي هو ما تحقق من جمع القطع المتناثرة و إعادتها إلى موقعها الأصلي. 


0٠ 


الفكر الجدب 


4 


مصدرها. یمنح هذا الموقف الحق لذاته الشك في المعرفة القائمة» و یسحی لدحضها 
و استبدالها بمعرفة تجريبية أقرب إلى الواقع. 


تت ركز معايير الأول على المبادئ التالية: 


أ إن مصدر المعرفة كيان خارج المجتمع و خارج قدرات فكر الإنسان. يسبق 
هذه الفرضية أن هناك كيانات خارج العالم الدنيوي» وهم آلهة الطبيعة» كل منهم في 
مجال الظاهرة التي يجسدهاء و التي يمتلكهاء و في قدرتها أن تقدم» إن رغبت» معرفة 
صالحة إلى البشرء في ما يخص الحالة المعينةء و بقدر علاقة الإله المعيّن بالظاهرة 
المعينة. فيعتبرها بعض المؤمنين معرفة سرمدية» صالحة لكل زمان و مكان. 

ب - مع ذلك يجوز الشك أو مساءلة هذه المعرفة والاستعانة بمعرفة إله آخرء 
ضمن علاقة التعامل مع الظاهرة نفسهاء أو مع ظاهرة أخرى. 


لذا كانت المعرفة فضفاضةء تتمتع بحرية نسبية» الأمر الذي جعلها تارة ترجع إلى 
منطق التجربة و تارة إلى السحر» حسب القدرات المعرفية التى يحملها الفرد المعين» 
و بقدر ارتباطه برؤى المعبد و المؤسسة الدينية. هذا ما جعل المعرفة ضمن مجتمع 
الآلهة الطبيعية تتمتع بإمكانية تطور المعرفة. و إن كانت معرفة معوقة بالإيمان نقسه. 


أما معابير الآخر فتتركز على أن مصدر المعرفة هو حصراً ضمن التجربة التي 
يحققها فكر الفرد الإأنسان ضمن بيئة المجتمع الذي ينتمي إليه. 


و لذا فإن المعرفة في حالة سيرورة لا تنتهي و لا تكتمل» و هي بنت زمانها و بيئتها 


الاجتماعية. 
۹ المسرح الإأغريقى 


لقد ابتكر المسرح الإغريقي» و بتأسيسه تجاوز الألعاب البهلوانية التي كانت تقام 
من قبل فرق متجولةء في الساحات العامة للمدينة و القرى. كما كانت تنظّم مؤسسات 
المعابد تمثيلاً يهدف إلى عرض قصص عن الآلهة الطبيعيةء و دعم العقيدة. 

المسرح قديم في الحضارة الإغريقيةء إلا أنه تطور و انتعش و تعقلن في المرحلة 
بين الأعوام ۲۲٠ - ٥٥۰(‏ ق. ع.) حيث كانت الدولة تشجع العامة على حضور المسرح» 
و تدفع تكاليف تذكرة دخول المسرح للذين يعجزون عن دفع ثمنها. 
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حينما أصبحت دولة أثينا مركزاً سياسياً و ثقافياً و عسكرياً مهماًء تأسس مهرجان 
«(Dionysia) «Lai gus»‏ تقديراً لاله «دیونیسیوس؟ في ٥۰۸‏ ق.ع. و بني مسرح ضخم 
لعرض المسرحيات التراجيدية اعتباراً من أواخر القرن ٠‏ ق. ع» و الكوميديا اعتبارا من 
1 ق.ع. وانتشر المسرح الإغريقي بصيغته الضخمة والرسمية في المستعمرات 
الإغريقية كافة» كما أسست آثينا المسرح في معظم مستعمراتهاء لترويج هوية كلتشرية 
مشتركة. 

لم يقتصر دور المسرح على التراجيدية و ترويح القصص الإغريقية القديمة 
و الأسطوريةء و قصص الأبطال التي تؤلف جزءاً من ذاكرة الهوية الإغريقيةء بل كان 
المسرح الإغريقي أول من مارس التعاطف» و جعله منحى كضرورة اجتماعية. لأن 
المسرح كما ابتكره الإغريق» يؤلف مجال المنطلق» أشبه بخشبة القغاز (ل٣م0طعه¦٣م؟)»‏ 
من هموم الذات الضيقةء العائليةء الفئويةء الدينيةء و القوميةء إلى هموم مجتمع الإنسان 
ككل. لأآن هذا التعاطف يعتبر الفرد مهما كان موقعه في المجتمع» إنساناء يحلم و يفرح 
و يبکي و يتألم» و ينمو و یزول. 

يعلمنا المسرح أن المعتقدات» سواء منها المعرفية العلمية أو الكلتشريات 
كالدينية و العلاقات الاجتماعية الإثنية والعائلية و الأخلاقية وما تتضمن من تقاليد 
و قوانين» يتعين أن تُعرض للحوار الحر بما يتضمن هذا من نقد و مواقف متباينة؛ 
حوار علني يشترك فيه الجميع. و لذا على المجتمع أن يدرب أفراده و يربيهم منذ 
الطفولة على قدرة ممارسة الحوار العلني الحر. فلا مكان للفكر الكسلان الذي 
يكون في الانتظار و الذي يتوسل من یقوده» و كيف يفكر و كيف يعمل. بل على 
الفرد أن يبتكر بما يقكر» سواء كلتشريات دينية أو أي نوع من المعرفة و العمل و صيغ 
الاستمتاع بالوجود. 


“a.s = -_ 


تنشئة المسرح في حضن إقامة طقوس احتفالات ديونيسيوس» و هو الإله 
المقترن مع تجاوز كل المحددات» إله الخمر و الأشجارء و الذي يزول في فصل الشتاء 
و يظهر مع الربيع الذي يمثله. و انتعش ظهور المسرح بعد نشوة انتصار الجيش الأثيني 
على الجيش الضخم للإمبراطورية الفارسية. ذلك في الوقت الذي أصبحت فيه أثينا 
إمبراطورية في حوض البحر المتوسط. فتأسس المسرح ليؤلف بيئة الحوار الجدي 
و الحر» و يقال فيه ما لا يمكن أن يقال أو يذكر خارج المسرح» ومن غير ظرف حرية 
هذا الحوار. 
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لقد ظهر المسرح الأولي أو البدائي في مجتمعات غير إغريقية» حيث كانت 
الجماعات ترقص و تغني و تقص الأساطير و قصص الأبطال و الآلهة و المباراة 
الشعريةء سواء أكان ذلك على منصة أم لا. و شمل ذلك المجتمع الإغريقي أيضاً حيث 
كان بداية المسرح. كانوا في البدء يحاورون المشاهدين» و إذا بأحدهم بدأ يحاور زميله 
من على المنصةء بدلا من أن يوجه خحطابه إلى الجمهور» كما كان معتاداً. و بهذه الحركة 
ابتكر المسرح» حيث بدأ المؤدون حواراً فيما بينهم يتجاوزون بعضهم بعضاًء أو يحاور 
الممثل ذاته» بدلاً من أن يلقي خطبة موجهة إلى الجمهور. 


لقد صْمّم المسرح بشكل مدرج» بهدف احتواء المدرجات على عدد كبير من 
الجمهور. كان مسرح ديونيسيوس من أول المسارح التي احتوت على عشرة آلاف 


كما كان لتطور علم الرياضيات (5ء73ء1٤4)‏ دور كبير في تنظيم الصوت 
تلك التي في أعلى المدرج. ولم تزل قلة من المسارح الحديثة تتمتع بكفاءة ما حققه 


کان من بين أهم المسرحيين الكوميديين أريستوفانس (۸2«88م0اءأعA).‏ تضمنت 
مسرحياته نقداً لاذعاً للسياسيين» و كثيراً من التلميح و الغمز حول الجنس و الدعارة. 
وقد هاجم و نقد آهم الشخصيات. بما في ذلك الفيلسوف سقراط بصيغة مضحكة. 
ولم تنج من ذلك حتى المؤسسات» كالمؤسسة الحربية. 


وفي مسرحيته الساخرة و المعنونة «هأه٣†ءزءy»»‏ التي جاءت ضد الحرب» 
حيث يظهر في المسرحية نسوة المدينة اللواتي لم يتمكنٌ من إقناع الذكور الكف عن 
الحروب» فسخّرن استراتيجية الامتناع عن الجنس» فرضخ بذلك الرجال و توقفوا عن 
شن الحروب. كتبت و مثلت هذه المسرحية حينما كانت أثينا في حالة حرب. و قيل 
عنه [أريستوفان] بأنه عرض بمسرحياته وصفاً لواقعية هموم المجتمع الإغريقي أكثر من 
الكتّاب الآخرين. فكان القادة يهابون قوة نقده و صدقيته. 

كان أشهر كتاب المسرح التراجيدي أسكيليس (ءںارآ٥۸)‏ و سوفوكليس 
)Sophoc1e5(‏ و يوریبيدس )sغ‌Euripid)»‏ و أشهر هم في مجال المسرح الكوميدي 
أرب بستوفان و میاندر (۴€ ل0 .)Me2‏ 


توقف قادة كناب المسرح التراجيديين من أمشال سوفوكليس -٤۹7(‏ 
)0ponnesianاPe).‏ بینما استمر المسرح الکوميدي» و كان الدور الأول لأريستوفانس 
و تداولت الكثير من مسرحياته في كل أرجاء العالم الإغريقي» و لذا لم يقتصر تأثيره 
فى مشاهدي أثينا. و بينما كانت كتابة المسرحية قبله» أو في تلك الحقبة» حرفة تنتقل من 
الأب إلى الابن» نقل أريستوفانس كتابة الكوميدية إلى مقام الفن. 


إن من بين آهم مظاهر تمايز المجتمع الإغريقي عن المجتمعات الأخرى» هو آنه 
ابتكر المسرح» و ظهر فيه لأول مرة النقد الاجتماعي و السياسي العلنيء أو ظهر الحوار 
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وجدانية سيكولوجية الإنسان كفرد في المجتمع. فلم يُختزل المسرح بغرض اللهو 
و الابتذال» كما كان عليه قبل ظهور المسرح الإغريقي. فقد أصبح يعبر كتاب المسرح» 
سواء منه التراجيدي أو الكوميدي» عن فكر مفكر ناقد من غير تردد أو خجل» ولم 
يعالج هموم سيكولوجية الفرد و وجدانية المجتمع فحسب» بل كذلك عالج تعسف 
السلطة و عبثية الحروب. جاء النقد ضد الحرب في وقت كانت أثينا تخوض الحروب» 
و كانت الخاسرة في البعض منها. فالمعتاد في مثل هذه الظروف» أن يرؤج المجتمع 
المتأزم القوميةء و يبجُل أبطال الحرب» ما يؤلف مطلباً سيكولوجياً جمعياً ملحّاً. و لكن 
لم تقتصر مسرحيات أريستوفانس في هذا الظرف على نقد الحرب» بل جعلت من 
البطولة حالة هزلية. 

لقد اعتمد المجتمع الإغريقي أداة التماسك الاجتماعي عن طريق الحوار 
الموضوعي و النقد العلني على ساحة المسرح بحضور جمهور كبير. إنه منحى يختلف 
جذرياً عن قصيدة من الشعر لشاعر ناقدء في قدرته أن يهرب من استبداد السلطة. بل 
كان النقد المسرحي الإغريقي في ظرف دوري» علني أمام جمهور ضخم» و بتشجيع من 
الدولة. كان جمهوراً عقلانياً يسعى لتقبل نقد إشكالية كلتشريات رفض الآخرء المتمثل 
بالقومية و الإثنية و الطائفيةء و تبعاً اللجوء إلى الخصام و الحروب. 


لقد منح المفهوم الأثيني للديمقراطيةء دوراً رئيساً للخطاب العلني. و في إحدى 
المناسبات» کان الممثل ٹیسبیس (ءiمء٤11)‏ يخاطب الجمهور من على المنصة» و إذا 
به فجأة بدأ يخاطب زميله» و أهمل الحوار المباشر مع الجمهور» و جعلهم مستمعين؛ 
و لكن ليس بالمفهوم السلبي»ء وإنما متلقون مفكرون لفحوى الحوار. لقد تجاوز 
ثيسبيس كل تقاليد أداء المنصة» بسبب الخطاب الذي وجهه إلى زميله على الساحة 
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نفسها. و بهذا حمل المشاهدون المتلقون وظيفة اجتماعية جديدة لم يكن لها وجود في 
السابق. و لأول مرة في تاريخ مجتمع الإنسان» يصبح المشاهد ليس متلقياً سلبياًء بل 
عليه أن يأخذ موففاً من الخطاب. و بهذا أصبح المواطن (20:) فرداً مفكراًء بدلا من 
أن يكون تابعاً ضمن الرعية. و أصبح لا يتقبل الوعظ و يخضع لقرار رأي السلطةء و إنما 
أصبح الخطاب المسرحي موضوع حوار» ومن حق الفرد أن يكون طرفاً و له موقف 
منه» سواء أكان يتعاطف مع هموم فحوى الحوارء آم لا. 


اصطلح على هذا الحوار المسرحي» ب ال «آكون» («0ع4)» حيث أصبح يعي 
المشاهد هموم الآخرين وآلامهم» بآنها متشابهة مع هموم الإنسانية بعامتها. و لذا فهي 
بالتعريف أشبه بهموم الذات و هموم الآخر. فالتعاطف بين أفراد المجتمع» هو الذي 
ينقل علاقات المجتمع من رعية خاضعة لمرتبة أفراد يمارسون حق التفرد» و حق 
التفكير و الاستمتاع بالوجود. 


كان بهذه الحركة التعاطفية للفرد المتفرد» و التي ابتكرها المسرح الإغريقي ضمن 
أداء الممثلينء قد ظهر النظام الديمقراطي. بل» و الأكثر وضوحاً أن نقول إن بهذه النقلة 
من التعاطف الإنساني» ابتكرت خطة مسيرة حضارة الإنسان. و بهذا المعنى» لم تظهر 
مسيرة حضارة الإنسان أو تبتكر اعتباطياًء بل عليها أن تعي أن وظيفتها الإنسانية هي 
ترویج و دعم و إنضاج الات لهد وی آزاد اهي تسى به اة الفرد 
كفرد. و مهما كانت عقيدة ذلك المجتمع» يتعين على تلك العقيدة أن تنتمي ضمن مسيرة 
حضارة الإنسان» و تصبح مقَوّماً فيهاء و إلا تصبح عقائد تلك الجماعة و أيديولوجيتها 
و دينهاء متخلفة عن سيرورة الحضارة و خارجها. 


وما إن تحقق ابتكار صيغة «آكون» الخطاب على الساحة» و ظهر المسرح» كما 
عرفه الإغریقي» حتی تبناه و عشقه و روّجه» و شيّد له مسرحاً آینما حل. فبدأ یسځر هذه 
الصيغة من الحوار في مختلف المناسبات الاجتماعيةء كالتعليم و المحاكم و في قاعات 
السلطة و إدارة الدولة. و من غير هذا الحوار المتبادل و المتعاطف و ما يتمتع المتحاور 
به من حرية نقد الذات و نقد الآخرء فهو ليس مسرحاًء ربما يكون طقساً لتلاوة أسطورة 
أو وعظ رجل ديني أو سياسي لجمهور مستمع منقبل بصورة سلبية. 


فأصبح على هذا الجمهور المتلقي ألا يسمع و يكتفي» و إنما عليه آن يتعاطف 
مع أحد الأطراف في الحوارء معرفيا و حسيا. و عليه أن يكتشف و يفهم كل خطوة في 
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الحوار» حينما يسائل كل منهما الآحر. فيؤلف الحوار أحياناً حواراً مبهماًء أو حواراً 
يتطلب المزيد من البحث و التساؤل. كما كان يظهر أحياناً كلا المتحاورّين على ساحة 
المسرح» محقين في عرضهما للواقع» و إن اختلفا بالرأي. آو يكون الحوار خلاف هذا 
حيث يكون كلاهما غير محق»ء خاضعاً لرؤى وجودية مغايرة. فعلى المتلقي أن يفكر 
و يصل إلى رؤى يبتكرها لذاته» ينظمها كما يريد أن تكون في الذاكرة» و كيف يفهمها 
كفحوى للحوار. و ربما كان كلا المتحاورّين لا يمتلكان الحقيقة» و عندما يتركان 
المنصة ويصبحان من بين المشاهدين فقط» لربما وجدا ضمن طيات حوارهم معنى 
و منطقا في ما کانوا يتەحاورون به. هكذا هو المسرح» كذلك هي الديمقراطية. فالتعاطف 
مع الآخر» ضمن حوار حر» هو الذي يقودنا إلى كيفية الارتقاء إلى التحضرء و يدربنا 
على الاشتراك في مسيرة حضارة الإنسان» كما أصبحت هذه المسيرة» بعد أن ابتكر 
المسرح و الديمقراطية. 


السلطة. و ما يحصل عليها أو فيها من أداء» ليس مسرحاً و لا تمثيلاًء و إنما لقص قصة 
أو لأداء طقس من السحر أو وعظ سلطوي أو ديني. 


لا يتمكن الفرد المتعلم ضمن هذا الحوار العلني» أن يحتكر معرفة الحقيقة» أو 
يسمح لنفسه ادعاء ذلك» و لا يسمح له جمهور المسرح» إن أراد ذلك. بينما يسمع الفرد 
المشاهد في المسرح» و يفكر و يتأمل مع تعدد الرؤى في مركب الحوار المسرحي. إنها 
سيرورة حوار و تسويات. لذا ألفت تنشئة المسرح» في الوقت نفسه» و في تفاعل متبادل» 
قاعدة النظام الديمقراطي»ء و ما يتطلب من حوار مفتوح علني. 

إن سيكولوجية أعماق أنفسنا غامضةء و مخيفة. فكلنا يعلم ذلك في باطن أنفستاء 
لذا تتجسد حيرة الوعي بالوجود في باطن إحساسنا. ربما نكون أحياناً واعين بهاء لكن 
لا نتجاسر على مواجهتهاء غير أنها هموم قابعة في أعماق الذات» تساورنا في وحدة 
عتمة الليل. لقد ابتكر الإغريق مخاطرة جريئةء لأنها واجهت خطاباً علنياً يمتد إلى 
أعماق سيكولوجية الذات. فتعرض أمامنا على ساحة المسرح هموم ذاتناء إما في حوار 
ذاتي» أو في غضب إدانة و معاتبة الآخر» أو ملامة الذات. فكان المسرح الإغريقي هو 
الذي فضح هذه الذات اللإنسانية بصيغة علنية. و إن سبقتها في بعض النواحي أساطير 
الآلهة الطبيعية. إلا آن تلك الأساطير لم تفصح عن هموم ذاتها ضمن حوار علنيء و إنما 
بصيغ أنالوغية» مشوشة غالباً بعقيدة الأوهام السحرية و الدينية. 
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وما إن يفضح الحوار آعماق هموم سيكولوجيتنا» يمكن لنا آن نطهر أنفسنا من 
تلك الكوابيس المختبئة في أعماقناء و هي الأحلام المروعة التي تلاحقنا في أعماق 
الذات. أملنا أن نطهرها من أعماقنا بعد أن نتعاطف مع الآخر و بعد أن نشاهد مآسي 
تجربة الآخر التي يعرضها لنا هذا الحوار. 


لم يكن الإغريق أول من اكتشف و مارس التقمص الذاتي و التعاطف مع الآخرين. 
لکنهم بابتکار المسرح» جاؤوا بمنحى لبعض من العلاقات الاجتماعية التي تنشط مع 
الحوار العلني الحر فقط» و التي تنقل المشاهد من مواجهة هموم فكر الممثل الطرف 
الأول إلى هموم الآخر. فيتعرض المشاهد إلى ما يحمل كل منهما من معاناة عن طريق 
هذه المواجهة بين هموم سيكو لو جيتين متباينتين في هموم وجودها. تعرض هذه الهموم 
لأول مرة في حوار علني آمام جمهور» يسمع الجمهور فحوى الحوار فيصبح طرفاً في 
الحوار نفسه» و إن كان جالسا على مقاعد المدرج. 


و لذا لم تكن وظيفة المتلقين المشاهدين في بيئة المسرح» سلبية كما هي الحالة 
في مهرجان أو معبد» حيث يستمعون الوعظ و قصص الأساطير الدينيةء بل كان على 
الفرد المتلقي أن يفحص صدقية فحوى الحوارء» و هو حر إن تعاطف أو لم يتعاطف» 
مع كلا المتحاورين. فالمشاهد هنا لا يؤلف رعية» بل جمهوراً حراً يفكر» يسعى إلى 
أن يتفهم» عن طري المعرفة و النقاش و منطق الحوار نفسه» و هو منطق واقع عالم 
الوجود» بدلاً من أن يخضع و يقاد بقوى مفترضة لأشباح مبتكرة كالآلهة. إن حضور 
المسرح كمشاهدين كمتلقين ليس سيرورة سهلة المنالء لأن على الفرد أن يفكر 
و يتعاطف مع هموم رى فحوى الدراما التي تتفتح و تتضح أمامه تدريجياًء أو لا. 
و ليس بالضرورة أن يكون عرض فحوى الحوار واضحاًء كما يريد أن يفهم المتلقي. 
لذا عليه أن يؤول» و يمنح الحوار رؤى تبتكرها ذاته» ويجعل منها مفهوماً واضحاً 
بالنسبة إليه. لا يدربنا هذا الحوار على التعاطف مع الآخر فحسب» و إنما يجعلنا 
في ظرف كيف من الممكن أن نصبح ضمن حوار يسائل أعماق هموم معضلة الوعي 
بالوجود. 

كانت هنالك قيمة للمسرحيات الاغريقية بين مختلف الشعوب الإغريقية 
وشتراتا قفاوف أو اس عفن الان من قل مو (فر هة اخ غدل 
الحرب التي كانت ضارية بينهما. و حينما سمع الحرس أن بعض هؤلاء الأثينيين 
الأسرى يتلون مقاطع من إحدى مسرحيات يوريبيديس» أطلقوا سراحهم. 
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عرضت المسرحيات التراجيدية» على ساحة المسرح» مآسي الاستثناءات 
و الممارسات العنصرية التي كان يتعرض لها أغلب أفراد المجتمع الذين لم يحق لهم 
أن يرتقوا إلى مقام المواطنة. حيث اعتبرت المجتمعات التقليدية هذه السلوكيات» ما 
قبل الديمقراطية» التزامات رسمتها الآلهةء لأنها تؤلف العقائد و الطقوس الدينية التي 
تلخي الآخر. 

إذاً ما هي عظمة التراجيدية التي كانت تُعرض للجمهور! إنها مجابهة و مناقشة هذه 
الاستلناءات في المجتمع الإغريقي» و نقد ممارسة المآسي الجنسية المتمثلة بالجنس 
القصري )1٥651(‏ و حقوق الآخ و القتل المباح لمن لا يتمتع بالمواطنة. 

و قد شاع عرض التراجيدية في أثيناء لأنها كانت تُعرض بكونها فلسفة و مجالاً 
لتقيف الناس في مختلف مواضيع التربية الأخلاقية و الممارسة السياسية و تقبل الفنون. 
نضجت الحبكة المسرحيةء حول التناقض و الخصام الاجتماعي» بما في ذلك القوانين 
المعتمدة و التقاليد و المقدسات و منها الأنثوية و الذكورية. و لم يتردد كتاب التراجيديا 
في فضح صرامة قسوة أعماق سيكولوجية الإنسان» تلك الأكثر ظلماً للإنسان الآخرء 
سواء آكانت في الحروب آم في ممارسات المعيش اليومي. 

كما كانت التراجيديا تفضح فساد العلاقات العائلية و إدارة الدولة» و كانت تهدف 
إلى إتضاج جدلية العلاقات اللاأنسانيةء و حى الاعتراض و النقد» و حفزت المسرحيات 
التراجيدية الببحث عن صيخة الاستقرار و اليقين و الخلود في سيكو لوجية أفراد المجتمع› 
و التي كانت تسبب الخطرسة و الالتزام. 


فلم يكن المجتمع الأثيني مثالياً أو طوباوياً (همهالا). فكانت سيكولو جية مديلة 
أثينا تتصف بمعيش الخوف من الأجنبي» و كراهيته» و كان المجتمع الأثيني مستعمراً 
و حروبه لا تنتهي» إضافة إلى الذكورية و الاسترقاق التي اتصف بها. فكانت ديمقراطية 
تتصف بمحددات تعجيزية» لذا شملت حرية المواطنة فقط تلك الفئات الاجتماعية 
التي مثحت مقام المواطنةء و التي كانت منحصرة بالذكور» و الذين أكملوا التدريب 
العسكري» و استلنيت المرأة و الأجنبي و الرق» فلم يكن لهم حق التصويت أو الانتساب 
إلى مقام في إدارة الدولة. فالتراجيديا هي التي منحت صوتاً لهؤلاء المستثنين» و كان 
المجتمع الإغريقي هو نفسه يعظّم هذه المسرحيات التراجيدية و يمنح كتابها المقام 
الآول في المجتمع. 
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كانت التراجيديا صوتاً معارضاً ضد صميم سيكولوجية المجتمع الإغريقي 
و عقائده. و تعرض رؤی لا تؤمن بالمطلقات و ليس هنا من هو آعظم من الآّخرين؛ فكل 
الناس غير معصومين من الخطا. مع ذلك» لم تكن التجربة الإغريقية من غير فجوات» 
أو واضحة المعالم» لأن ابتكار الحوار بصيغته ال «آكون» و الديمقراطية كان ممارسات 
و علاقات و نظام حكم لرؤى جديدة من غير تجربة سابقة. 


لقد سعت التراجيديا لتوضح أن النظام السياسي الصالح لا يتحقق عن طريق 
الاستبدادء و أن كل نظام لا يمكن أن ينبني على رؤى واحدة أو على نموذج واحد» 
ويكون صالحاً من مختلف النواحي. لذا كانت تعرض في مسرحياتها أن النظام 
الديمقراطي هو ضرورة لتجنب الاستبداد و الإرهاب”. 

و نادراً ما هاجمت الكوميديا الفقراء لأنها ركزت نقدها و هجومها ضد الأغنياء 
و رجال السلطة و القادة الأقوياء في إدارة المجتمع. ذلك لأن هؤلاء لهم دور فعال في 
مختلف شؤون إدارة المجتمع»ء لذا لم يعارض المجتمع الإغريقي هذا النقد للأقوياء 
أو تقَبّله بالرغم من أنه كان يسائل سلوكيات السلطة. فكانت التراجيديا تعر عن هموم 
المرأة و الرق و الأجنبي» الذين لم يرتقوا إلى المواطنة» ولم يكن لهم دور أو صوت في 
إدارة الدولة و المؤسسات السياسية. إلا أنه لا يعتبر أن كل من سكن المدينة كان يتمتع 
بحقوق المواطنةء فلم يكن عدد الذين منحوا هذه الحقوق أكثر من نحو ١‏ ألف رجل. 
و اختّصر حت المواطنة على الأحداث من الذكور الذين أكملوا دورة التدريب العسكري 
فقط. بينما كانت نفوس المدينة تقارب ۲٠١‏ آلف نسمة» من نساء و رقيق و مهاجرين. 
لقد استثنوا كل هؤلاء من حق ممارسة حقوق المواطنة» و لم يكن لهم صوت في إدارة 
الدولة و المجتمع. فلم تعتبر المرأة مواطنةء و لم تتمتع إلا بحقوق محدودة. فقد حددوا 
حركتهاء و كانت بمعزل عن معيش الرجال. كان يصطلح على الذين لم يمنحوا حق 
الممارسة السياسية ب «5ءاهال1» و التى تعنى الأبله أو العبيط» و قد اشتقت منها كلمة 
«اهلةف» في الإنكليزية. ا 


كان تطور الديمقراطية سريعاً في أثينا في القرن الخامس ق. ع. واستند إلى 
حرية الخطاب لكل المواطنين الذين يشاركون في إدارة المجتمع. ولم ینحصر لدی 
المجتمع الإغريقي مفهوم الديمقراطية ضمن موقف أيديولوجي معينء و إنما كان 


Mark Chou, Greek Tragedy and Contemporary Democracy (New York: Bloomsbury (4F) 
Academic, 2012). 
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هدفه الأول مساهمة المواطن في الحوار العلني. لقد سعت الديمقراطية الأثينية إلى 
توسیح مفهرم الممارسة السياسية و إغنائهء فکان أول مجتمع يقدم على هذه المخاطرة 
الاجتماعية. 


يتألف مصطلح الديمقراطية» من كلمتين: «٥۳ع0»»‏ و التى تعنى الناس»› 
و «۵05» و تعني القوى و الحكم. 


قال بركليس في إحدى خطبه: نحن لا نقول إن الرجل - و يقصد المواطن _ الذي 
لا يهمه المساهمة في السياسة هو رجل يهمل أموره فحسب» بل نقول له لا محل لك 
بيننا. يؤكد بركليس بهلا القول أن المواطن هو الذي يمارس السياسةء بل يضعها كشرط 

اصطلح على تسمية المؤدين على ساحة المسرح باللاعب (إءرها۲)» وهو 
من يعرض مشهداً على المسرح» أو المُمثل بالعربيةء لأنه يعرض دوراً نيابة عن أفراد 
المجتمع» فيفضح واقعية هموم الذات» و مخاطر الوعي بالهوية. و جاء قول لهم: «إن 
أردت الحرية فاشكر الجندي» و إن أردت معرفة الذات» فاشكر الممثل). فهم الذين 
يعرضون أمامنا ورطة الوجود» المتعذر إنكارها أو صدّها. 


ينقل المسرح سيكولوجية المشاهد إلى مقام المواطنةء بدلا من آن يكون متلقياً 
سلبياًء و خاضعاً متوسلاً. كما يطلب المجتمع من المواطن المتحضر أن يكون مفكرا 
أو التفكير هو للأكثريةء الذين يمنحون الحق لذاتهم حرية حق التفكرء لأنهم من دون 
القدرة على التفكر لا يتمكنون من قدرة ممارسة حى اختيار نوع السلطة و رجالها 
فحسب» بل كذلك صيغة إدارة هموم المجتمع و تلظيماته. فإن فرضت أيديولوجيا 
معينة كدين أو طقس أو سلطة أو نظام على المجتمع» من غير حوار» فسيفقد المجتمع 
المواطنةء و يرجع إلى مقام الرعية. إن المجتمع الذي لا يتقبل أيديولوجيا تفرض 
عليه» كالدين أو نظام للحكم و إدارة تنظيم المعيش» هو الذي يتمكن من أن يرتقي 
إلى المواطنة. 

المجتمع المتحضر لا يقول للمواطن ما يتعين أن يؤمن به» آو ما يتناوله من طعام 
أو كيف يلبس» و كيف و متى يلعب ويستمتع بالوجود» و إنما يطلب منه ممارسة 
فدرة الاشتراك في تنشثة و تنضيج حق التفكرء و حق ابتكار صيغ المعيش و العلاقات 
الاجتماعية. 
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و حينما يتبنى المجتمع الحوار العلني و الحر على خشبة المنصة أو ساحة العرض 
في المسرح» يكون قد سعى إلى تدريب أفراد المجتمع على تقبل نظام حكم ينبني على 
قاعدة ممارسة الحوار. ويفترض الحوار الحر التقبل و التسويات» فيكون قد تهياً أفراد 
الجماعة ليحققوا ابتكار النظام الديمقراطي و صيغ ممارستهء و قدرة الدفاع عنه» و ضد 
أعدائه» و ضد منظمات الالتزام العقائدي الدينية أو السلطوية. 


أصبح شعار المجتمع الإغريقي الديمقراطيةء فكل مواطن متساو في الحقوق مع 
الآخر» كصوت في إدارة هموم المجتمع. لذا على المجتمع أن يربي و يدرب الأجيال 
النامية منذ الطفولة على حق ممارسة حرية النقد و الحوار العلنى. فأصبحت أثينا هى 
المدينة التي يعتبر كل مواطن فيها يولد متساوياً في الصوت و الحقوق مع الآخر. 


لقد ظهر المسرح قبل الديمقراطية و آلف قاعدة مفهومها و ظهورها. فكانت مدينة 
أثينا هي التي ابتكرت مؤسستين متبادلتين» هما: المسرح و الديمقراطية. أو ظهرت 
الديمقراطية بعد أن تأسس الحوار العلني و الحر في المسرح. وبقدر ما لف المسرح 
قاعدة تأسيس الديمقراطية» ظهرت الديمقراطية كنظام في البيئة التي ينمو فيها المسرح 
ويزدهر وينضج؛ وفي الوقت نفسه» هي حركة لتفكير متبادل» من جهة الديمقراطية 
الت تؤلف حماية حرية الحوار» و المسرح وامتداده بالبرلمانء الذي يهئ بيئة تربية 
الخطاب السیاسی البليغ و الحر. 

فالمسرح كما هو بالتعريف. النظام الديمقراطي» الذي يمكن تحقيقه فقط في 
بيئة مواجهة متطلبات الحاضر لمركب الحاجة و الملحة منها. كلاهما يتعين أن تتحقق 
ممارساتهما علناً» حيث تستند إلى الخطاب العلني و التعاطف الذاتي مع الآخرء 
و التقمص العاطفى. 

يعلّمنا المسرح المساءلة و الشك في المبادئ و العقائد و القوانين حيث يفترض 
أن تتعرض أي مسألة أو عقيدة للمساءلة أمام الجمهور. و للجمهور المتلقي» كل منهم 
كفرد متفردء أن يقرر ما هو الأقرب إلى الواقع» أو الأكثر ضلالاًء و ما يتقبله أو يرفضه. 
:)De!phic Oracle)‏ عر ف .(Know thy Self) «daa‏ 


المسرح كالنظام الديمقراطى» لا یمکن تحقيقه» إلا عن طریق التعاون الحر 
و التعاطف بين أفراد المجتمع» كلاهما يعالجان حاضرهما و لا هموم أحداث سابقة 
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أو متخيلةء و لا الخضوع لأحداث الماضي مهما كانت. و بحكم كونها أحداثاً حصلت 
في الماضي» يتعين إحراجها من الحاضر» و منحها مقاماً تاريخياً» و لا تعتبر هموما 
أيديولوجية و طقوساً تقود الحاضر. و يتعين أن تفهم و تعامل لا أكثر من كونها تاريخ. 
المجتمع المريض فقط» هو الذي ينكر حاضره» أو مرتهب و خائف من الحاضر» و هو 
المجتمع الذي يعيش في أيديولوجيات الماضي و كلتشرياته و طقوسه. 


١‏ -_الخاتمة 


من هذا المسح المبسط للتطور المعرفي و الموقف الفكري من الوجود في 
المجتمع الإغريقي بين القرنين (۸) إلى (۳) ق.ع. نجد أن المجتمع الإغريقي ابتكر 
موقفين متناقضين من الوجود: من جهة العقلانية و الموضوعية والمادية للمعرفة التي 
أحدثت تغبيراً جذرياً في تطور فكر حضارة الإنسان نحو المعرفة و الوجود للذات الواعية 
بذاتها. فتطورت و نضجت المساءلة و أخذت صيغاً فلسفية و مناحي هرطقيةء و ارتقت 
إلى الإلحاد. وفي المقابل نجد استمرارية الرؤى الغية التى اتسمت بمنحيين: منها 
لشي يجان على قاعفاة فة أغذ بحارسه كر من فاد النكن و تل بال اورف 
و المثالية الأفلاطو نية (015اةا۴)» و من ثم الغيبية الأنلو طينية .(Neo-P1a0۸i77)‏ 
إضافة إلى الموقف الغيبي العام الذي امتد من السحر و اختلط بالأديان. اختزلت الرؤى 
المثالية الظواهر إلى أرقام رياضية تتحكم في الواقع. بينما اعتبرت مثالية آفلاطون شكل 
الأشياء و الظواهر و أنظمتها قائمة مسبقاً للوجود في العالم الدنيوي. فيؤلف هذا الوجود 
المسبق عميميات الأشياءء كما أشرنا إليها مسبقاً. و نلاحظ أن مثالية فيثاغورس تتجاوز 
سذاجة عقيدة وجود الآلهةء لكنها جعلت من الأرقام شبه آلهةء غير أنها كانت واعية بأن 
هذه الأرقام يبتكرها و ينظمها الفكر البشري. 

كما نلاحظ أن مثالية أفلاطون هي نوع آخر» حيث اعتبرت شكل الأشياءء» 
سواء المصتعات آو الظواهر و منها العلاقات الاجتماعية» قائمة مسبقاً خارج واقع 
الوجود لتؤلف العميميات» في صيغها اللا مادية. كما اعتبرت «الخلق؛ خارج 
الوجودء و خارج سيرورة الدورة الإنتاجية. إلا أنها رؤى لوجود لا تنجرف إلى 
سذاجة الاعتقاد بوجود الأرواح و الآلهة الطبيعية. لقد ظهرت هذه الصيغ من المثالية 
التي يمكن اعتبارها عقلانية منطقية لكنها وهنت» بالرغم من أنها كانت حصيلة تأمل 
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و لذا يتعين أن لا نعتبر هذا التطور في الحضارة الإغريقية إحدى مراحل تطورها 
فحسب» بل إنها الحضارة التي أحدثت و أسست المعرفة الماديةء التي أدت إلى تطور 
مسيرة الفكر العلمي» خارج الأوهام و الالتزام العقائدي. 


إن أغلب العامة في المجتمع الإغريقي لم يتخلوا عن عقيدة الآلهة الطبيعية. فقد 
عاشوا مختلف الاتجاهات ضمن صيغ من التسامح الفكري بقدر ماء و هو ما جعل من 
الممكن تطوير و إدامة الفكر الموضوعي العقلاني لمدة من الزمنء ضمن فجوات خارج 
أوهام قوى السحر و الآلهة. 

فمنذ أن تجاوز عقل الإنسان المعيش ضمن المتصلة الطبيعية» و أصبح فكره 
يواجه متطابات البيئة من غير أن يمتلك استراتيجيات يرثها تقوده إلى تعامل مناسب من 
متطلبات الظواهر» فبات عليه أن يبتكر استراتيجيات من قاعدة معرفية سابقة يبني عليهاء 
كلما أقدم على مواجهة ظروف وجودية جديدة؛ لا يمتلك دليلاً سوى التجربة ضمن 
هذا الفراغ المظلم. فأخذ البعض يبتكر الجديد من الاستراتيجيات و الرؤى لمواجهة 
متغيرات البيئةء أو يبتكر بيئة جديدةء ليتجاوز ملل الوجود و عبثه. 


في مقابل هذا الفكر الذي لا يركد و لا يمل» هناك الفكر الآخر الكسول الذي 
يرفض التفكير فيرفض الخبرة و التعامل الجديد» و يسعى إلى آن يجد من يقوده من غير 
أن يجهد نفسه في التفكر. و هكذا منذ أن تأسس مجتمع الإنسان» ظهر هذا التناقض بين 
هذين الاتجاهين لقدرات تفعيل فكر الإنسان: الأول يفكّر و يبتكر و يحدث التغير في 
المعرفة و المعيش و العلاقات الاجتماعية؛ و الآخر يقاوم و يرفض هذا التقدم و يسعى 
للالتزام بما هو قائم و مريح لسيكولوجية كسلة. 


فأصبح منذ بدء تاريخ تطور حضارة الإنسان» سيرورة من تناوب بين موجة ابتكار 
و تقدم» في مقابل رفض التغيير والالتزام بالقائم» و يعبر عنها بموجة من النقلات 
المعرفية في مقابل الرجعية الملتزمة. ومع الزمن أصبح تاريخ الحضارة مليئاً بموجات 
من نقلات معرفية» البعض منها ثانوية و محلية و الأخرى كبرى و جذرية. 

بهذا المفهوم» أحدث تركيب الحضارة الإغريقية هم نقلة معرفية في تاريخ تطور 
الفكر» فقد انتقل من الصيغ المتعددة والمتنوعة من آوهام ابتكار و ممارسة السحر 
و ابتكار الآلهة و التوسل إليهاء و أسس الفكر العقلاني الإغريقي فكراً مسائلاً شاكاً في 
المعرفة القائمة» و قرر أن مصدر المعرفة ينحصر في فكر اللإنسان نفسه» و في المادة 
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فقط. و أصبح الفكر منذ الحضارة الإغريقية يبني على هذه العقلانيةء بالرغم مما يتعرض 
له من موجات و ردات رجعية» بعضها عنيف و حرون يمتد في الزمن. 

لقد ابتكرت عقلانية الحضارة الإغريقية في حقبة كانت الدويلات الإأغريقية 
و المحيطة بها ملاصقة للإمبراطورية الساسانية. و في هذه المرحلة التاريخية هيمنت 
على الفكر في الإمبراطورية الساسانية عقيدة الديانة الزردشتية. فاختزلت هذه الديانة 
قوى الظواهر بإلهين: إله الشر في مقابل إله الخير. كما جعلت قوى هذين الإلهين هي 
المحركة للظواهر والخالقة لها. و بهذه الحركة لرؤى الوجود ألغت هذه الديانة قدرة 
منطق تفسير مسببات حركة الظواهرء و لفت رؤى غيبية للوجود» لم يسبق لها مثيل› 
لا في السحرء و لا في آديان الآلهة الطبيعية. لم يتقبال الفكر الإغريقي هذا النوع من 
الغيبية المغالية» و لكنه عم في أغلب منطقة الشرق الأوسط. و سس قاعدة لظهور 
الديانة الإبراهيمية» فتعطل الفكر المعرفي المادي الموضوعي» حتى ظهور المعتزلة 
و عصر النهضة. 

لقد أحدئثت المادية الإغريقية نقلة من وعي مؤنس يعتبر أن الذات تتمتع بمركزية 
الوجود» و حيث ابتكرت هذه الصيغة من الآلهة لتمثل هذه المركزية» فيظهر الإله في 
المخيّلة شبيهاً للإنسان في تصرفاته و قراراته. فانتقل وعي الرؤى المادية الموضوعية 
التي تعبّر عن الذات التي تعي ذاتهاء لا آكثر من جزء من كيان مادي عميم» كغيره من 
الكيانات الحية. و من هنا تمكّن الفكر من أن يتجاوز تدريجياًء مع تطور المعرفة المادية 
أوهام الوعي بالوجود» و يتقدم نحو تقبل موضوعي لواقعية وجوده في الكون و في البيثة 
التي يعيشها. لذاء لم يظهر الفكر المادي الموضوعي إلا بعد أن بدأت قدرات الفكر 
تتقبل واقعية الوجود» و تتجاوز أنسوية الذات. 
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١‏ -إشكالية المجتمع الزراعي المتوسع 


لقد عجز التركيب المعقد للمجتمع الزراعي» عن تهيئة رؤية واضحة و قيادة سلمية 
لإدارة المجتمع. فشنت الحضارات الكبرى حروباً لا تنتهي» آدت إلى مجاعات مزمنةء 
و استبداد السلطة المركزيةء التي تضمنت السلب والرق. كان لا بد من ظهور رؤى 
جديدة لمواجهة أزمة سيكولوجية الفكر المفكر و تعقيل الفوضى الإدارية و الفكرية 
فظهرت الهرطقة و الإلحادء و بدأت المعرفة الموضوعية تبحث مباشرة في الظواهرء أو 
هذا ما کان تنظیرها بعامته. 


ظهرت» في المقابل» حركات لردات فعل فكرية كثيرة» كردة القعل ضد حرية 
التفكرء من غير حماية للذات بقوى الأرواح و تعدد الآلهة الطبيعية. 

لا يلف تطور آي حضارة» لأي مجتمع ماء خحطاً واضحاً مستقيماً من التطورء بل 
يتضمن تطور الحضارات ردات و انتكاسات كلتشرية و تكنولوجية. يقول ديفز (ءزاو0) 
من جامعة كاليفورنياء ربما فقدنا ابتكارات في تاريخ تطور كامل حضارة الإنسان» أكثر 
من التي نمتلكها الآن. 

يرجع سبب هذا التعكر الحضاري إلى عجز قدرة المعرفة عن أن تتعلم من 
المراحل التي سبقتهاء إذ تبتدئ غالب الحضارات في الكثير من مراحل تطورها من 
جديد» وهو ها يفسر لماذا تفتقد حضارة اللإئسان سيرورة متسقة. 

فابتكرت رؤى - ظاهرياً - بديلة لمركزية السلطة الإدارية» و مركزية قوى الظواهر. 
تبلورت هذه القوى» فظهرت بصيغة إلهين: إله الشر و إله الخير. فابتكر تركيب نوع ديانة 
جديدة» و هي «الشنيوية» (صءاعطاه١11)‏ التي أول ما ظهرت بصيختها الراضحة» كانت 
مع ظهور الديانة الزردشتية. 
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۲ الدين و السحر 


ظهر النبي ليشر بوجود الإلهينء و رسالتهما التي تتضمن نظام إدارة معيش 
المجتمع. و بما أن النص الذي يصدر عن النبي» محدد بالضرورة بالمعرفة التي يحملها 
النبي نفسه ضمن معرفة زمانه» فلا يمكن أن يعالج كل هموم خصوصية الأفراد» و لا في 
كل الحالات. و لذا تضطر العامة المؤمنة إلى اللجوء أحياناً إلى السحر لمواجهة هموم 
سيكو لو جية خصو صياتها. 


إن مصدر المعرفة التي يتعامل بموجبها النبي هو إلهام مُنزل» معرفة مصدرها 
خارجة عن التفاعل و تجربة الوجود» فلا تخضع لفحص أو مساءلة؛ لأن مصدرها 
المفترض قوى خارج العالم الدنيوي» و إرسالها حصراً إلى النبي المعيّن الملهم. تبعاً 
لهذه الرؤىء تصبح المعرفة التي يلهّم بها النبي» معرفة يتفرد بهاء لذا فهي المعرفة 
الوحيدة الصحيحة» و غيرها فاسدة. أو» كل ما يناقضها يتصف بمعرفة باطلةء يتعين 
تعطيلها و نبذها. فتتعالى هذه المعرفة عن غيرهاء عن تطور محرفة زمانها و ما بعد زمانها. 
هكذا تصيح صورة هذه المعرفة في مخْيّلة المؤمنين برسالته. بينما كان الكاهن في معابد 
أديان الآلهة الطبيعيةء مكلفاً من قبل قيادة المجتمع لا أكثر في إدارة طقوس التعبدء تبتكر 
هذه الطقوس و تتراكم حسب ظروف الزمن» فتفسّر من قبل الكهنة بآنها رغبات الآلهةء 
و وظيفتهم لا أكثر من إيصال رغبات الآلهة الطبيعية إلى المتعبدين. 


۳ النقلة إلى الثنيوية 

إذأ» في الوقت الذي كان يتوسع فيه اتجاهان» من موقفين وجوديين متناقضين 
و متخاصمين» ضمن مخاض الفكر الإغريقي و هما: الاتجاه المثالي و الاتجاه المادي 
في الفلسفة و العلوم الإغريقية؛ ظهر نوع جديد من المثالية التي انبنت على غيبيات من 
نوع جديد» ليست على منطق فلسفي أو رياضيات» بل ظهرت و تبلورت هذه المثالية 
في شمال شرق بلاد فارس بصيغتها الثنيويةء و انتقلت إلى البحر المتوسط و هيمنت 
على الفلسفة بمختلف صيغهاء و جعلت منها ديناً خارج مادية الظواهر» متضمناً قوى 
من غير قاعدة ماديةء فتّعطّل البحث المعرفى و التأمل فى مادية الظواهر. و هكذا ظهرت 
زقاسست الديانة الزردشهة, ۰ 


لم يكن هدف الزردشتية تحقيق مفاهيم عميمية (ل68«۲۹1128) لعينيات الظواهرء 
كما جاءت بعدها فى فلسفة أفلاطون.» و لا تهدف التوصل إلى عميميات المعرفةء كما 
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نظر أرسطوء أو تصور الوجود بصيغ مجردة» كالرياضيات الفيثاغورية» بل ظهرت هذه 
المثالية و ابتكرت» لتؤلف رؤىً لقوى خارج مادية الظواهرء هدفها إخضاع الظواهر 
لهموم البشرء و جعلها مؤنسة. فبينما كانت الآلهةء في رؤية الآلهة الطبيعية» مستقلة عن 
سيطرة هموم البشر» لأنها آلهة ابتكرت أساساً لتجسد مادية الظواهرء أصبحت الظواهرء 
في هذه الديانة الجديدة» مرتبطة بهموم البشرء في صيغتها النيوية الزردشتية شتية. فأصبحت 
وظيفة الآلهة وصية على هموم البشر و إدارة معيشهم» و همها الأول. إذ يظهر في هذه 
الرؤی إِله اجرينت ني الأرض و معيش الاس : ثم يظهر إله الخير و بحصل الخلاص 
للبشر كافةء متضمنا معيشا مريحاً سرمدياً. 


يتعاقب في هذه الرؤى» إله الشر أولاً وثم إله الخير. يقود كل منهما حركة 
الظواهر والكون همو اتشان في الرس اللي بويمن عليه فأصبح مصير اللإنسان 
شاضسا لکلیات قذرات رمن عذين الالهين؛ وال اراتهفا من رمن هيمها و أصبح 
مصير الإنسان تابعاء غير مخيَرٍ إلا بالخضوع لهذا المصيرء و ما عليه إلا التوسل و التعبد 
و لتقليل إساءة إله الشر لمعيشه و تقديم الشكر إلى إله الخير لمنحه حياة سعيدة 


لقد ظهرت الزردشتية و تجاوزت الكثير من رؤى السحرء في أنها غَيّرت العلاقة 
الأنسوية» من علاقة مع عينيات» إلى علاقة مع عميميات. يفترض السحر في التعامل 
بين إرادتين: إرادة الذات التى تفرض نفسها على إرادة الأشياء؛ باعتبار أنها تمتلك كل 
شيء أشبه بإرادة الإنسان. ولذا أصبح تعامل الفكر ضمناً مع مادية الظواهرء برؤى 
تعتبر مادية الأشياء تمتلك إرادة مشابهة لتلك التى تمتلكها الذات» فيحصل التعامل 
بين إرادتين متشابهتين. يتمكن الفكر» بسبب هذا التشابه من تحقيق التعامل مع الأشياء 
و الظواهرء عن طريق تسخير قدراته الأنالوغية» حيث تفترض هذه الرؤى التعامل بين 
إرادتين متشابهتين. 

حينما ابتكرت أديان الآلهة الطبيعية قبل ابتكار الزردشتيةء كانت تجسد كل من 
الآلهة المتعددة الطبيعية إحدى الظواهر» مستقلة عن هموم الإنسان. كما إن الإنسان 
كان مستقلاً عنهاء غير أنه يقوم بالعبادة بهدف إقناع الإله المعين في أن يحرك ظاهرة 
ما بصيغة تتوافق مع همومه. فيصبح تعامل إرادة الفرد مع الظواهر ليس مباشرأء و إنما 
بواسطة الإله المعيّنء من غير قدرة للفرد على التحكم بإرادة الإله» الذي يختلف وفي 
تباين مع قدرة إرادة الذات في ممارسة السحر. 
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ففي كلا الصيغتين من رؤى التعامل مع الظواهرء السحر و تعدد الظواهرء 
و بالرغم من آن رؤی التعامل مع المادة يحصل بصيغ غير مباشرة» إلا أنهما يتضمنان 
منطق التعامل مع خصائص المادة و الظواهر. و لذا تفترض هاتان الممارستان: 
السحر و الآلهة الطبيعية؛ إمكانية دحض ما تفترض من قوى للآلهة التي تمثل 
الظواهرء فتهيأً فرصة ابتكار البديل. ومع تكرار هذا الدحض, تتقدم المعرفة. 
و هذا تماماً ما حصل» منذ أن تجاوز الإنسان المتصلة الطبيعةء و ظهر بكيان الإنسان 
العاقل» إلى أن تبلورت الرؤى الثنيوية التي جاءت بها الزردشتية. أي أن الرؤى 
ا > هي ول رؤى متبلورة و واضحة لوجود كيانات «آلهة» خارج الظواهر. 
فأحدثت تغيراً جذرياً في موقف الفكر من الوجود و الظواهر. إنها رؤى من نوع 
جديد كانت في دور التطورء فجاءت الزردشتية و بلورت هذه الرؤى و أحدثت دينا 
من نوع جديد. إذ يرجع أصل مبادئ الثنيوية إلى أديان متعددة ثانوية بدائية قروية في 
الهند. 

وبماأن النقلة من مفهوم دين تعدد الآلهة الطبيعية (ءأعطاراه۴) إلى دين ثنيوي» 
أحدثت تغيراً جذرياً في رؤى الوجودء و علاقة الوجود مع الظواهر» سيكون من المفيد 
أن نشير هنا إلى بعض نواحي هذه النقلة. 


ابتكر الفكر رؤى السحر و ممارسته في تداخل مع مجتمع الصيد لدى الإنسان 
العاقل. و قد مارس المجتمع السحر لمدة لا تقل عن مئة و ثمانين آلف عام. ومن ثم 
ابتكر الإنتاج الزراعي قبل مدة تقدر بأكثر من عشرة آلاف عام» و في تداخل مع صيخة 
هذا الإنتاج ابتكرت رؤى كثيرة و متنوعة لأديان الآلهة الطبيعية. ابتكرت الثنيوية بصيغتها 
الزردشتية قبل ۲٠٠٠١‏ عام» ربما أكثر قليلاً. 


المهم هنا أن تعاقب رؤى الوجود» لم تظهر أي مرحلة خارج هذا التعاقب في 
الزمن. و هو ما يعني» أن الأديان لم تبتكر قبل السحر» و لم تبتكر رؤى الأديان الشنيوية 
قبل أديان تعدد الآلهة الطبيعية. ذلك لأن ابتكار كل منها له ظروفه الإنتاجية و الاجتماعية 
التي يظهر فيهاء مع تطور قدرات الفكر في البحث في هذه الظواهر. 
)0 قدم مؤخراً بعض الباحثين» بأن رؤى لإله كوني ظهرت مع زمن ظهور الإنسان العاقل» أو ظهر فكر 
الإنسان العاقل مع رؤى لإله بصيغة ما إنها رؤى لا أكثر من واهمة هدفها تضليل تعاقب تطور الفكرء و تأكيد 


ارتباط فكر الإنسان العاقل مع نوع من إله كوني. إنها رؤى غيية هدفها الدفاع عن الأساطير التي انكرت ضمن 
ابتكار الأيديولوجية الإبراهيمية. 
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٤‏ - الردة الكبرى 

و في وقت مواز لبلورة الرؤى الثنيوية في بلاد فارس» تطورت قبلها بعدة عقود من 
الزمن» المعرفة في الهند و لدى اللإغريق» التي بدأت تبحث في مادة الظواهر. تجاوزت 
هذه الحركة أوهام السحر و قوى الآلهة المتعددةء إلى رؤى تلاحظ حركة الظواهر 
مباشرة» و انتقلت من وساطة الأرواح و الآلهة إلى الشك و المساءلة» فظهرت الهرطقة 
ضد مفهوم الدين» و تطورت لتأخذ مفاهيم الرؤى المادية و الإلحاد في الهند بصيغتها 
الكارافاكية (kaة۷دإهK)».‏ و القلسقية المادية اللإغريقية. 

إن الهرطقة كموقف معرفي» تولف المساءلة و الشك في المعرفة القائمة» بما في 
لك الانة و الأفان و الرس و الغاداته ينما محص الالخاد الر ف بقدرات ف 
الإنسان» و البحث المعرفي في خصائص المادة» بصيغتها الأولية أو العضوية. 

يقول لنا المنطق بعامته» المفروض أن تتقدم المادية في كلا هاتين الحضارتين› 
و تقود تطور المعرفة. لم يحصل هذا التقدم» بل ظهرت ردة معرفية. و بدلاً من أن تتبلور 
الرؤى المادية المتوسعة أكثر في العلوم» ابتكرت الرؤى الثنيوية و ظهرت و تبلورت» 
و كان أولها الديانة الزردشتيةء كما أشرنا إلى ذلك سابقاً. ولم تزل مبادئها فعًالة شاملة» 
تهيمن على الفكر بصيغ متعددة. 

أشرنا في الفصل السابق إلى الأسباب و الظروف التاريخية الكثيرة لهذه الردة 
و مبادئ تكرارها المتشابهة. إذ تتكرر الردات المعرفية» و تصبح فعالة في الكثير من 
العهود و المجتمعات و صيغ الإنتاج المختلفة. 


لقد تعدد تناوب التقدم المعرفي في مقابل الانتكاسات المعرفية» ضمن عمومية 
مسيرة التقدم المعرفي في الحضارات الكبرى» حتى نهاية الألفية الثانية ما قبل عهدنا. 
حصل ذلك في مختلف مجالات الإنتاح و رؤى الوجود للقوى التي تحر الظواهر. 


تحصل الردات (١10ءءءإعم۸)‏ المعرفية كلما تبتكر معرفة جديدة» و بقدر ما تهدد 
مقام قادة المجتمع في القصور و المعابد و الأسواقء و تربك نظام معيش عامة الناس. 
لأن مجابهة معرفة جديدة» تتطلب - ليس قدرة إعادة تركيب المعرفة الفعَالة التي تعود 
عليها عامة آفراد المجتمع فحسب» بل - إعادة تركيب موقع و صيغة عمل الأفراد في 
مختلف مواقعهم في تركيب المجتمع» بما في ذلك مقام عمل الفرد و موقعه و أهميته 
في الدورة الإنتاجيةء و إدارة تنظيم المجتمع. إذنء تحصل هذه المتغيرات الاجتماعيةء 
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العلاقات الاجتماعية» و موقع المعرفة التي يحملها الفرد في تعامله اليومي. 


أو تحصل (الردات)ء كلما تبتكر تكنولوجية جديدة» حصيلة تطور معرفة جديدة» 
حيث تسبب تغييراً في الإنتاج» و تبعاً لذلك» تغيبراً في علاقات مواقع أغلب العاملين 
في تركيب تفعيل الدورة الإنتاجية» فتظهر مواقع للعمل و مقامات جديدة في إدارة 
المجتمع» و تزول في الوقت نفسه» أو تتدنى بعض المواقع التي كانت قائمة و فحَالة. 
و هو ما يؤدي إلى تغير في التوازن الطبقي و الفئوي القائم و المعتاد و المعتمد ضمن 
تركيب المجتمع. 

فعندما تقدم بعض الفئات و الجماعات المتضررة على مقاومة التقدم المعرفيء 
تظهر قيادة تقود حركة رجعية أو أصولية. تسعى هذه الحركات لإرجاع عجلة تطور 
المعرفةء و ما ابتكر من تطور تكنولوجي و تخيرات في التركيب الاجتماعي» و أحياناً 
يمتد مفعولها لمدة طويلة من الزمن. 


إن أغلب الأفراد في مختلف مواقعهم في تركيب المجتمع» لا يمتلكون قدرات 
على التكيّف» بالسرعة و الكيفية المناسبة» مع البدائل التي تظهر مع المعرفة الجديدة. 
ذلك لأن التربية التقليدية منذ الطفولةء لا تهيى الفرد ليتقبل بالسرعة المناسبة بدائل 
معرفية مع التقدم المعرفي» الأمر الذي يؤدي إلى تغيرات في التركيب الاجتماعي. 
و هكذا تظهر الردات المعرفية و الحركات الأصولية» و تتكرر كلما تحصل نقلات 
جذرية في المعرفة. 

إن قادة فكر المجتمع كأفراد أو جماعة» هم الذين يحققون الابتكار و التقدم 
المعرفي. إذ يؤلف الابتكار المعرفي في مختلف مجالات إدارة المجتمع: تفعيل الدورة 
الإنتاجيةء و إدارة تنظيم العلاقات الاجتماعيةء و رؤى الوجود» والمعرفة بعامتها التي 
تجعل من الممكن إدامة مجتمع الإنسان. و كلما تجابه الجماعة أزمة في قدرة تعامل 
مناسب مع البيئةء أو عجزها عن مجابهة المتافس لها. فغالبا ما يقدم الفكر المفكرء 
و يبتكر معرفة جديدة يسخرها في مواجهة الظرف الجديد؛ فتظهر علاقة جديدة بين 
رؤى الوجود و واقعية ظرف المعيش. تعر هذه العلاقة بين الوعي بظرف الوجود» و في 
المقابل تطور المعرفة التي تحقق التوازن بين متطلبات هذا الظرف و صيغ كلتشريات 
التعامل» عن قدرات القيادة المفكرة على تحقيق هذا التوازن. 
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وما إن يعجز ذلك الجزء من المجتمع عن تقبل الجديد» و التكيف معه» حتى 
يظهر قادة جدد» إما أفراد أو جماعةء تقوم بقيادة الردة. فإذاء الردة المعرفية الحضارية 
ما هي إلا دلالة على عجز قيادة المجتمع في مجابهة المتغيرات في البيئة. فتبتكر هذه 
القيادة المغايرة» أيديولوجية مضادة» هدفها رفض المعرفة الجديدة التى سبّبت تغييراً 
في تركيب المجتمع و إدارته. 

وبقدر ما تعجز القيادة عن مجابهة المتغيرات» يعجز المجتمع عن مجابهة 
الظرف الجديد» و يخلف المجتمع المعين نسبة إلى غيره. فتظهر في التاريخ أحيانا 
قيادة تبرر فشلها في قدرة ابتكار تحقيق التوازن بين تقبل المعرفة و تطورها. و لذا 
تظهر صيغ متعددة لرؤى تبرر هذا العجز. فيهيئ المجتمع الظرف المناسب لظهور 
القائد المنقذه الأوحدى قأئد الضرورة»ء متجاوزاً جمیح العقبات المحلية و الدوليةء 
عن طريق خطابات غالبا ما تكون مفنطزة» و لا فرق إن كانت منطقية أم سريالية. 
المهم» أن يكون المجتمع متهيئاً لنقبلها و التوسل إليها؛ و من هنا يظهر المنقذ". 
فتبتكر قيادة المجتمع كلتشرية المخلص. لقد تبلورت رؤى المخلص و ظهرت 
بصيغ متعددة. و كانت أول صيغة واضحة لهاء هي موعد ظهور «أهورا مازدا» في 
الديانة الزردشتية. 


- كيان الآلهة و وجودها المادي 


ظهرت الثنيوية التي ابتكرت إلهين خارج الظواهر و التي أصبحت في تناقض مع 
وجود أديان الآلهة الطبيعية التي تجسد الظواهر. فحصلت بسبب هذه الرؤى إشكالية 
الربط بين كيان الإله و الظاهرة التي تؤلف مادية الأشياء. و في مقابل الإله اللا مادي» 
ظهر الإله الجديد كياناً لا مادي في الرؤى الزردشتيةء بينما كان الإله في رؤية أديان 
الآلهة الطبيعية» يجسد الظاهرةء و الظاهرة كيان مادي. فأصبح الفكر عاجزاً عن الربط 
المنطقى بين كيان الإله اللا مادي و واقعية مادية الظواهرء أي كيف يمكن للا مادي أن 
يحرك المادة. إنها مشكلة غير قابلة للحلء لذا اتصفت بإشكالية معرفيةء لا حل تجريبي 
لها إلا عن طريق الإيمان. 
0( لقد تمل هذا العجز بصيغه المغالية في القرن العشرين» لمنح صفات لكل من هتلر و ستالين و جمال 
عد الناصر ونكروما و الخميني و عبد الكريم قاسم و صذام» وغيرهم من القادة الذين تمتعوا بدرجات من 


الإلوهية. تعجر مثل هذه الحالات عن عجز مغالٍ في تهيئة الظرف المناسب لظهور قيادة عقلانية» و عن عجز معرفي 
أجتماعي عام. 
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فأصبح الفكر يجابه منحيّين: إما أن يلغي مفهوم المادة ككيان مستقل قائم في 
الطبيعةء أو أن يعتبر وجودها تابعاً لإرادة الإله» فيُخضع جميع الظواهر لإرادة إله معيّنء 
كما افترضت الزردشتية. عند ذاك يكون قد حقق إخضاع المادة لهذا الكيان. و هذا 
مان افر اتراي عل ي سن و الاب مات مها اي ورت ن 
الحوض المتوسط و التي كانت تسعى إليهاء في مرحلة تلشثة الديانة الزردشتية. 


تبلورت هذه الرؤى المثالية في الشمال الشرقي من بلاد فارس وألغت الآلهة 
المتعددة الطبيعية» و وخدتها بكيانين: إله كلي الشر» في مقابل إِله كلّي الخير. فظهرت 
الديانة الزردشتية بهذه الرؤية الثنيوية للوجود و تفرعت عنها الإبراهيميات. 


في مقابل هذه الرؤى بمختلف صيغها المثالية والغيبيةء وفي زمن بعد ظهور 
الزردشتية بأكثر من قرن» ظهر في اليونان الفيلسوف طاليس و زملاؤه. عطل هؤلاء 
مفهوم الآلهة» و اعتبروا الظواهر مادة يتعين البحث فيهاء و التعامل معها كمادة. بهذه 
الحركة الفكرية حرروا المادة من الآلهة التي كانت تجسدها و تعبّر عنها في مخيلة أديان 
الآلهة الطبيعية. ظهرت حركة مشابهة في الزمن نفسه في الهندء واصطلح على كليهما 
بالفلسفة المادية. و لأنها تستغني عن المعرفة التي لا تبحث في مادية الظواهرء فتكون قد 
ابتكرت الرؤى الأولية لمفهوم الإلحاد. 

و هكذا ظهرت بالتزامن حركتان فكريتان متزامنتان: الزردشتية من جهة التي 
تخضع الظواهر و المجتمع لقوى خارج الظواهرء لا مادية» شبحيةء و نقيضها الرؤى 
المادية. فألّفا منذ ظهورهماء رؤيتين غير قابلتين للتسرية. 

ومن هنا أصبح يؤلف مع مرور الزمن» التنافس بين هاتين الرؤيتين قاعدة التطور 
المعرفي» و تبعاً لذلك تطور الحضارة بعامتهاء منذ ذلك التاريخ. فاحتبس التطور ضمن 
تناقض و خصام بين الرؤيتين لمفهوم الوجود: المادي مقابل المثالي و الغيبي» و في 
حقب متناوبة من مد و جزر»ء كانت تهيمن إحداهما على الأخرى» و تبعاً لذلك على فكر 


و صيغة إدارة المجتمع. 
- تأسيس الديانة الزردشتية 


إن أصل اسم هذه الديانة هو ازراثوسترا (4٣)5س1ة7ة)ء‏ الذي أصبح في 
الإإغريقية «١١51ة0إ20»»‏ و فى العربية الزردشتية. تدل الأبحاث على أن هذه الديانة 
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ظهرت نحو ستمثة عام قبل الموسويةء و ثمانمثة عام قبل المسيحية» و أكثر من آلف 
و أريعمئة عام قبل الإسلام. ظهر بي هذه الديانةء «زوروأستر» «(Zoroaster)‏ و انتشرت 
دعوته بعد أن اعتنقها الملك فيشتاسبا (1145P3ءآ۷)‏ فى شرق إيران. فأصبحت هذه 
الديانة هى السائدة فى بلاد فارس» و انتشرت فى الشرق الأوسط. 


تشدد هذه الديانة على الرؤية التى تقول: فى البداية هناك قوتان» روحيتان 
خلاقتان: إحداهما تخلق الصالح» و هي ر را ماز دا )Ahura Mazda)‏ و الٌخرى 
تخلق الطالح» و هي «أهريمان» (2نعط4). فيينما تمثل القوى الأولىء بالنور و ظهور 
الحياة و القانون و النظام و الصدق» و كل ما هو صالح» تمثل القوى الأخرى» أهريمان» 
الظلام و الوساخة والموت والشر. 

يلتف حولهما مساعدون و وكلاء» من ملائكة خحالدين» يبجولون في العالم 
الدنيوي» ويمثلون صفات و رغباتِ كل من هذين الإلهين: أوهارا مازدا (الخير)» 
و أهريمان (الشر). 


تقول الرؤى الزردشتية إن كامل تاريخ الكون» الماضي و الحاضر و المستقبلء 
ينقسم إلى أربع مراحل» كل منها يمتد لمدة ثلاثة آلاف عام. في المرحلة الأولى» لم يكن 
هناك مادة» و في المرحلة الثانية ظهر زوروأسترء و في المرحلة الثالثة انتشرت عقيدته. 
فبدأً النضال بين الخير و الشر؛ نضال عارم» و الإنسان يساعد أهورا مازداء أو حلاف هذا 
يساعد أهریمان. کل حسب سلوكياته إن كانت حسنة أم شريرة. كان زايرز الكبير» أول 
إمبراطور اعتمد الدين الزردشتي» و اعتبره الدين الرسمي للإمبراطورية. 
۷- مبادئ الديانة الزردشتية 

جاءت الرؤى الزردشتية بفرضيتين: أولأ اعتبرت أن مصدر القوى التى تحرك 
الظواهرء كيانات من خارجها. و بهذه الرؤية عطّلت تماس الفرد مع خان الماد 
لأنها أصبحت تقاد من قبل إلهين خارج الظواهرء لا تمثل أو تتجسد ماديتهاء و لذا فهي غير 
ملموسة. فأصبح واقع تعامل الناس مع هذين الإلهين» تعاملا مع قوى لا ماديةء شبحية. 

ثانياً اختزلت جميع القوى التي تحرك الظواهرء بهاتين القوتين المؤنستين. و هما: 
إله الشرء الذي يظهر أولاًء و من ثم يظهر إِلّه الخير. و تبعاً لأنسنة هذين الإلهين» تنحصر 
همومها في هموم البشر. فأصبحت حركة الظواهر في هذه الرؤية مقترنة بهموم البشر. 
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المهم في هذه الرؤية أن هذين الإلهين ليسا بمادة» بل هما خارجهاء و لذا أصبحا 
في واقعهما قوى شبحية» يقودان حركة الظواهر من خارجهاء تنحصر همومها في هموم 
البشرء التي تتوافق معها أحياناًء أو تتناقض معها في أحيان أخرى» و ذلك حينما تمارس 
فدراتها كعقاب لهم. 


وبسبب لا مادية هذين الإلهين» فلا يمكن للفكر أن يفحص سلوكياتهماء 
و مساءلتهماء أو تعريضهما لدحض منطقي؛ لأنه لا توجد مادة ملموسة» سواء مباشرة أو ما 
يمثلهاء ليجعل الفكر منها مادة تخضع لبحث معرفي. فإما قبولها بإيمان مطلق» أو اللجوء 
إلى الهرطقة. فجاءت رؤى هذا الدينء رؤى غير قابلة للمساءلة و اللإصلاح» لأنها خارج 
مادة الظواهر الملموسةء و لذا فهي خارج الفحص المنطقي. فلا يمكن مساءلتها منطقياً 
لأنها ظهرت خارج منطق التعامل مع المادة. و لأنهما قوى شبحيةء غير مرثية» ابتكرت 
الأساطير لتدعم هذه الرؤى» كما إن الأساطير هي خارج واقع حركة مادية الظواهر. 

كما ايكرت قوى مساعدة ثانوية لهذين الإلهينء كحاشية و أتباع لهم تمثلهم على 
الأرض» «متجسدة» بالملائكةء و بصيغ أشباح. فمختلف الملائكة ليست أرواحاً كما في 
السحر الذي يمثل إرادة الظواهر و ماديتها. و لأنها لا تجسد الظواهرء فهي كذلك كيانات 
حت اة وا هتي لاله ات فان ل ار و ا الكي اللق را 
جبارة شبحية مطلقة لا تخضع لقوانين خصائص المادة الطبيعةء كذلك فإن كيانات الملائكة 
لا تخضع لهذه القوانين أيضاً. فمثلاًء لا تخضع هذه الكيانات لقوى الجاذبية» و لا لسرعة 
حركة المادة» أو منطق السببية عامة. فتنتقل من موقع إلى آخر خارج مفهوم الزمن و السرعة» 
وتسمع الأصوات التي لا تسمع من قبل البشرء و التي لا تنتقل بواسطة مادة. 

لقد انتشرت الديانة الزردشتية كانتشار النار في الهشيم» و ذلك لأنها تضمنت رؤى 
واضحة و تفصيلية للخلاص» مع ظهور المخلَّص بزمن محدد مسبقاً» و هو أهورا مازداء 
إله الخير. يتضمن هذا الخلاص كل ما يتمناه الفردء إن كان معوزاً أو مترفاًء إن كان شاباً 
أم متقدما في السن» يتمتع بصحة جيدة أم لا؛ فالكل متساوون» يحصلون على الخلاص 
في عالم آخر سرمدي مريح» خارج الأرض؛ عالم ممتع» يتضمن كل الملذات التي 
يمكن أن يتخيلها الفكر في تلك الحقبة من تطور الفكر. 

و نظراً إلى أهمية الرؤى الزردشتية و امتدادها بصيغها الإبراهيمية» و هيمتتها على 
أكثر من نصف الكرة الأرضية» سيكون من المفيد أن نشير بصيغة مختزلة إلى تاريخ 
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ظهورها و بعض فرضياتها التي امتدت في الزمن» و لم تزل فعّالة حتى عصرناء و تأثيرها 
في تطور الحرفة و الفن الكلاسيكي الإغريقي/ الروماني. 

ألفت رؤى الخلاص السرمدي في عالم غير الدنيوي سر قوى الديانة الزردشتية. 
فلم يكن لمجتمع الصيد و السحر رؤى واضحة للموت والزوال. و كان المعتقد أن 
سبب الموت هو ممارسة السحر من قبل العدوء الذي هو ربما في قرية أخرى» أو أحد 
الأرواح الخبيثة في موقع قريب منها. 

كما كانت الوفاة حدثاً مهماً في المجتمعات الزراعية و تعدد الآلهة الطبيعيةء ربما 
يسببه أحد الآلهة. ولم يكن هناك عالم بعد الوفاة» سوى في بعض الأساطيرء التي 
تذکر وجود عالم تحتانې مظلمې» أو تناسخ الروح ٥۸(‏ عص« ة٤۲)»‏ و ذلك بانتقالها 
بعد الوفاة من بدن إلى آخر» سواء أكان بدن إنسان أم حيوان. و في كل الحالات كانت 
رى غير واضحة. واعتبر» في مقابل هذه الرؤى في الوقت نفسه» الكثير من المثقفين 
الروماني» أن لا قيمة للحياة سوى الاستمتاع بمعيشهم على الأرض. و ظهرت أحياناً 


(r) 


أقوالهم على قبورهم: يفتخرون بأنهم استمتعوا بوجودهم مدة حياتهم". 
۸- مقومات الديانة الزردشتية 


يمكن لنا أن نلخص أهم مظاهر النقلة إلى الرؤى الثنيوية» ذلك لأنها كانت أول 
ديانة ثنيوية واضحة» هيمنت على أيديولوجية الشرق الأدنى. و يهمنا منها هنا ما يلي: 


أ - دى تضخم الفائض في الإنتاج» إلى ظهور الطبقات المتباينة في المعيش» 
و عزل الطبقة الحاكمة عن هموم المجتمع. و مع ظهور الحضارات الكبرى» ظهرت 
معها السلطة المركزية في إدارة المجتمع. 


فأصبح أغلب أفراد المجتمع بمعزل عن هذه السلطةء كما أصبح ينظر إليها بموقع 
متعال عن المجتمع» بكونها خارجة عنه. بل أخذ في كثير من الحالات» الحاكم أو 
الملك» أو القيصرء أو الإمبراطور» أو الخليفة» موقع الإله المركزي الذي يترأس 
(T)‏ بلقیس د شرارة» الطياخ: دوره في حضارة الإنسان: التطور التاريخي و السوسيولوجي للطبخ و آداب 
المائدة (بيروت: دار المدی» 1۲ ۰ )ص ۰ 
«و تدل القبور الرومانية على التشكّك بالدين و الانغماس الصريح بالملذات» فكتبت على أحد القبور: ولم 
کن > لقد كنت» و لست بكائن» و لا أبالي» و كتب على قر آخر: الم يكن لي إلا ما أكلت و شربت» لقد تمتّعت 
بحياتي٤.‏ . و کتب آخر على قبره: «لا أؤمن بشيء وراء ء القرا». 
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السلطة. فأبعد هذا الإله عن قدرة الفرد المتعبدء ولم يعد في تماس مباشر معه» لأنه 
خارج المجتمع. إنه إله بمعزل عن المجتمع» قائم في قصور ضخمة محاطة بحراسة 
متعذر اختراقها. و من هنا ظهر الظرف الفكري لظهور إله شبحي. فالشبح ليس كياناً غير 
مرٿي» و إنما كيان ضخم قائم في كل مکان» مؤنس صورته دائماً في المخْيّلة» و لکنه غير 
ملموس. 

وما إن أصبح هذان الإلهان الثنيويان كيانات شبحية خارج الظواهر و المادق 
حتى أصبح الفرد حراً في أن يسخر قواهم المؤنسة في تحقیق رغباته و تمنیاته و توقعاته 
و متطلباته» كما هو يشتهي» في إدامة الو جود. فأصبح فكر الإنسان فكراً اتكالياً على هذه 
القوى. إنها ممارسة و امتداد لوظيفة السحر اللا عقلاني» بعد آن آفرغ من قوى مادية 
الظواهرء حيث أصبحت إرادة الإنسان تتحكم بإرادة شبح يمثل کل القوى و الوجود. 
يقول فولتير الذي يعبر عن شبحية الإله و هزلية وظيفته المؤنسة: «الإله ممثل هزلي» غير 
أن الجمهور يهاب الضحك). و الإله عند فولتير هو الله و المسيح في آن واحد. 

ب - بنقل قدرات التفكير إلى خارج فكر الإنسان» عطلت قيمة حق الابتكار 
المعرفيء فظهرت بيئة معرفية تتردد في منح قيمة إلى قدرات الابتكارء أو تلكر عليها 
قدرة الابتكار. فآدت بدورها إلى عجز عن تطور الحرفة في الحضارة الساسانية» و عن 
تحقيق النقلة من الحرفة إلى الفن. بينما حقق المجتمع الإغريقي تنشئتها. 

ج - حصر قوى حركة التكوين الاجتماعي و مصدر المعرفة بإلهين. 

د - اختزل هذا الدين تنوع قوى الظواهر الطبيعية و تعددها بقوتين» و أنسها. 
و بهذه الحركة نقلها من واقع وجودها المادي الطبيعي إلى وجود مؤنس. إما هي في 
صالح الإنسان» آو خلاف ذلك» و هي في تناقض كلي مع واقع وجودية و مادية الظواهر 
الطبيعية. إذ تتحرك الظواهر الطبيعية بالقوى الكامنة في خصائصها و المتأصلة في 
تركيبها الفيزيائي. 

ه - نقلت هذه الرؤى مصدر و قدرات التفكير إلى مصدر خارج فكر الإنسانء 
لأنها حددت مصدر المعرفة بنتص إلهي» و بهذا عطّلت البحث المعرفي» باعتبار أن 
المعرفة قائمة مسبقاً في النصوص التي يصدرها و يمتلكها هذان الإلهان الثنيويان. 

و وبما أن صورة هذه الآلهة قائمة حصراً في المخيّلة و خارج مادية 
الظواهر» فيصبح من المتعذر تفعيل قدرات المنطق في دحض فرضية قوى هذه 
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الأشباح. إنها فرضية لا تستند إلى مادة» و غير قابلة للفحص. و لذا يعجز الفكر 
عن فحص واقعية الظواهرء باعتبارها ظواهر منقادة بقوى غير مادية. لذا يتعذر على 
قدرات الفكر ابتكار معرفة جديدة» وما زالت قدرات التفكير بمعزل عن واقعية 
تماس معرفي مع مادية الظواهر» و ما زالت تخضع حركة الظواهر في هذه العقيدة 
لقوى شبحية. 

حصل هذا الخلل المعرفي الاجتماعي بسبب تعفد تركيب مجتمع الإنتاج الزراعيء 
و ما جاء به من تمايز طبقي و مقامي و اقتصادي» و ثراء و تبذیر فاحش» مقابل فقر و عوز 
فاحش أيضاًء فأخذ الفكر يتوسل إلى قوى وهمية يبتكرهاء خارج واقع الوجود» آملاً أن 
تعطل هذه القوى ما جاء به الإنتاج الزراعي من مفاضلات و تعسف و استبداد إداري 
و خلل اجتماعي عام أدى إلى ابتكار إله الخير وإله الشر. 


الصدق و الفوضى: لقد خلق «أهورا مازدا» منحىّ اجتماعياً اصطلح عليه ب 
«أشا» (ةطوك)» و هو الصدق و الحق و النظام الذي هو نقيض «دروج» (زد0)ء الذي 
يؤلف: الفوضى» الكذب» الضلال. يمتد هذا الصراع إلى الكون بأكملهء بما في ذلك 
مجتمع الإنسان. و هناك فقط إله واحد يتجاوز هذاء و هو أهورا مازدا ( 1320 41۲4)» 
لم يُخلق بعد و يتعين أن تنحصر العبادة فيه. 


ح لا تزامن الإلهين: یلخص تاریخ العالم في الرؤى الزردشتية» بالمعركة 
ن اتون إله الك : في مقابل إله الخير. شه ارا إلى الجر الدنرف أهريمان 
(۳٣ط4)‏ إِله الشرء فيعيث فساداً في العالم» و من ثم يظهر أهورا مازداء و يقضي 
على إله الشرء و يغمر أهريمان في هاوية + جهنم إلى الأبد كعقاب له» و معه جميع 
الناس الأشرار» فيستقر العالم مع مملكة السماء» وينعم الصالحون بعالم الجنة إلى 
الأبدء بصحبة أهورا مازدا و الملائكة. 
الآفستاء المدوّنات: تولف الآفستا (a٤ءه۷“)‏ مجموعة المدوّنات المقدسة 
الزردشتية. و بالرغم من أن هذه المدونات قديمةء لكنها ترجع مجموعتها القائمة كما 
هي الآن» إلى زمن حکم شابور (11 ۲او ؟) (۳۷۹ _ ۳۰۹). عَلْم زراٹوسترا بأن 
الإنسان حر في اختيار العمل» سواء السيئى مته أو الصالح» ومن ثم يقرر مصيرهم. 
فالذين عملوا الصالحات من الناس ستكون الجنة في انتظارهم» أما الآخرون فيكون 
الجحيم مرقدهم. 
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ي - الاستمتاع و ليس التقشف: تحبذ الرؤى الزردشتية الاستمتاع في الحياة 
و ليس التقشف» و تعتبر التقشف نوعاً من الانكماش عن المسؤولية و الواجب نحو 
الذات. لذا ترفض الديانة الزردشتية مختلف صيغ التصوف و التنسك. إنها رؤى 
للوجود لا تؤمن بثنائية المادة و الروح» بل بدلا من ذلك تشدد على ثنائية الصالح 
و الطالح. 

ك - نوروز» احتفال رأس السنة: يعتبر احتفال رأس السنةء المسمّى «عيد نوروز؛ 
»)Noru2(‏ الأکثر مفرحا ا والآهم بين ن¿ الأعيادء وهو عيد الربيع» كما هو الممثل 
لتساوي النهار مع الليل. لقد أقرنت الزردشتيةء كغيرها من الأديان التي سبقتهاء الأعياد 
مع ظواهر الطبيعة؛ خلافاً للإبراهيميات التي جعلت مواعيد الأعياد أنسويةء كأعياد 
القديسين و مناسبات الطقوس كالحج. و لذا فإنها أعياد مجردة من واقع تعامل الوعي 
بالوجود مع الظواهر“ 


ل - النار و الماء: اعتبرت الزردشتية أن الماء و النار مقوما الحياة. فالماء هو مصدر 
الحكمةء والنار رمز الحقيقة و الطهارة و مصدر النور والوسيط في اكتساب التبصر 
و الحكمة. لذا يتعيّن إدامة النار المقدسةء وغالباً ما يصلي الزردشتي ي ببحضور النار 
خمس مرات في اليوم. 


م - اليوم المتتظر: في نهاية المطاف» سيآتي يوم الخلاص» سينتصر أهورا مازداء 
على إله الشر أهريمان. فيتعرض الكون لتغير كوني من جديد و ينتهي الزمن. و في 
نهاية التجديد» سيتحقق الخلق الكلي. و سترجع أرواح الموتى الذين كاترا قد أيعتوا 
إلى الظلمات» و يتوحدون ثانية مع أوهارا مازداء بشكل حي. و في نهاية الزمنء 
سيقدم المخلّص ساوشيانت (1٥05۸ه8)‏ و يصلح العالم» بعد أن أعاد إحياء الموتى. 
و سيحصل تطهير نهائي من الشر في الأرض. و يرجع الذين توفوا كصبيان بصحة جيدة» 
لا يزيد عمرهم على الأربعين» و سيجد الذين توفوا أحداثاً أنفسهم في شباب دائم» 
في الخامسة عشرة من العمر. سيتغلب أهورا مازدا في آخر الزمان على شر أهريمان. 

)4( نوروز :(Nowruz)‏ اسم مركب من کلمتین: )N0۷(‏ و تعني الجديد و )۸٥2(‏ تعني اليوم» فأصبح هلا 
المصطلح يسر بدلالة عيد رأس السنةء أي بداية فصل الرييع 

)٥(‏ لقد اعتمد الإسلام مواعيد الأعياد مرتيطة بالتقويم القمري» و هر امتداد إلى تقويم مجتمع الصيد 
و الجني الذي يفتقر إلى دقة المواعيد التي بتطلبها معيش الإنتاج الزراعي و المعاصر. 

يحدد توقيت الطقوس في الدين الإسلاميء كعيدي الأضحى و الفطرء عن طريق ظهور القمر. و يقرّر تحديد 
الوقيت بمشاهدة ظهور القمر بالعين المجزدة. 
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و سيخضع العالم لتغيّر كوني» و يصل الزمن إلى نهايته. و سيتحقق التطهير النهائي للشر 
من الأرض» و ذلك عن طريق فيضان من معدن ذائب ينزل من السماء. 


۹- يوم الحساب و الجسر 


طورت الزردشتية فى العهد الأخمينى (.g.ê €۸ -_ YF‘) (Achaemenian)‏ 
مفهوم يوم الحساب و النار والجنةء و التى لها إشارة فى نصوص از «غاتاس «4(Gathas)‏ 
و هي التراتيل التي وردت في الآفستا. تصف هذه النصوص جسر الحساب المعروف ب 
شین فات پریتم» Peretum)‏ 1 حيث تعبر عليه الأرواح» فيحصل حسابها عن 
أعمالها و أفكارها التي حققتها في العام الدنيوي. و يسبق يوم الحساب سجل لأعمال 
کل فرد في کتاب» متضمناً کل ما قام و فر به الفرد من عمل صالح أو طالح» و يحاسب 
بموجيه. فإذا كانت أعماله صالحةء ينفتح آمامه الجسر و يعبر إلى الجنة. و خلاف هذل 
سيسقط في الهاوية. و إذا توازنت أعماله الصالحة مع الطالحة» سيرسل إلى مرحلة 
انتظار يوم الآخرة» حيث سيجري حسابه آنذاك مرة أخرى. 

إن شكل هذا الجسر كالسيف» الذي يصل بين الجنة و جهنم. فإذا كانت الروح 
جديرة بالقيم الأخلاقيةء فتقاد الروح فوق الجسر إلى امرأة جميلةء و تعبر إلى الجنة. 
وإذا كانت الروح غير جديرة» عند ذاك تقاد إلى عجوز شمطاء شريرة» و في منتصف 
سيرورتها تسقط هذه الروح في جهنم. و يمتد معيش الروح الصالحة". 

٠ه‏ الحنة 

ستعيش الأبدان الروحية في الجنة من غير طعام» لا تشعر بالجوع و العطش. 
و ستتكلم اللإنسانية اللغة نفسهاء و ينتمون إلى الأمة نفسهاء من غير حدود. و سيتمتع 
الجميع بالخلود» و يتقاسمون أهدافاً و مقاصد مشتركة. و ستكون أبدانهم خفيفة الوزن 
-٠١‏ طهارة الأرض 

تعتبر اللأرض و الشمس مقدسة في الرؤى الزردشتية. و لذا لا يجوز دفن الموتى 
في الأرض. ذلك لأن الموت من عمل الشيطانء حيث تعتبر الجثة شراً. و تهتم الزردشتية 

() إن تأجيل إصلاح المجتمع إلى ظهور عالم صالح» ما هو إلا عجز اللطة و قيادة المجتمع عن تأمين 
معيش منظم مريح لأفراد المجتمع عامة. 
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في طهارة الميت» فيتم وضع الجثة في موقع مرتفع» تتعرض لنور الشمس و النسورء 
و بعد أن تنظف و تتخلص من فساد الجثةء تدفن بموجب هذا الطقس» فيتجنب تدنيس 
الأرض» كما يتجنب تدنيس الماء و النار من الجثةء قبل جمعها و خزنها. 

إن اعتبار الشيء أو الظاهرة مقدساًء سواء أكان نور الشمس أم تمثالاً لإله أو معبدى 
هو تعطیل قدرة وظيفة الفكر في حق المساءلة» و حق اختيار البدائل. إن رسم تماثيل 
الله مثلاء و إن کانت مؤشرات إلى کیان كوني شمولي» و لکن واقعه کیان مادي. تتجسد 
هده الكاات عن س الك بح قم اليس وها الفبة ى القديي 
تمنح مادة الأشياء أو صورتها في المخيّلة» سواء حية» ميتة أو جامدة» قيمة و قوى غيبية» 
لا عقلانية. و يصبح بمنآى عن المساءلة و النقد؛ فيكتسب هذا الكيان صفة المقدس. 


ريشبتلا-١‎ 


لا يمارس الزردشتي التبشير أو هداية الآخرين. بمعنى» لا تفرض هذه الديانة 
نفسها على المعتقدات الأخرى. و لذا لا تتضمن مبادئ التبشير أو ممارسته. 


۲ - أهمية الزردشتية 


تكمن أهمية ظهور الديانة الزردشتية في آنها بلورت رؤى أهم ردة معرفية في 
تاريخ تطور الفكر. و لأنها تضمنت رؤى تتوافق جيداً مع متطلبات هذه الردةء أي رؤى 
للخلاص السرمدي» فانتشرت و عمّت كامل القسم الغربي من حضارة الإنتاج الزراعي» 
من أفغانستان إلى إسبانياء بصيغها المتنوعة من صيغ أديان الثنيويات. عند ذاك ضعفت 
لتحل محلها صيغ الإبراهيميات المتعددة. أشير إلى بعض ما اعتقد أهم مقوماتها 
و إشكالياتها التي تهمنا في هذا البحث. 


۳ - إشكالية تزامن الإلهين في الإبراهيميات 


لم يظهر في الزردشتية حصام بين الإلهين: أهورا مازدا إله الخيرء مع أهريمان إل 
الشرء لأن وجودهما غير متزامن» سوى أن إله الخير يقضي على إله الشر في يوم الآخرة. 
امتد وجود هذين الإلهين و تزامن في العقيدة الإبراهيمية. و لذا منذ أول ما ظهرا فيها 
و ألفا قاعدة العقيدةء كانا في خصام رهيب» أرهب سيكولو جية المؤمنين» و جعلهم في 
حيرة لا هوادة لها. 
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إذ كيف لإله الخير» وهو الخالق و كلي القوى» أن يسمح لإله الشر أن يعبث 
في الأرض و في معيش الإنسان و راحته» و لا يحرك ساكناً؟ فما الذي حل بصفة كلي 
الخير و كلي القوى» التي تؤلف قاعدة رؤى العقيدة الإبراهيمية. هذا ما جعل هناك تبايناً 
جوهرياً بين العقيدتين الثنيوية: الزردشتية و الإبراهيمية. 


٤‏ - نوحيد قوى الظواهر بإلهين في الزردشتية و الإبراهيميات 


إن توحيد قوى الظواهر و اختزالها بكيانين موحدين» ينبني على رؤى لا عقلانية» 
لأن واقعية الظواهر متعددة» مع خصائص متنوعة متناقضة بسبب تنوع تر كيب خصائصها 
الفيزيائية التي تسبب حركاتها و تفاعلاتها. لذا جاءت أديان تعدد الآلهة الطبيعية» أكثر 
منطقية و منطابقة مع واقعية الظواهر الطبيعية. 


إن تعدد صيخ مركبات عناصر الظواهر لا تحصى. و بما أن كل عنصر يتسم 
بخصائص تمیزه عن غيره من الأخرى» فكل من بين مركبات الظواهر تتسم بخصائص 
معينة» و تتفرد فيها عن غيرهاء بحكم أنها مركبة من هذه العناصر. بمعنى» أن هناك في 
بين خصائص متباينة» تناقضاً معرفياً لأبسط قواعد المنطق. فمثلاً: في الرؤبة الثنيوية 
ترتبط جميع الأحداث و الظواهر الطبيعية و الاجتماعية و السيكولوجية» من موت الملك 
و فيضان النهر و ولادة نعجة» و كسوف الشمس» و نضح بطيخة» بقدرة أحد الإلهين. 
فبات على المؤمن بالثنيوية أن يربط فى مخيّلته كل هذه الأحداث المتنوعةء بعد أن يكون 
قد أنكر واقعية تعدد الظواهر و تنوعهاء و تنوع حركتها و تطور صيغ أحداثها و تفاعلاتها. 
ألفت رؤى هذا الجمع» و لم تزل» لصفات الظراهر بقوتين و مصدرين موحدين» حركة 
فكرية لا عقلانيةء عطلت التطور المعرفي في تطور حضارة الإنسان. 
-٥‏ تعدد الظواهر و تباين خصائصها 

إن الرؤى الثنيوية لا تدرك أو تبحث في الظواهر بكونها كيانات مركبة من عناصر 
متعددة متميزة مستقلة لا مؤنسة. بل لأنها مؤنسة في هذه العقيدة» فيتوسل إليها المؤمن»› 
کما لو كانت قوی موحدة پإلهين. وانبنت هذه الرؤى على تناقض مؤنس لا منطقي. 
ذلك لأنها عطلت الفكر عن تعامل واقعي مباشر مع خصائص الظواهرء و اختزلتها 
بقوتين لا ماديتين. 
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ضمن صيغة هذا الاختزال» لا يمكن لنا أن نتكلم عن معرفة لواقعية الظواهر 
المتعددة. لأن قوى الظواهر أصبحت في هذه الرؤى تابعة لقوى الإلهينء بل لا وجود 
و لا قوى لها سوى ما يمنحها هذان الإلهان في آئية الحركة. 


١‏ -المعرفة فى الإبراهيميات ملهمة 


إن المعرفة التي يحملها الفكر في الرؤى الإبراهيمية» سيكتسبها الفرد عن طريق 
الإلهام الإلهي» من غير تجربة و بحث أو تأمل ذاتي. و هو ما يجعل بحث الفكر في 
حالات الوجود تابعاً و اتكالياً. 


بينما واقع اكتساب المعرفة» منذ آن ظهر الإنسان العاقل» و أخذ الفكر يفاعل 
الاستراتيجيات الغريزية و يبتكر شبكة الكلتشريات» يحصل بالضرورة ضمن اكتشاف 
تدريجي و مرحلي لخصائص مادة الظواهرء مقوماتها و حرکاتها و علاقاتهاء و كيفية 
التعامل معهاء بهدف إرضاء مركب الحاجة و إدامة الوجود. 

فإذا كان واقع المعرفة يُكتسب بإلهام إلهي مسبق» و الإله كلي المعرفةء فتنتفي 
بذلك ضرورة مراحل تطور حضارة الإنسان. بل يقول المنطق لناء كان يفترض أن يُلهم 
الإنسان بكامل المعرفة دفعة واحدة منذ أن ظهر بصيختة الأولى فى «الخلق» بصورة 
«آدم٠.‏ و حلاف هذاء هو الدلالة على عدم كفاءة الخالق. 

إن تنازل الفكر» أو عجزه عن تفعيل قدراته الابتكارية والمعرفيةء إلى قوى 
خارجة عنهء ما هو إلا خداع ذاتي. إنها دلالة على عجز سيكولوجية الذات على مواجهة 
تعقیدات مرکبات المعيش» و عجر قدرة التوافق مح تعقیدات إدارة مجتمع الإنتاج 
الزراعي» و كسل قدرة المعرفة. 

يؤلف تنازل الفكر عن قدراته الابتكارية عاملاً سلبياً فعّالاً و مشبطاً لقدرات ابتكار 
و تطوير المعرفةء و عجزا عن البحث في معرفة واقعية لخصائص الظواهرء و متطلباتها 
فى إدارة المعيش. 
۷ _ عحز القيادة و رات معرفية 

كما يعبر تنازل الفكر عن واقعية قدراته الابتكارية و المعرفيةء كذلك تعجز قيادة إدارة 
المجتمع عن مواكبة التطور المعرفي فضلاً عن إخفاقها في توفير نظام منصف اجتماعياً 
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و مريح لسيكولوجية أغلب أفراد المجتمع. هذا العجز دى إلى إحباط سيكولوجية أفراد 
المجتمع كافةء و بالتالي إلى خحضوع الذات لقوى غيبية» و التوسل إليها. 


إنها دلالة عجز اجتماعي معرفي سيكولوجي» أخذ يتكررء مع تقدم إشكاليات 
مجتمع الإنتاج الزراعي و تطورها. بدأت تظهر هذه الردات مخففة أحياناًء و متفاقمة 
أحياناً أحرى. و كلما تعي سيكولو جية الجماعة عجزها عن تأمين إدارة و قيادة تؤمن لها 
معيشاً مريحاًء و بصيغ مناسبة لسيكولوجية أفراد المجتمع» فتلتجى إلى حركات تعطّل 
الفكر و إلى قوى وهمية غيبية خارج المجتمع» متمثلة بالمعجزات و ظهور شخصيات 


حارقة کالقدیسین. 


۸ -النقلة من آلهة تجسد الظواهر إلى قوى شبحية 

لذا انتقل الفكر من بحث مباشر في خصائص الظواهر و اكتشافهاء عن طريق 
التعرف إلى سلوكيات الآلهة التي تجسد الظواهرء كما كانت الرؤى في أديان تعدد 
الآلهةء إلى صيغة اتكالية على قوى شبحية مجردة» ينحصر واقع وجودها في المخيّلة. 
إنها قوى لا نمثل شيئاً في واقع الوجود» سوى شبحية أنسنة نفسهاء و لا يمكن التعرف 
إليها بغير ما يضفي عليها الفكر تفسه من صفات. 

وهکذا تغیرت ان ر ا ر ا 
مادية الظواهرء و من كونها تجربة و ممارسة تعامل مع سلوكياتهاء إلى علاقات توسل 
لإلهين خارج الظواهر. فأصبح فك الجا و الايد ج اة انالا ر 
بالهينء E‏ أو» بقدر ما أخضعت قوى و خصائص الظواهر لهذين 
الإلهين. بهذا القدر أصبح الفكر اتكالياً عليهماء فكر كسلان خامد لا يبحث في 
خصائص الظواهر» سوى انتظار قدرة الإلهام الإلهي. 
۹- لا صفات مادية ملموسة للإلهين يتأملها المؤمن و يبحث فيها 

لا يوجد شيء ملموس في صفات هذين الإلهينء ليدركها الفكرء و يبحث فيهاء 
ويتأملها و يناقش سلوكياتهاء و واقعية علاقاتها مع الأشياء» سوى الإيمان بأنها تتصف 
بكلي القوى و كلي الوجود. فأصبح واقع علاقة الفكرء مع كيانات غير مرئية شبحية» 
لا تشبه شيئاً سوى أنسوية الذات نفسها. و هكذاء تتعطل قدرات التفكير من غير ظواهر 
مادية ملموسة يفحصهاء و يتقبلها الفكر أو يدحضهاء فيصبح فكر مؤمنٍ اتكالي. 
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فأصبحت المعرفة المسخرة في التعامل اليومي مع الظواهر من قبل البشرء نوعاً 
من التمني والاتكالية خارج وأقعية الوجود و متطلباته. و يصير بذلك الوعي بالېقاء 
حالة توسلية» و يبتكر لكل حالة منها طقوس من التوسل و الخضوع. 


١‏ _ العبادة الظرفية 


لا تمشل التماثيل لدى المؤمن فى أديان تعده الآلهة الطبيعيةء أكثر من أداة عبادة 
لقوى ظاهرة معيّنة. لذا هي عبادة فت لأن العلاقة التعبدية مع الإله المعين المتمثل 
بالتمثال» تحصل حسب ظرف متطلبات معيش الفرد مع الظاهرة المعيّنة» في ظرف آنية 
الحاجة إلى الإله المعيّن» و تبعاً للظاهرة التي يمثلها أو يجسدها. إنها علاقة مع إله يمثل 
أو يجسد ظاهرة ما في واقع الوجود. ذلك لأن العلاقة مع أي من الظواهر» هي علاقة 
ظرفية في الزمن و المحلء تحصل فقط حينما يكون الفرد في تماس معهاء و في حالات 
الوعي بالحاجة إليها. فالآلهة الطبيعية لا تدخحل في سيكولوجية معيش الفرد إلا مع 
ضرورات التعامل مع ظاهرة معيَّنة» سواء أكانت الشمس أم الريح أم أمواج البحر. 

شير في ما يلي» إلى بعض الأمثلة» من آديان و أيديولوجيات تعدد الآلهة الطبيعيةت 
حيث توضح ظرفية العلاقة بين رؤى المتعبد و الظاهرة المعيّنة» و شكل الرمز المسخر 
كالتماثيل و الصور. 

ق س ارد ق الا الى هر ب ن الي نورل ال 
پوسیديون؛ الإغريقي Poseidan)‏ إذ كان يتمتع هذا الإله بقوى عظيمة و عنف رهيب» 
يعبر عن وجوده بالعواصف و أحيانا بالزلازل» في نظر الإغريقي الساكن على سواحل 
ایسا ۰ ٠‏ 

- بتاح (أها۴)» إله الحرفة في الأساطير المصرية. لا وجود لإله مشابه له في 
الجزيرة العربية» بسبب فقدان منح قيمة اجتماعية للحرفةء وإن وجد إشارة ستكون 
إشارة عابرة. 

- نجد فى الأساطير الإغريقية پيكاسوس (كuاءةعء۴)»‏ الإله من سلالة پوسیدیون» 
وهو الفرس ال امتطی البطل پر سيوس (ءاع۲5٠۴)»‏ هذه الفرس المجنحة لنجاة 
الأميرة الجميلة اندروميدا (ةلءهءلمى)ء من تين البحر. لا معنى لهذه الأسطورة 
بالنسبة إلى المسلم الذي يلصن بأساطير تختلف تماماً عن الأساطير الإغريقية. 
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يخصص في الطوفان (٥10اةاuا٣هصںء1۲))‏ حول المعبد في الطقوس البوذيةء 
حير مقدس كوظيفة لهذه العبادةء فيحاكي المؤمن بهذا الدوران وظيفة طقس مدار 
الشمس والأجرام السماوية - باتجاه الساعة. و بهذه الحركة يقدم المؤمن الإجلال 
و البيعة للقوى الكونيةء و في الوقت نفسه يؤمن لذاته الحماية الكونية؛ فالعلاقة الظرفية 
تخص حصراً دوران الشمس. 

يدور البوذي حول المعبد و ال «#ستوبا؟ (51093). يمارس هذا الطقس في الديانتين 
البوذية و الهندوسية باتجاه دوران الساعة» متتبعاً دوران الشمس في نصف الكرة الأرضية 
الشمالي. فيمثل معرفة يكتسبها الفرد» ضمن التلوير ال «نرفاني» .)Nirvana(‏ لذا يمن 
السعادة القصوى لسيكولوجية ذات المؤمن» و تخطي الألم. إنه طقس مرتبط بحركة 
الظواهر الطبيعيةء و لذا يمارس بظرف رؤى هذه الظواهر و فهمها. 


اعتّمد تقليد مشابه في الجزيرة العربيةء و أصبح الطوفان حول الكعبة ضمن طقس 
الحج» و هو طوفان باتجاه حركة الشمس» و من بين هم طقوس العبادة الإسلامية. ففي 
هذه الحالة لا سبب لاتجاه حركة الطوفان في فكر المؤمن المسلم» سوى أنه تقليد 
و فريضة على المؤمن أن يؤديها قبل الوفاةء كما لا يؤلف هذا الطقس في فكر المسلم 
علاقة ظرفية مع اتجاه حركة الشمس. 

- يحدد عدد مواعيد الصلاة في الزردشتية بخمس مرات في اليوم» و انتقل هذا 


العدد إلى الإسلام. فالمسلم يمارس طقس الصلاة بهذا العدد في اليوم» من غير معرفة 
سبب العدد» أو ربطه بتقاليد الطقس الزردشتي. 

- يمارس الختان في المجتمع البدائي» وبخاصة عند القبائل الأفريقية» باعتباره 
أحد الطقوس المتنوعة المشابهة بقطع أجزاء من البدن أو تشطيبه» فيحقق للفرد مقام 
النقلة من الطفولة إلى الصبا و التهيّؤ للصيد والحرب. كما ابتكر هذا الطقس في 
المجتمع البدائي الأفريقي كأداة تشير إلى الانتماء القبلي. و غالباً ما كان يمارس كل 
من الذكور والإناث هذا الطقس و يخضعون له. انتقلت هذه الممارسات إلى مصر 
القديمة» و منها إلى الشعوب الساميةء فاليهود ثم الإسلام. لقد اعتمد طقس الختان 
من قبل اليهود و الإسلام من غير بيان سبب. بينما الختان يشؤه جمالية شكل القضيب 
و البظر (كناه)اع)» و يقلل من حسية متعة الجماع )ntercourse[)ء‏ لکل من الذکر 


.(Nirvana) ةilêرنلا‎ (¥) 
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و الأنشى» بسبب إزالة قفلة («i)ءءإه۴)‏ القضيب و تشويه البظر. مع ذلك نجد أن 
الإبراهيمي اليهودي و المسلم المؤمنء ملتزم كل منهما بالختان حارج ظرفية أسباب 
ظهور هذا الطقس في المجتمع البدائي. 

خلاصة القول: إن أغلب طقوس التعبد في الإبراهيميات, ترتبط برؤى شمولية 
لا ظرفية» فتصبح مقدسة» و تتجاوز ظرف الطقس» فتصبح طقوساً تمارس في جميع 
ظروف المعيش» و ضمن جميع علاقات الإنسان مع الظواهرء» مهما كانت و في آي 
زمن؛ لأن الآلهة الإبراهيمية شموليةء إضافة إلى كونها خارج الظواهرء و هي في الوقت 
نفسه» حارج الزمن» و المحركة لجميع الظواهر. 

و بما أن الخالق هو المحرك لكل الظواهر: الطبيعية و الاجتماعية؛ لذا فإن العلاقة 
معه علاقة تعبد شمولي» و ليست ظرفية. فيصعب على المؤمن الإبراهيمي أن يتصور 
علاقة غير شمولية» ظرفية. فيعتبر ما يمشل الإله» من منحوتات وصور كما لو كانت 
ترمز لواقعية الإله نفسه» بالنسبة إلى مؤمن بتعدد الآلهة. و الإله في هذه الحالة» يمثل 
أو يجسد ظاهرة معينة. لذا يجد الإبراهيمي فرضاً عليه أن يحطم تماثيل رمز الآخر. لأنه 
بهذا الفعلء بالنسبة إلى العقيدة الثنيوية الإبراهيميةء لا يحطم إلها ظرفياء و إنما شمولية 
العبادة» و المنافسة و البديلة إلى أهورا مازداء يهواء الرحمن, الله. 


_-١‏ أنسوية الظواهر” و ظرفية العبادة 
من غير معرفة عماية في التعامل مع الظواهر» و في تباين مع ما كان عليه السحر في 
مجتمع الصيد. 

إنها ردة معرفية و نكران للتقدم المعرفي الهائل الذي حققته الحضارات الكبرى» 
و الحركتان المادية الكارافاكية في الهند و الفلسغة المادية في المجتمع الإغريقي» 
اللتان تزامن ظهورهما مع ظهور الزردشتية. 

إن هدفنا من بيان بعض الملاحظات عن الديانة الزردشتيةء ينحصر في مساءلة 
واحدة» و هي وصف تحول الموقف من الوجود من ذلك الذي يتعامل مع مادة الظواهرء 


Anthropomorphize of Phenomena. (A) 
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إما عن طريق مادية و منطق ممارسة السحرء أو مادية الظواهر الطبيعية و الاجتماعية عن 
طريق الآلهة الطبيعية التى تمشل و تجسّد هذه الظواهرء إلى عبادة لقوى لا مادية غير 
ملموسة. ۰ 

ففي كلا الحالتين: ممارسة السحر في مجتمع الصيد» و ممارسة طقوس أديان 
الآلهة الطبيعية في المجتمع الزراعي؛ هناك وعي ضمني بأن ما يحصل من تعامل يتحقق 
مع مادة الظواهر. غير أن الثنيوية غيّرت هذا الموقف» و جعلت التعامل كما لو كان مُقاداً 
من قبل قوى خارج الظواهر. كما أصبحت حركة الظواهر في هذه الرؤى تقودها القوى 
نفسها التي تقود حركة معيش الإأنسان» قيادة هدفها مصلحة هموم الإنسان. و هكذا 
تخضع الحركة الأنسوية قوى الظواهر و حركاتها لهموم الإنسان. 


وما يهمنا في كل هذاء تأثير هذه الرؤى في صيغة تفعيل الفكر مع المادة ضمن 
حركة الإنتاج» و دور حرية الفكر في تفعيل حركة التعامل مع المادة. لقد أشرت في 
بحث الإنتاج الإغريقي قدرة هذا المجتمع على إحداث النقلة من الحرفة إلى الفنء 
بصيغ متميزة» حققت إنضاج مبادئ التكوين الكلاسيكي. بمعنی» كان التعامل مع المادة 
حراً. و تعني الحرية هنا حق الحرفي في التعبير عن خصوصية سيكولوجية ذاته» في آئية 
تحويل المادة الخام إلى مصتع» و ذلك باستقلال عن مرجعية الحرفة. كما تعني الحرية 
المعرفة المناسبة لخصائص المادة المتعامل معها. وبقدر ما يمتلك هذه المعرفة 
سيتحرر التعامل من هدر الجهد المتطلب في التعامل. 

وبقدر ما كان يعي بأهمية هذه الحرية لذاته» سعى ليعبّر عن خصوصية 
سيكولوجية سمات و حركاتِ لكيانات الحية و الأفراد التى تظهر فى منحوتاته. تعبّر 
هذه عن سمات اقرخ و الشجاعة و الخرفوالارقاك ر العاف و القت و الف 
و الضعف و الألم» وغيرها من تعابير سيكولوجية الكيانات الحية بظروفها الخاصة 
أو الحدث الذي تجد نفسها فيه» سواء في معركة حربية أو لقاء غرامي أو احتفال ديني 
أو شعبي. نجد نحت هذه السمات بصيغتها المميزة و في ال تgilqnı‏ م“ (Tympanurm)‏ 
و ال «ميتوبات» (5٠ع۷0)‏ في معبد البارثينون في أثيناء الذي شيد في القرن (۵) ق.ع. 
لا نجد بهذا المستوى من التعبير لخصوصية الحدث أو تسجيل لسيكولوجية الفنان في 
مصتعات الحضارات الكبرىء سوى في حالات نادرةء» و من بين أميزها صورة اللبوءة 
الجريح في النحت الأشوري. 
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البارثينون - روما معبد تیمبانوغوس ۔ (1ھالا) 


و لولا هذه الحرية لما تقدمت الحرفةء و لما ظهر القن أصلاً. و لما تمكن القكر 
من أن يجسد المادة المصتعة بسمات سيكولوجية الذات» و سيكولوجية الكيانات 
الحية الأخرى» كالتعبير عن معاناة الأحصنة في الحروب و تعاطف الكلاب مع 
وهذا يوضح لنا أن الحرية التي فقدها الحرفي بسبب هيمنة الثنيوية على الفكر» 
سببت عجز الحضارات» التي اعتمدت العقيدة» عن إحداث النقلة إلى مقام الفنان 
والابتكار و الصفة الفنية. 
١ ۳4۲‏ 


عمارة ساسانية ‏ بوابة سوق میلتوس 
طاق کسری (Market Gate from Miletus)‏ 


٢‏ - إرضاء الحاجة الرمزية لإله غير مادى 


يتضمن الشيء المصتّعم» و يعبّر عن ثلاث حاجات» ومن بينها إرضاء 
الحاجة الرمزية. يؤلف إرضاء الحاجة الرمزية» و هي حاجة قاعدية» لدى رؤى 
سيكولوجية تعبّر عن هوية الذات و الانتماءات التي تنخرط ضمنها. ففي مثل 
هذه الحالة» تمثل العلاقة مع المصتع» شكل المصنع» و دلالة الانتماء. تزول هذه 
القبمة حينما يستبدل المؤمن انتماءه. أو» كلما يتغير ظرف و متطلبات الانتماءء 
و التعبير عن مقام و هوية جديدة للذات» عند ذاك تزول قيمة الدلالات التي 
يحمل بها الشكل. و بزوالها تزول قيمة رمزية المصتع. عند ذاك تبتكر أشكال 
لمصنعات مع دلالات جديدة لتعبّر عن هوية الجماعة سراء أكان معبداً أم تمثالاً 
لإله أم علماً لأمة ما. 


و بهذا المنطق الأنالوغى» تعتبر الأداة المؤشرة إلى عقيدة منافسةء حطر على 
هوية الذات. فيقدم الفكر ر المصتعات التي يحمل شكلها مؤشرات بدلالة 
العقيدة المنافسة و المنبوذةء بقدر ما تعتبرها سيكولوجية الذات خطراً على الرؤى 
الجديدة و على الوجود. وهذا ما يفسّر لنا مسببات الحركات الدينية و السياسية 
التي تقدم على تحطيم المصنعات التي توظف في تأشير الرؤى المنافسة. إن تحطيم 
المصتعات التى تعبّر عن رمزية الآخرء بسبب ما تحمل من دلالات مضادة لما تقبل 
به الذات» بؤديء وقد آدی في الماضي» إلى زوال معالم تحمل قيماً استطيقية. إن 
تحطيم أي مصتع رمزي» يؤلف احتمال تحطيم شكل يحمل صفة استطيقية مميزة» 
و بما أن الشكل الرمزي غالباً ما يؤلف حالة فريدة» فإن تحطيم ذلك المصتع يؤلف 
تحطیم شکل فرید. 
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۳ - إشكالية التعبير عن الشبح في العقيدة الجديدة بمادة 


كانت الآلهة في مختلف مراحل ابتكار أديان تعدد الآلهة الطبيعية (مnءاعط†راه۴)»‏ 
تسا اة القراهي و اه الال ك فن تى القراح اة أو الأجاعة 
تغيرت هذه العلاقة جذرياً مع الديانة الثنيوية فأدت إلى ظهور إشكالية في كيفية التعبير 
عن رؤى لقوى مجردة (شبحية الإله) تفتقد وعيا ضمنياً بوجود المادة و التفاعل معها. 
فأصبحت وظيفة مؤشر الشکل تشیر إلى قوی مع کیان غير مادي» و لکن بشکل و کیان 
مادي. وقد أحدث ذلك عجزا معرفيا و سيكولوجيا في كيفية التعبير عن هذه العقيدة 
الجديدة. 

لقد جابه قادة المسيحية هذه اللإشكالية في دور تنشئة العقيدة» و هي كيفية التعبير 
عن إله أو دين جديدء يختلف جذرياً عن تلك التي سبقتها. و هو التعبير عن إله غير 
مادي» مع استخدام مصنعات مادية. لم تتعرض الزردشتية لهذه الإشكاليةء لأنها مثلت 
الإلهين: إله الخير و إله الشر؛ بالصيغ التقليدية لأديان تعدد الآلهةء و امتداداً لها. كما إن 
اليهودية لم تسعَ لمواجهة هذه الإشكاليةء لأنها لم تسحّر المصتعات لعرض شكل الإله 
الثنيوي. 

فلم تكن نقلة سهلة المنالء بالنسبة إلى قادة المسيحية لأنه لم يكن هناك نموذج 
قائم تقتدي به. فكان عليهاء أن تبتكر شكلاً لإله لا مادي» شبحي» مسخْرة صورة إنسان 
و هو كيان مادي» و مسخرة مادة لعرض هذه الصورة اللا مادية. و لكنها بتجاوزها هذه 
الإشكاليةء باستعمالها مادة لعرض شكل الإله اللا مادي» تكون قد تنازلت عن شبحية 
الإله» و جشدت بالقدر المناسب الرؤى في صورة إنسان حي قائم في العالم الدنيوي 
ضمن معيش الجماعة. فكانت حركة لقدرة تثاقفية (31٠۲ء۴!ا1عا"1)‏ تمكنت من إرضاء 
هموم فكرية لم تجابهها سيكولوجية الإنسان قبل هذا. و هكذا استطاعت العقيدة 
المسيحة أن تل إلها لآ مادى و نشكل إنسان. 

مع ذلك لم تلات الأيديولوجية المسيحية صعوبة كبيرة في إحداث هذه النقلة 
لستبي ٠‏ ولا تأسست العقيدة المسيحية و تطرّرت ضمن الحضارة الكلاسيكية» حيث 
تربًى و نما القادة مع الفنون الكلاسيكية بمختلف صيغها. و ثانياًء كانت المسيحية دعوة 
تبشيرية» و ليست غزواً بدوياً عداثياً. بمعنى كانت ديناً في دور التنشئة من غير أن يكون 
عدوانياً مع الآخرء و لم يمتلك القوى الضاربة ليصبح عدوانياً. 
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لقد حصلت هذه النقلة و نمت» مع عوز في خبرة التكنولو جية الحرفية. و لأن نشوء 
المسيحية كان تحت إرهاب سلطة الإمبراطورية الرومانيةء فلم يمتلك القادة المسيحيون 
التكنولوجيا المناسبة للتعبير عن متطلبات الرمزية الجديدةء و إرضاء الحاجة الاستطيقية 
فى الوقت نفسه. لذاء و بسبب هذا العجز المعرفى و الحسى»ء عجزت القدرات المعرفية 
عن تعامل مع ما يحمل شكل مادية المصنّع لشكل الإله الجديد من الصفات الاستطيقية. 
ركزت هموم المؤمن على إرضاء حاجة رمزية أيديولوجية الدين الجديد. و ربما أصح 
آن نقول» لم يكن المؤمن المسيحي في تلك المرحلة بحاجة ملحّة إلى إرضاء الحاجة 
الاستطيقيةء أو لم تكن من بين همومه الملحة. 

باشر قادة المسيحية دعوتهاء و جعلت مواقع العبادة في مرحلة التنشثة ببناء 
مصتعات و مذابح )4[۲٥۲(‏ العبادة أحياناً في حداتق المعابد الرومانية» من غير أن تجد 
تناقضاً في طقس العبادة في مرحلة التنشئة. ذلك لأنها كانت دعوة تبشيرية قائمة على 
الإقناع والتسويات» كما كانت دعوة لا تمتلك قوى ضاربة. 


أمر آحر هيا ظرف هذه النقلةء هو أن العقيدة المسيحية لم تحمل فكراً يحتقر 
الحرفة و ينبذهاء لأنه لم يرجع أصل موطن تنشئة قادتها إلى بداوة الجزيرة العربية. مع 
ذلك» لم يمتلك الحرفي المؤمن في هذه المرحلة تكنولوجية حرفية متقدمة» مقارنة 
مع ما كان يتمتع به الحرفي/ الفنان الكلاسيكي» من نضج و قدرات معرفية و حسية. 
سخرت المسيحية التكنولوجيات الحرفية البيزنطية في بداية تنشئة التعبير عن شكل 
إله اين الجديد. فلم تتم ذه المرحلة بإمكانات ترتقي إلى مقا فن تاضج كما 
کان القلرف خا لغري الأخري: فكوا ف لك ون سرت رة وة ي 
فحصل تصوير إله مشحون بقوى مقدسة من نوع جديد. كما ابتكرت صيغة جديدة 
لإله غير مرئي» بصورة إنسان. لم تسح حرفة ما قبل هذه الحقبة إلى تعرض صورة كيان 
شبحي غير مرئي» لأنه لم يكن له وجود في أيديولوجيا مجتمع الحضارات الكبرى» كما 
لم تبتكره سابقاً المخْيّلة الثنيوية. فكان القادة المسيحيون هم الذين ابتكروا و عبّروا عن 
هذه الإإشكاليةء و عرضت المادة بدلالة لا مادية. لهذا السبب, تأخر تطور الحرفة حتى 
ق. (9)» قبل أن يظهر الفنان بصيغته الناضجة في الحضارة المسيحية. 


لقد ظهرت الحرفة البيزنطية و الحرفة المسيحية الأوليةء لا تمتلك صفة التفردى 
و ليست لها قدرة التعبير عن وجدانية ذاتية الفنان المصتّع. كما إنها سرت تكنولو جيا 
و أشکالاًء كان قد ابتكرها غيرهم» و كانت لوظائف غير التي أخذ المسيحيون 


40 


الفكر الجدب 


4 


يسخرونها. فمثلا رسوم المسيح في موزاييك «رافینا» »)۸1۷۵1۸1٣3(‏ تختلف قلیلاً عن 
الصورة و التكنولوجيا البيزنطية» و أضيفت فقط عليها هالة تقديسية. 

فأصبحت تمثل الأيقونة (صورة المسيح في راينا) ليس أهمية المسيح كإله بالنسبة 
إلى المتعبد فحسب» بل كذلك» مادية الصورة عنده» التي أصبحت ذاتها مقدسة» يتعامل 
معها كما لو كانت هي كذلك. فأصبح الإله المسيحي اللا مادي» يجسّد و يمتّل بمادة. 

لقد آمن الفنان الجرفي البيزنطي المسيحي» بقدسية المسيح» فحقق شكلاً يعبر 
عن هذه القدسية. فتمكنت هذه القدسية من نقل الصورة في مخيّلة المتعبد من واقعها 
المادي» إلى خارج واقع الوجود المادي» بعيدة من قدرة المساءلة و التماس» و جعلها 
كياناً مقدساًء و هو الهدف من ذلك. لذا أجاد الجرفي بمنح مادة الموزايبك في هذه 
الصور» قيمة تعبيرية تقديسية متميزة» من غير أن يضفي عليها خصوصية ذاتية الجرفي» 
ولم يكن التعبير عن هذه الخصوصية الذاتية هدفاً عنده» بل أطلق الطاقة الوجدانية 
المتطلبة لتحقيق هذه النقلة. 


¥ 


صور متعددة للمسيح خلال عصور وثقافات مختلفة 


لا يؤلف التقديس علاقة طبيعية بين الفكر المتلقي و الكيان المقدس. التقديس 
هو إبعاد الشكل و ما يتضمن من علاقة مع دنيوية الذات» إلى خارج قدرات و حق 
قدرات معرفة المساءلة. فهو تعطيل العلاقة الشخصية مع كيان الشكل» عن قدرة وظيفة 
الفكر الحق في اختيار البدائل. إن رسم أو نحت تمثال المسيح أو قديس» و إن كانت 
فيهما مؤشرات إلى كيان كوني شمولي» لكنه في آنية التعبدء يتجسد الإله مادية الشكل. 
و بتسخير آلية التقديس» و تجسيد مادة الرسم و التمثال قوى إلوهية الإله نفسه» انطلقت 
أشكال الكيانات الإلهية المسيحية البيزنطيةء متصفة بالتضخيم و المبالغة و المعالم 
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المجردة (dعاءةإ†واA)ء‏ بمعزل عن واقع الوجود. ولكنهاء فى الوقت نفسه»ء تحقق 
وظيفة حماية تمثل قوى الكيان المقدس. و هنا تكمن مهارة الجرفي البيزنطي» و عظمة 
الصور و المنحوتات البيزنطية المسيحية. وذلك ما يفسر لنا سبب موقعها حارج المساءلة 
بالنسبة إلى المؤمن. 


٤‏ - الدورة الإنتاجية و قيمة مادية المصنعات 


يتعين تذكير أنفسنا بأن شكل المصتع هو حصيلة تفعيل الدورة الإنتاجيةء و قدرة 
إرضاء ما تفترض الحاجة الرمزية من عقائد و عاطفة يتعين التعبير عنها. 

يحصل تفعيل الحرفة ضمن الدورة الإنتاجية» و ضمن سيرورة تماس واقعي للفكر 
و اليد مع حصائص المادة. فيكتسب الفكر بسبب هذا التماس العملي مع المادة معرفة 
تتراكم في الذاكرة من خلال منطق تجربة التعامل نفسه» و التي تكون عادة عن طريق 
التلقين و قدرات الأنالوغ» و التشابه المفترض. أوء تقليد الآخرين و التنظيرء و ابتكار 
الفرضيات التي لا تعرَّض لفحص تجريبي عملي مدعم بتعامل مباشر مع المادة. لذا 
ستكون هذه الصفة من المعرفة» معرفة من غير دعم التجربة العملية مع خصائص المادة» 
حرة نسبياً من ضرورات هذا التعامل. حيث ستهيئ أحياناً ظرف ابتكار وهام و غيبيات 
و خداع ذاتي» و التي تمثل مختلف صيغ الرؤى المثالية. 


إذأء المصتّع الذي يمنح قيمة معنويةء كالتقديس» سيؤلف في أغلب الحالات: 
اول أداة يبتكرها الفكرء كان قد سر يده مسبقاً في تصنيع شكل مادة الأداةء التمثال 
أو الصورة» التي سترضي هموم سيكولوجية الذات. فتسخر هذه المصتعات» كالتماثيل 
و النصوص و غيرهاء لتؤدي وظيفة ربط بين رؤى كيان المقدسات كالآلهة و الملاثكة 
و القادة» بهدف إرضاء هموم الهوية» كما هي في المخَيّلة. بينما في واقع الوجود» يتألف 
شكل المصتع من مادة مصنعة قائمة في عالم مادية الوجود. 

ثانياًء يؤلف المصتّع بحكم كونه مادة جامدة» كمادة النصوص الدينية» من الورق 
و الحبرء أو تماثيل الآلهة من خشب و حجر» فهي مادة في واقعها الدنيوي» يبتكر الفكر 
شكلاً لهاء و تصنعها يد الإنسان. لذا فإن واقع قدسية المصتعات» سواء أكانت تماثيل 
الآلهة أم نصوصاً دينية» لا يتجاوز واقع قيمتها عن مخْيّلة المؤمن و الملتزم» و ليس 
خارجها. لا قيمة رمزية للمصتعات بذاتها خارج الفكر و الإيمان. 
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ثالثاًء الفكر هو الذي يمنح هذه الكيانات» مهما كانت» قيمة محبذة أو دونية 
الرفض والقبولء سواء أكانت إِلهاً أم قطعة ورق أم قماش أم رخام. إن واقع قيمة 
المصتعات» هي دائماً و بالضرورة من ابتكار الفكرء و لا يوجد قيمة لكيان خارج الفكر. 


تعي الذات هموم وجودهاء بعزلتها (sوع«ذاء١ه1)‏ قي هذا الوجود» ضمن عالم 
متوسع خارج عنهاء ما لا نهاية له. فتلتجئ كلما تعي خطراً على وجودهاء إلى ابتكار 
كيانات تمنحها قوى من صميم المخيلة» لتسخيرها في حماية ذاتها. و هنا مصدر القيمة 
التي تمنحها إلى الآلهةء و غيرها من الكيانات المقدسة» و هي القيمة نفسها التي تحمل 
بها مادة المصتع. 

لذاء بقدر ما یکون الفکر عقلانياً و موضوعياً في رژیته» و موقفه من هموم الذات» 
و رؤى الوجودء سيكون بهذا القدر موضوعياً من المصنعات التي يبتكرها و يصتعها. في 
المقابل ستكون الرؤى بالقدر نفسه لا عقلانيةء تحمل هوية مهزوزة تتمثل بالموقف 
من المصنعات كتماثيل الآلهة و الأيقونات و المعابد و المصتعات المقدسة الأخرى» 
كالنصوص الدينية و طقوسها. فتمثل هذه العلاقة مع المصتعات المقدسة حالات 
لسيكولوجية غير عقلانية. 

هذا لا يعني أنه لا قيمة مادية متأصلة في مادية المصتع. يحمل المصتّع جهدا يعبّر 
عن فكر و قدرات ابتكار حسية و معرفية. و بقدر ما يحمل شكل المصنع من جهد و فكر 
من قدرات ابتكار التعبير و يفك دلالاتهاء سيعي المتلقي المتجاوب» بما يحمل شكل 
المصتع من صيغ لصفة الأبتمال» فيمنحها القيمة المناسبة» بما في ذلك القيمة الاستطيقية. 

لذاء تحمل تماثيل الآلهة و القادة و غيرها من المصتعات قيمتين: أولاًء قيمة رمزية 
تكمن في محض المخيّلة لا خارجهاء و هي قيمة طارئة» بقدر ما يعبّر المصتع عن هوية 
الذات. و ثانياً قيمة يحملها المصتع بما يحمل من جهد فكري» حسي و معرفي» و ما 
اكتسب الشكل من صفة الأبتمالء و ذلك في ظرف معين من تاريخ تطور قدرات الفكرء 
و ضمن تطور حضارة الإإنسان بعامتها. 


-٥‏ زوال قيم الرمزية و التربيةء و إدامة الاستطيقية 


تنبنى مادية الكيان و قيمته الاستطيقيةء بقدر ما يحمل الشكل من الصفة الأبتمالية 
والهارموني. و بما أن الوعي والحس بهذه الصفة الذي تكتسبه المادة نتيجة كفاءة 
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التفاعل بين الفكر و المادة في مراحل تفعيل التصنيع» فإنها صفة لعاطفة و حسيات 
و معرفة تكتسبها المادة كمعالم» حيث يتمكن الفكر في زمن لاحق» من فك دلالات 
معانيهاء و الوعي و الحس بما يحمل الشكل من صفة الأبتمال و الهارموني. إنها نوعية 
(ناهسQ)‏ ليست طارتة لقيمة تحملها مادية بدن المصنع» و إنما تتأصل في شكل المادة 
في مرحلة التصنيع . بينما قيمة صفة الرمز هي سيكولوجية محض تفاعل الذات في دور 
التلقي» و في ظرف الحاجة لهذه الصفة» و لذا قيمتها طارئة» فتزول مع زوال الحاجة 
التي تفترضها العقيدة. 

بمعنى» لا تزول القيمة الاستطيقية ما زال هناك فكر يتمكن من ترجمة هذه الصفة 
الاستطيقية في شكل مادية المصتع المعيّن» مهما طال الزمن» و تغيرت متطلبات معيش 
سيرورة الحضارات. 


وهنا مصدر تعرض الفكر لإشكالية وجوديةء و هي أزمة أهمية ابتكار شكل 
يرضي مركب شبكة الكلتشريات» حيث تنوازن قيم الحاجات الثلاث. إن شرط ابتكار 
هذا التوازن» و من ثم فك معاني المعالم» أن لا تكون سيكولوجية وجود الكيان مهددة» 
حيث تمنح هذه السيكولوجية الأفضلية لكلتشرية تركز على إرضاء الحاجة الرمزيةء 
و إهمال الحاجة الاستطيقية. لا يمتلك الفكر غريزة لآلية توازن إرضاء مركب الحاجة. 
فإخحضاع غريزة البقاء للتفكر العقلاني» و ابتكار كلتشرية توازن بين مختلف أصناف 
الحاجات الثلاث» أو منح كل من الحاجات أهميتها التاريخية خارج موقعها العرضي 
و الذاتي» ينبني على نوعية التربية التي ترورض الفكر منذ الطفولة. إنها حالة اجتماعية 
لم تظهر إلا بصيغها الأولية في المجتمع الإغريقي الأثينيء و من ثم في عصر النهضة 
و ضمن الرؤى الليبرالية. إنها حالات ظهرت في تاريخ تطور الحضارة» و إن تدل على 
شيء» فإنها دلالة على نضج قادة المجتمع» من تلك الحقبة. 
-١‏ عجز توازن إرضاء مركب الحاجة في بيئة الطفولة 

هناك أسباب كثيرة تعوق الفكر عن تحقيق كلتشر متوازن لإرضاء مركب الحاجة. 
یهمنا منها النان: 


أولاً التربية في الطفولة. تتحقق ضمن مرحلة تربية الطفولة القاعدة الفكرية 
التي تفعل الغريزة فتبتكر الكلتشريات. فكلما كانت تربية الطفولة تتضمن بدائل تنوع 
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بدائل» و تقبلها و التكيف معهاء كذلك تقبل تنوع و تعدد الحسيات التي تتعرض لها 
القدرات الحسيةء ما يؤهلها لاستيعاب ثقافة تتضمن ممارسة مختلف صيغ كلتشريات 
القنون كالنحت و الرقص و الغناء و الطعام المهذب» بما فى ذلك قدرة التعرف إلى 
أيديولوجيات متناقضة» و تقبلها. بهذا القدر سيتهياً للطفل قاعدة معرفية و حسية تعقبل 
البدائلء فیكتسب فدرة فی بناء محرفة متوسعة» يستوعبها من المعرفة القائمة و الفعالة 
في المجتمع» و من ثم يساهم في تفعيلها و ابتكارها و تطويرها في دور الصبا و المراحل 
الأخرى من حياته. 


ثانياًء يهي المجتمع الظرف الثقافي و التعليمي المناسب» متضمناً منح قدرات 
هنا تشير إلى معيش يمارس فعاليات متنوعة تربوية و ترفيهية. تنشط هذه الفعاليات 


المتنوعةء قدرات الفكر و تنضج المعرفة. 
۷ - إدامة الفنطزة ضمن العقيدة الدينية 


ما إن تتحرر قدرات الابتكار من تجربة التعامل مع المادة و تعطلها و تنكرهاء حتى 
تظهر فنطزة في الفكرء لا حدود لمخيلتهاء بقدر ما كانت ابتعدت عن الرؤى المادية 
التجريبية. وذلك ليس تعويضاً لعقلانية التعامل مع مادية الظواهر فحسب» بل كذلك 
توافق مع كسل الفكر و فقدانه قدرة حرية التعامل مع البدائل» فتبتكر أوهام أحلام 
اليقظة. حينذاك تتكيف معها مخيّلة الجماعة و تتقبلهاء فتعايش معها في الزمن. فتؤلف 
عقيدة مع أتباع لها و طقوس. فيصبح لا بد لقادة هذه الفنطزة من أن يوسعوا و يطوروا 
أوهامهم» بهدف إدامتها. فإذا لم يظهر تعقل يكبت الفنطزة» عندئذ تتوسع ضمن مخيلتها. 
و لا يوجد حدود للمخيّلة خارج محددات المادة فتتوسع في فنطزياتها إلى ما لا نهاية 
لها. ذلك لأن الفنطزة» ما زالت متحررة من البحث المعرفي في واقعية مادية الوجود فلا 
تصطدم بمحددات منطق التعامل مع خصائص المادة» و لا يوجد ما يعطلها و يعوقها. 

ومن هنا يقدم قادة الخلاص قصصاً و أساطير يبتكرونها لدعم رؤى الخلاص. 
و كلما تظهر معارضة أو منافسة ضمنية لهاء أو تشابه لعقيدة الخصم» فيقدم هؤلاء 
القادة و يوسعون القصص و أوهام الفنطزة التي بدآوا معها في الأصل. أو» كلما 
تتعرض الجماعة المؤمنة إلى إرهاب منافس أو السلطةء فتنطلق متطلباتهاء و تنطلع إلى 
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المزيد من فنطزة الخلاص» لتحقيق طمأنة الذات بأن رؤى الأصل لم تزل قائمة فعَالةء 
و تؤكد بأن ظهور المخلص المنتظر ليس بعيداً. بل تؤلف رؤى الخلاص عند الجماعة 
ضرورة وجودية لسيكولوجية الذات. و هنا مصدر ابتكار المزيد من الطقوس» و ظهور 
المعجزات و ابتكار صیغ جديدة من جلد الذات کالمشي على الركب» و المسيرات 
الجماعية لزيارة القبور. 

© المسيحية 


۸-الرؤى المسيحية 


أشير إلى بعض التطورات التي ظهرت على الثنيوية ما بعد الزردشتيةء التي سيطرت 
على العالم الكلاسيكي» وهي الرؤی المسيحية. 


حينما دخلنا في عالم ثنيوية الديانة الزردشتيةء ولجنا في رؤى جديدة للوجود» فلم 
يكن هناك تطور لرؤى وجودية سبقتهاء إذ إنها تختلف جذرياً عن السحر و تركيب أديان 
تعدد الآلهة الطبيعيةء جاءت خارج ارتباط الآلهة و تجسيدها للظواهر سواء منها الطبيعية 
الماديةء أم الاجتماعية و الإنسانية العاطفية. سادت هذه الرؤى في العالم الخربي» 
ولم تزل سائدة في الفكر الديني المؤمن» بالرغم مما تعرضت له من تكييف محلي» 
و تعديلات في سيرورة مراحلها اللاحقة. ظهرت الثنيوية» و أبعدت الفكر عن التفكير 
برؤى مادية كانت تتطور» مع تطور المعرفة» سواء منها في مجال المعرفة المادية» 
فيزيائية مادية الظواهر أو رؤى للتنظيم الاجتماعي كالديمقراطية و الفلسفة و انتخابات 
المجالس و المحاكم مع هيئة المحلفين (اد[). 

يتحرك التاريخ في رؤى المفكرين الإغريق والكارافاكية الهندية» في دورات 
متلاحقة. أشبه بما هو في الفصول و دورات الشمس» فتتكرر الأحداث في سلسلة 
دوريةء لا تنتهي. خلافاً لهذ الرؤى» جاءت الأفستا الزردشتية و افترضت» رؤى جديدة 
وهي ان التاريخ لا يتكرر» عبارة عن سيرورة تمتد و مقررة مسبقاً وهي التي تقرر مصير 
الإنسان. و ليتحقق الهدف الربانى» و ينتتصر الخير على الشرء و يبدأ معيشاً هادا لا نهاية 
له امتدت هذه الرؤى لتؤلف مقوّماً أساسياً في الثنيوية المسيحية و الإسلامية» من خلال 
قوى تبشيرية هائلة. فإن كانت الحياة التي يعيشها الفرد مليئة بمآسي العوز و الموت» 
فهناك عقيدة تستقبله و تعرض عليه معيشاً مستقبلياً مريحاً سرمدياً. و هنا مصدر قوى 
انتشارها. فانتشرت العقيدة الثنيوية بصيغتيها المسيحية و الإسلام. 
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۹- موقف الزردشتية من المسيحية 


لم تنتشر المسيحية بأعداد كبيرة في بلاد فارس. مع ذلك هاجم قادة الدين 
الزردشتي المسيحية» و قد شمل هجومهم قصة ظهور المسيح تفسه. كما هاجموا المنطق 
الذي يقول إن المسيح صلب و مات» و لكنه لم يمت. و قالوا إذا كان المسيح ابن أهورا 
مازداء الله» فيكون بسبب هذه الولادة مقدساًء بينما هو لا أکثر من مولود عادي» و لأنه 
ولد فيتعين أن يموت كغيره من المخلوقات. أو كيف يمكن أن ينزل الله إلى رحم امرأًة 
يهودية» و من ثم يتعرض لموت شنيع؟ و هاجموا منطق البحث» قائلين: إذا كان الصلب 
برهن على بعث الموتى» كان من الممكن إحداث برهان أكثر صدقيةء فلو وافق الله/ 
آهورا مازدا على الصلب» كان من المفروض أن يعلن حدث الصلب مسبقاً. 

لذا نادراً ما كانت العلاقة جيدة بين القيادتينء و الطائفتين: اليهودية و المسيحية. 
إذ أنكرت الكنيسة في دورها الأول علاقتها مع اليهودء كما اضطهدتهم» و اعتبرتهم في 
القرون اللاحقة» من رفضوا و قتلوا المسيح. ليس هناك إلا ما ندر كلمة جيدة في وصف 
اليهود في الأدب المسيحي. ومع ظهور الرؤى المسيحيةء اكتسب الفرد اللا يهودي 
(Gentiles)‏ في ألرؤى المسيحية البركة (8«ووم[8) اللإإلهية. بينما كان في الرؤى 
اليهوديةء کل من هو ليس بيهودي» فهو فرد متدن. 

فكان ظهور المسيحية بالنسبة إلى اليهود هو السبب في إعادة معاناتهم. مع ذلك 
لا بوجد في الأدب اليهودي» سواء في التلمود أو غيره في أدب القرون الوسطىء إشارات 
إلى المسيح إلا نادرأ ولم يمنح أهميةء بما في ذلك في التلمود. لكن هناك كثيراً من 
الجدل و الرفض للعقيدة المسيحية. يعود سبب ذلك إلى ما تعرضت له اليهودية من 
إرهاب السلطة المسيحية. و قد يشار إلى المسيح في هذا الأدب» بأنه أحدث شقاقاً بين 
اليهودء كما وصف بأنه يمارس السحر و يخدع الناس. 

كتا بيّنا في فقرة سابقة انتشار الشنيويةء غير أنها كانت رؤى منحصرة ضمن 
الإمبراطورية الفارسية. ولم تكتسب هذه العقيدة القوى الدافعة المناسبة و تعم 
في الشرق الأوسط و أوروبا بصيغتيها المسيحية و الإسلام إلا بعد أن اعتمدت 
و تبنت صيغاً من مفهومين» ليصبحا مقرّمين أساسين في العقيدة» و هما الغنوصية 
»)Gnosticism(‏ و البعث و الحساب (رعهاهاةطءء٤).‏ كان هذان المفهومان فى دور 
التنشئة ضمن الفلسفة المثالبة الإغريقية/ الرومانيةء فأخذا صيغاً شعبية ضمن تكوين 
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الأيديولوجية المسيحية» آلفت هاتين الرؤيتين من بين أهم مقومات المسيحية» و كانت 


ةيصونغلا-١‎ 

ظهر هذا المعتقد المثالي و انتشر في القرنين (۲) إلى .)٤(‏ كانت قد جمعت هذه 
الرؤى بين أساطير الخلق في الأناجيل و نظريات أفلاطون التي ظهرت في تيماوس 
(5). افترضت هذه الرؤى أن المادة حلقت من قبل آلهة شريرة» فظهر الإله 
الصائح/ الله الذي یمنح الخلاص للبشرء و ذلك عن طريق المعرفة (زئ60)» و هي» 
المعرفة الروحية. عند ذاك تتحرر «الروح) من المادة. منعت الإدارة المسيحية هذه 
الرؤى في أوروباء و لكنها انتشرت في سورية و بلاد فارس. 

تقترض هذه الرؤى و تهدف تحریر روح الإنسان من متعلقاته الدنيويةء و عودته 
إلى عالم النورء عالم الآلهة/ الله. إن الشرط الضروري لتحقيق هذه النقلة أن الإنسان 
يعلم الفرق بين أصلهء و واقعه في الوقت الحاضر. و لذاء يعلم طبيعة العالم الذي يقرر 
مصيره. إنها معرفة ممتنعة عنه» فهو جاهل» بسيب الظرف المحتم عليه أن يحققهء لأن 
هذا الجهل يؤلف جوهر وجود الإنسان الدنيوي. لذا لا بد من أن يتحقق تحويل الذات 
)Transmutation)‏ من قبل الاله. و لأن السمو يبقى بالنسبة إليه غير معروف في العالم 
الدنيوي» و لا يمكن اكتشافه» لذا فهناك أهمية و ضرورة للإلهام )Revelation)‏ الإالھي. 
إذ يؤلف هذا الإلهام (الوحي)» ضرورة لحصول الخلاص. و سيجلب له من قبل رسول 
من عالم النور» و تستيقظ الروح من سباتها الدنيوي وستمنح لها المعرفة من خارجها. 
المهم في هذه الرؤى أن الإنسان مكوّن من مادة الشرء و لذلك هنالك أهمية الإلهام 
الإلهي یی الخلاص. إنها رؤى تؤكد عجز الإأنسان» و ضرورة خضوع رؤى الوجود 
لقوى الإله لتحقیق الخلاص المفترض”. إنها رؤی ابتکرت تستهدف قدرات الابتكار 
و تنكرهاء و اعتماد الفكر على قوى غيبية. 


بلصلا-١‎ 


الظاهرة الأخرى فى تكوين الرؤى المسيحية هى حدث تبنى الصلب (۸٣0×اc!۴بہC٣)‏ 
كرمز للتعبد. يعبّر هذا الحدث عن لا عقلانية مغالية لموقع الإله» المسيح في تركيب 


Allen Wood, The Oxford Companion to Philosophy {New Yark: Stanford University Press, (4) 
(a. d.}). 
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عقيدة الكنيسةء و هو دلالة عن ضيق الرؤية (اaداءء!اعا"])‏ و المعرفة اللتين انبنت 
عليهما العقيدة”"''. و قد أصرت الكنيسة على ترويج هذه الرؤى في مختلف تطوراتها 
اللاحقة. 


ففي الأساطير التي دنت بعد القرن الأول» أقدم القادة على حركة واحدة خاطفة 
فأزالوا e‏ في الوقت نفسه» حققت لهم هذه الرؤى 
ما عجز عن تحقیقه تحقيقه سيدهم» فجعلوا من الخلاص رؤى مؤجلة . بينما هذا المخلّص في 
العقيدة هو الله الخالق ليس إلاء و هو المسيح (طةو6)ء صاحب الرسالة. فاستمرت 
الجماعة تعيش مع هذا التناقض» و تعاني في الوقت نفسه اضطهاد السلطة الرومانية 
وإرهابهاء و هي السلطة نفسها التي تمكنت من أن تصلب المخلص نفسه. و قد منحهم 
تقبل حدث الصلب القدرة على تقبل المعاناةء و انتظار المخلص ليظهر مرة ثانية. و عن 
طريق هذا الموت» الذي تسبب بأيادٍ «خبيثة» ارتقى المسيح إلى موقعه المبجلء بقدرة 
إلهية. و من هناء و ضمن محنة هذا التناقض» لم تعد مملكة الله هدفاً للتحقيق و التوقع 
فحسب» و إنما قوى تحققت و انتصرت على الخطيئة. ألفت هذه الرؤى اللا عقلانية 
القاعدة التبشيرية للمسيحية و إدامة الكنيسة. و بمثل هذه النقلة من الموت إلى النصر 
المبشر به» تمكنت الكنسية من أن تظهر إلى الوجود و تديم وجودها. 


يتحقق الخلاص من الشر المهيمن على المجتمع الروماني» الذي کانوا یعیشولن 
تحت ظله طوال حياتهم. فيكونون قد انتقلوا بهذا الخلاص المؤجل من العبودية إلى 
مملكة الله» حيث جعلهم مالكي المملكة. بكلمة أخرى» المسيح هو اليسوع» ومن 
خلاله يمنح الله الخلاص. فهو قوى الله المخلَّصة لمن يتقبلونه". 


إنها رؤى تبشر بأن لا يتحقق خلاص الوجود من معاناة الوجود نفقسه إلا عن طريق 
جلد الذات» بعد أن اعتّبر الوجود معاناة. إنها دلالة واضحة على عجز قادة الجماعة 
عن تهيئة رؤى وجودية و قيادة تمن معيشاً مناسباً مريحاً للجماعة» يليق بإنسانية الفرد 
و وقاره. كما هو دلالة واضحة على عجز المجتمع الكلاسيكي عن إدامة نظامه و تطويره 
بحيث لا تظهر مثل هذه السيكولوجية المعذبة و اللا عقلانيةء ضمن رحم المجتمعم 
(1۰)( لقد ابتكر الدين المسيحي» ضمن الحضارة الكلاسيكية, 


The Encyclopaedia of Religion and Ethics: Complete Set of 13 volumes, edited by James (11) 
Hastings (London; New York; Sydney; New Delhi: Bloomsbury T&T Clark, 2000). 
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لا بد من أن نتوقف قليلاً و نسأل» فإذا كان شكل الصليب في الرؤى المسيحية 


الصليب هو الشكل المؤلف من خطين» أحدهما أفقى و الآخر عامودي يقطعه» 
غالا فى زاوية قافمة. تشر إحدق الموسوعات بان هناك ۲۸۵ ليا بأشكال مخلفة 
أغلبها لا يمتلك أهمية رمزية» سوى زخرفة جرفية. 

ابتكر شكل الصليب المتساوي الأضلاع )EQualitarian)‏ في مجال الدين كرمزء 
في الرؤى الإغريقية. ما الشكل الآخر للصليب فهو اللاتيني» حيث القسم الأسفل 
أطول من القسم الآخر. و هناك أشكال صلبان كثيرة» منها الصليب الملطيزي الإشعاعي» 
و صليب «لورين؟ )10۲۲410١(‏ الثلاثي. تنوعت آشكال الصليب بالنسبة إلى مختلف 
الشعوب و الرؤى. و رمز في بعض الحالات إلى أجنحة طيرء و آخرى إلى مطرقة ذات 
رأسين. و أينما ظهر الصليب كان يمثل الإشعاع أو الفضاء. 

لد تبه الحضارة الكلذائة - الأشورية ليرمز إلى المماء و إله الس و صرّرت 
الشمس في هذه الحالة بشكل دائرة يشع منها ثمانية أشعة تمثل ثماني مقاطعات. كما 
جاء شكل الصليب كصولجان للإله أبولو. و في الهند تضمن الصليب شكلاً متساوي 
الأضلاع مع سهم مؤشر في نهاية كل منها. و قد تبنت الحضارات المكسيكية و أمريكا 
الوسطى أشكالاً متنوعة من الصليب. تشير غالباً أضلاع الصليب إلى اتجاه مصدر 
المطرء و اصطلح عليه من قبل الحضارة المكسيكية بشجرة الخصوبة. 

و جاء الصليب في الصين بشكل مربع» يرمز إلى أركان الأرض الأربعة. و مثل 
الصليب بمختلف أشكاله فى الحضارة المصريةء إدامة الحياة» و لذا رمز أحياناً و ظهر 
بشکل القضیب (ں اا2 ط .)۲‏ 


و بعد أن ابتكر شكل الصليب و ظهر لدى أغلب الشعوب» من الصين مروراً 
بالشرق الأوسط فأوروبا فحضارات أمريكا الشمالية و الجنوبية» ظهر الصليب بعد قرون 


و آلاف الأعوام كرمز في الدين المسيحي» و لا يزال مسخْراً كرمز. 
۲- نکران موت القادة 


إن صلب المسيح و موته و إحياءه هو أداة تحقق خلاص الجماعة من معاناة 
الوعى بالوجود. كما شجعت هذه الواهمة الغيبية على ظهور تشرية نكران 
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موت القادةء سواء منهم الذين كان لهم وجود حقيقي» أم مفترض. و سخرت هذه 
الكلتشرية في الإبراهيميات» كلما كانت تجابه الجماعة أزمة فقدان القيادة» و عجزها 
عن تهيئة الظرف المناسب لظهور قيادة لاحقة. فكانت تنكر الموت» و تكون في 
انتظار صحوة المیت. و انتقلت هذه الرؤی إلى جماعات أخرى» و ألفت كلتشريات 
ثنيوية مشابهة. 


و مع الزمن تكاثرت أمثلة هذه الرؤى المفنطزة» في إحياء المسيح بعد الصلب 
المفترض» و ظهرت في الأيديولوجية الإسلامية. فقال عمر بن الخطاب بعد موت النبي» 
إن عدا لم يمت هي أبديةء و إنما نكر له رجعة. كما قال عبد الله بن سبا :إن عدا 
لم يمت» و إنما قتل في مكانه شبيه له. و شاع بين أتباع محمد بن الحنفية أن سيدهم لم 
یمت» و إنما هو مقیم بجبل رضوی» و عنده عسل و ماء» و سيظهر في یوم آخر. کما یری 
البعض من الشيعة أن الحسين» الذي قتل في كربلاءء لم يقتل على الإطلاقء» و إنما قتلوا 
شبيهاً له يدعى حنظلة بن أسعد الشيباني. فقد وقع للحسين ما وقع ليسوع» الذي قال عنه 
اليهود إنهم صلبوه» في حين أنهم قتلوا في «واقع الحدث» شبيها له. 

۳- قصص الأناجيل» رؤى ساذجة للظواهر الطبيعية و معوقة للعلم 

هناك مسألة أخرى توضح تفاقم القصص الغيبيةء و هي ما تحتوي عليه قصص 
الأناجيل. تؤلف هذه القصص رؤى لوجودية الإنسان و الكونء المتمثلة بخلق آدم 
و الجنةء مع الأرض و الحيوانات و النبات و النجوم و الشمس وغيرها من الظواهرء 
حيث جاء خلقها حصراً من أجل مصلحة الإنسان. فتظهر النجوم في الليل لا لسبب 
إلا لإضاءة عالم الإنسان في الليلء أو لم يخلق الحيوان» إلا ليكون طعاماً له» أو دابة 
يسخرها. فقد خلق الله كل هذه الكيانات ضمن ستة أيام» و استراح في اليوم السابع. لم 
تبيّن الأناجيل» كيف و لماذا يرتاح» و هو كلي القوى؟ 

لا تؤلف هذه القصص خرافة ساذجة فحسب» و إنما رؤية للوجود تترتب عليها 
حركتان معرفتان: أولاً عطلت المعرفة الكلاسيكية المادية و العلمية التي كانت قائمة 
و استبدلتها بخرافات طافت فوق رؤوس الناس» و أغرقتها من أفغانستان مروراً ببغداد 
و روما إلى الأندلس. ثانياًء عطلت تطور المعرفة لمدة ما لا يقل عن سبعة قرون» إلى 
حين ظهور المعتزلة التي أخذت تشك و تسائل النصوص. و من هنا يأتي مصدر أهمية 
المعتزلة. 
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٤-مقارنة‏ بين الإبراهيميات اختلاف المسيحية عن الإبراهيميات 


قد يظهر للبعض أن المسيحية هي امتداد لليهودية لا أكثر» و كليهما يختلفان 
عن الدين الإسلامي. هذه رؤى غير دقيقة. صحيح أن هذه الأديان تشترك في الكثير 
من الأساطير التى ورثتها اليهودية من الحضارات السابقة» وبخاصة البابليةء كما 
أن قاعدة دينهم في الأساس هي النيوية؛ غير أن ما يهمتا هتا التباين الجذري بينهم 
لرؤى الوجود. لقد جاءت المسيحية بقاعدة برؤى تختلف جذريا عن كليهماء 
و أهمها: 

أولاًء نشأت المسيحية ضمن تفاعل بين الإبراهيمية و الحضارة الكلاسيكية» 
و ضمن ظرف بيئتها الاجتماعية. بينما نشا كل من اليهودية و الإسلام في ظرف تفاعل 
الإبراهيمية مع بداوة الجزيرة العربية. 

ثانياً تأسست المسيحية متبعة مبدأ التبشير ولذا تضمنت التسويات فجاء 
الخلاص عندها عامّاًء لا ينحصر بالجماعة. بينما نشأت اليهودية في ظرف العزلةء و لذا 
انبنى الدين على حصر الخلاص بالجماعة. وقد نشا اللإسلام في ظرف قتال و غزو 
البداوةء فانبنى على مبداً فرض الرؤى على الآخر» لذا فإنه لا يتضمن مبدأً التسويات. 

ثالثاء نشأت المسيحية ضمن مجتمع الحرفة و الفنون الكلاسيكية» فلم تنكر أهمية 
الخرفة و ما شمن سن ضور للقظراهن وباالى ضور الالة و الالهة اكانررت فى حن 
تهات الهر دة و الإصلام فى ب دة تند الحرفة بل عا ۰ 

رابعاء الخلاص في الإسلام يشترط الإيمان بالعقيدة نفسهاء و اتباع ما 
يتضمن من طقوس» و من ثم سيحصل المؤمن على مكافآت واضحة و مفنطزة 
في العالم الآخر حيث تنحصر بالجماعة. بينما الخلاص في المسيحية عام و لكنه 
رؤى مبهمة. 

عاش المسيحي و تربى ضمن الحضارة الرومانية» و بالرغم مما تعرض له من 
إرهاب السلطةء فقد تبنت المسيحية الأساطير الرومانيةء بما في ذلك بعض سلوكيات 
الآلهة الطبيعية. فتهيًاً لها ظرف» من دون غيرهاء في أن تحقق عصر النهضة» و بهذا 
حققت إعادة إحياء مسيرة حضارة الإنسان. و من غير المسيحيةء لربما تأخر كثيراً ظهور 
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-٠‏ إشكالية الصورة في المسيحية و تجاوزها 


تضمنت الأيديولو جية الإبراهيمية إشكالية تقبّل الصورة في طقوس العبادة» التي 
تعرضت لها المسيحية في مرحلة رفض الأيقونات كأداة عاق غیر نها تمکنت من 
تجاوزها. و لكتها بتجاوزها تنازلت عن شبحية الإله» و جسّدت صورة كيانه في شكل 
إنسان» حي قائم في العالم الدنيوي ضمن معيش الجماعة و معها. فأصبح ممكناً للعقيدة 
تمثيل الله بشكل إنسان و بمادة جامدةء بالرغم من كل الاعتراضات و حركات تحطيم 
الأيقونات. 

ولم تلات الأيديولوجية المسيحية صعوبة كبيرة في إحداث هذه النقلة» و ذلك 
لسبيين: آولا: لقد تطورت و تاسست القيدة المسيحة ضفن الحضارة الكلاسيكة 
و عاشت الجماعة ضمن هذه البيغة. ثانياًء كانت المسيحية دعوة تبشيريةء بعيدة و خارجة 
عن الرؤى البدويةء و ليست غافلة عن قيمة الحرفة في مجتمع الإنسان. 


© المسيحية و الحرفة 


اهتمت المسيحية» من دون غيرها من الإبراهيميات» في إنتضاج الحرفة لتأخذ مقام 
الفن» كأداة تعبير عن هوية الدين الجديدء و هو امتداد لعلاقتها في طور النشوء بحرف/ 
فنون أديان تعدد الآلهة الطبيعية» كالآلهة الإغريقية و الرومانية. 

غير أن المسيحيةء كدين جديد لرؤى الوجودء لا علاقة لها مع الظواهر الطبيعية» 
أو ما يحقق الفرد الإنسان من رؤى و مصنعات» لذلك أصبح التعبد ينحصر بإله مؤڏس» 
إل خارج الكون» و خالق له» 2 همومه بهموم البشر» و هو في موقع خارح الظواهر 
الطبيعية. نزل إلى الأرض هذا الإله لوهلة في وقت سابق» و عاش مع البشر» و تعرّض 
لمعاناة ما يعاني البشر على الأرض. 

فاكتسبت المسيحية آنذاك» في دور التعبير عن وجدانية هذه الرؤى الدينية» وجدانية 
جر للرره و مرها كر ج الذات هه ل کن ها نما ساب فى الحرنة 
والقرف ق هن اله ۷ مسد فاد و تاره بال ارجا فوجدت نفسها من غير 
خبرة عملية سابقة» أو مرجعية تقتدي بهاء أو حرفة أخرى تعبر عن إله مشابه» و العاطفة 
التي يتطابها إيمانها. فكان لا بد لقادة هذا الدين» أن يبتكروا صيغة جديدة من أشكال 
المصنعات للتعبير عن رؤى لهوية سيكولوجية ذات الفرد المؤمن في ظرف التنافس مع 


۸ 


الفكر الجدب 


4 


الأديان الأخرىء» و المعرفة القائمة آنذاك» سواء منها المثالية أو المعرفة الموضوعية. 
كان هذا سبب عجز قدرات الابتكار عن تسخير التكنولوجيا القائمة بصي و بکفاءة 
كانت تحققها الفنون الكلاسيكية. فكان على القادة أن يعالجوا مراحل معرفية متعددة 
و يجتازوهاء منها كفاءة التكنولوجياء قبل أن تتمكن من التوصل إلى قدر مناسب من 
المعرفة و الحسية لتتمكن من طمأنة سيكولوجية العقيدة الجديدة» و بالتالي نقل الحرفة 
إلى مقام الفن. 

فکیف ستتم محاكاة الفن الکلاسيکي» وإن بصيغ بدائيةء تؤسس قاعدة معرفية 
كلاسيكية بعد ذلك» و تتمكن من إحياء الحضارة الكلاسيكيةء و إدامة سيرورة الحضارة 
بعامتها؟ لقد كانت الحرفة و الفنون الكلاسيكية تعبُر عن آلهة تجسد الظواهر» و عن فكر 
الإنسان و جمالية بدنه و قدراته المعرفية. فكان على المسيحي أن يعرض ليس فقط شكلاً 
جديداً لدين جديد» بل و أهم من ذلك» أن يبتكر تكنولوجيا تعبيرية لم يسبق لها مثيل. 

فلم تتبلور كفاءة هذه الحرفةء إلا بعد أن تقبلت الرؤية المسيحية الكثير من 
مقومات الحضارة اللاتينيةء و تتلتنن (dء12«ناه])‏ هويتها بالقدر المناسب. قبل أن 
تتمكن المسيحية من تحقيق حرفة/ فن يحاكي الكفاءة الكلاسيكية. و تسعى لإحياء 
مسيرة حضارة اللإنسان» بعد النكسة الكبرى التى تعرضت لها الحضارة» التى كانت 
المسيحية أحد أسبابها الفعالةء بكونها آنذاك القوف النشطة من بين الإہراهیميات الفعّالة 
في أورويا. فالمسيحية هي التي أنكرت الحضارة الكلاسيكيةء و أحدثت النكسةء و هي 
التي أقدمت على إحيائها و من دون غيرها من بين الإبراهيميات. غير أن المسيحية في 
دور تنشئتها في العهد البيزنطي» هي ليست المسيحية بعد أن مرت بتجربة السكولاستية 
و تأثرت بحركة المحتزلة. 


-١‏ المسيحية و الكلاسيكية 


لقد تمتعت تنشئة الدين المسيحي» في ظرف تعامل مباشر مع الحضارة 
الكلاسيكية» فخضعت لظروفها و متطلباتهاء و أجرت تسويات معهاء إلى أن تمكنت من 
أن تؤسس قاعدة لذاتها مستقلة نسبياًء أو بالأحرى» تأسست المسيحية ضمن مخاض 
الحضارة الرومانية» من حيث ماديتها و عقلانيتهاء إضافة إلى مثاليتها و غيبياتها. مع 
ذلك استقت منها مبادئ حضارية كثيرة» و أقدمت على تسويات مع متطلبات أديان تعدد 
الآلهة المحليةء بما في ذلك مشاركة مواقع أبنية المعابد» و سرت تكنولوجيا الرسم في 
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التعبير عن بائثيون الآلهة الجدد: المسيح و الملاثكة و القديسين و الشيطان. فابتكرت 
الأيقونات» و سخرت طرز العمارة البيزنطية. و شغلت بعض المعابد و عمّرت الأخرى» 
و جعلت منها كنائس. لم يجد قادة المسيحية صعوبة في تقبل هذه المعالم الحضاريةء 
و دمجها ضمن العقيدة الإبراهيمية. أو الأصح» تمكنت من تكييف بدائية الإبراهيميات» 
فأنضجتها لتأخحذ موقعاً لها ضمن تطور الحضارة بعامتها. 

فالإله الإغريقيء لا يهمّه من هو المتعبدء و ليست هموم البشر هي همومه. المهم 
جمالية البدن في شكل هذا الإله و غيره من الآلهة الإغريقيةء و مهارة الحرفية التي تعبّر 
عن القدرات المغرفة و الحسية التي صنعت التمثال. و التمثال هنا لا أكثر ا 
لرر إل جه افر ما خن ين اقرا الكرة بل إن تج دمام اتر ع عل 
الإنسان نفسه وجماليته. 

بينما إذا ألقينا نظرة إلى شكل المسيح في الأيقونة المسيحية» نجدها نظرة ملآى 
بوجدانية العاطفة نحو هموم المتعبدء و لا وظيفة له في الوجود سوى حماية مصالح 
المتعبد المسيحي. إنها علاقة حميمة بين كيان مع كيان آخر. بينما نجد في رؤى الدين 
الإغريقى أن الإله و المتحبد هما كيانان مستقلانء كلاأهما يسر الآخحر عند الحاجةء إنها 
ملافا طرف ذلك أن الإله يمثل واقع مادة ظاهرة طبيعية. لذا حققت الأيقونة» حينما 
تهذبت و نضجت» تعبيرا عاطفيأ و وجدانيا مع المتعبدء و هو مالم تحققه القدرات الفنية 
إلا فيما بعد في عصر النهضة. 
۷-ابتكار الأيقونات 

ما إن انتقلت الحركة المسيحية و نشطت في أوروباء في دور نشوئهاء و استقرت 


على قاعدة إغريقية و رومانية» حتى اعتمدت الكنيسة الرسوم لتمثل شكل الإله الجديد. 
فابتكرت الأيقونات» التي اعتمدت من قبل كنائسها في القارات الثلاث. 


ابتكرت الحرف المسيحية صوراً تمثل قوى و أشكالاً للآلهة: الله و المسيح 
و مريم و القديسين. فأسست بهذه الحركة علاقة بين الجرف/ الفنون و العقيدة 
الجديدة. و ذلك بعد أن تلتننت المسيحية بالقدر المناسب. 

اعتمدت المسيحية صور آلهة أديان تعدد الآلهة الطبيعية التى كانت قائمة فى 
آوروباء سواء في عصورها الأولى بصيغ الأيقونات» أو فيما بعد بصورة النحت الغوطي 
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لصورة المسيح و القديسين. ثم ظهروا بصيغ كلاسيكية» بأشكال رومانية فإغريقية» 
مبتكرة و متنوعة في مختلف مراحل عصر النهضة. 
۸- مقدمة لظاهرة تحطيم الأيقونات 

إن أصل مصطلح الأيقونة إغريقي» و تعني أيقون (١٥ء1‏ أو ١٥)ن)»‏ صورة أو تمثالاً 
أو قطعة موزاييك. بدأت تسخر الحملة المسيحية هذا المصطلح في بداية ظهورها 


و نشاطها في اليونانء و لذا مُنحت هذه الحركة أهمية معنوية من قبل الطرفين: المسيحي 
و السلطة التي كانت ضدها. 


مر تحطيم الأيقونات (asاء10n0)‏ في زمن الإمبراطورية البيزنطية بموجتين: 
أولاها فى القرن ۸» و الثانية فى القرن ۹. فكان الخلاف بين الطرفين» على استعمال 
الأيقونات و الأشكال التشابهية الآلهة الجديدةء ك اللهء أو المسيح بالذات بصيغه 
المتنوعة. 

يرجم مبدأ تحطيم الأيقونات في الأيديولوجية المسيحية إلى تأويل إحدى الوصايا 
العشرء التي نصت على منع صناعة أشكال معينة تعبّر عن المقدسات. فأقدم الإمبراطور 
ليو الثالث (111 0عا)» في الحقبة -۷۳١(‏ ١۷۲)ء‏ على حملة تحطيم الأيقونات بمختلف 
أشكالها. و أمر بإزالة أو رفع صور المسيح التي كانت فوق باب تشالكي (e)لةط٣)»‏ 
وهو باب احتفال دخول القصر الإمبراطوري الكبير في قسطنطينيةء و استبدلها بصورة 
الصليب. تعرض بعض من كلفوا بهذا العمل للقتل من قبل جماعات محبي الصور 
المقدسةء و قد اصطلح عليهم بمحبي الصو .(fconodules)‏ 

بدأت أقدم حملات تحطيم الأيقونات ضمن الحضارات الكبرى» حينما تلفت 
مؤسسة الكهنة ضمن المعابد في مصر القديمة» جميع ذاكرة الفرعون أخناتون» لأنه 
اعتبر مهرطقاً من قبلهم» و منشقا عن العقيدة الصائبة. 

كما إن الإدارة الرومانية لم تمتنع عن إتلاف بعض الوثائق» و قد اصطلح على 
هذا العمل ب «إدانة |Ûذ|كرة« »)Pamnation Memoriae)‏ و هو مصطلح إتلاف رسمي 
للوثائق» و لذاكرة بعض الأفراد. فتعرض بعض الأباطرة الرومان و شخصيات سياسية 
للإجراء مسح ذاكرتهم» بتحطيم الوثائق التي تشير إليهم. و حطمت إدارة الإمبراطورية 
الرومانية بعض صور و تماثيل الألهة في مرحلة النقلة إلى المسيحية. 
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كان أول إجراء أيديولوجي منهجي لتحطيم الصور من قبل حملة الدعوة 
الإإسلامية التي حصلت في عام “٠١‏ حينما حطم النبي محمد التماثيل في معبد مكة. 
ثم حطم لاحقاً المؤمنون بالعقيدة الإسلاميةء في مراحل متعددة صور الأديان الأخرى 
كالمسيحية و البوذية. 

و عند احتلال العثمانئيين القسطنطينية (عاصمة الإمبراطورية البيزنطية)ء حولت 
كنيسة أيا صوفيا (2طم8.80) إلى جامع. و أزيلت الكثير من الرسوم التي كانت 
على جدرانهاء و غطت الأخرى بمادة جبسية» كما أزيلت بعض صور موزاييك من 
أرضياتها. 


لم يظهر قي القرآن أي منع واضح للصور» و إنما جاء في الحديث. المهم» هو 
أن المؤسسة اللاهوتية الإسلامية الترّمت بمنع الصور والفن بعامته؛ غير أن رجال 
السلطة» و الكثير من أفراد المجتمع لم يلتزموا بهذا المنع» ضمن معيشهم الخاص. 
نقلت الحملة الإسلامية معها من الجزيرة لمنع الصورة»ء إلى حضارات المدن في سورية 
و العراق و مصرء و غيرها. و كان لهذا المنع دور حاسم في تعطيل ظهور الفن في شبكة 
كلتشريات الدين الإسلامي. أصدر الخليفة يزيد الثاني قراراً بتحطيم الصلبان في عام 
۲. كما سعى خليفة آخر لهدم الأهرام» لكنه عجز عن ذلك. و أقدمت إدارة الدولة 
الإسلامية في الهند على تحطيم الكثير من المعابد الهندوسية في كشمير» و شيدت 
جوامع في مواقعها. و أصدر الحاکم «سیکانسر بigتشخil« «(Sikanser Butshikan)‏ 
أمراً في إذابة تمائيل الآلهة البراهمية الذهبيةء و استعمالها في صك النقود» بعد أن فرض 
الدين الإسلامي عليهم. ففضل بعص البراهمة الذين كانوا يسكنون المناطق نفسها 
الانتحارء بدلا من تغییر دینهم. و حطمت القيادة و الجمهور البروتستانتي في انكلترا 
و أوروبا عامة» في حقبة اللإصلاح البروتستانتيء بقيادة «أوليفر كرومويل» إi۷#ا0)‏ 
e1(‏ صا أيقونات و صور الكنائس الكاثوليكية في موجات متعددة. كما كلفت 
الدولة موظفين في الكنائس في الريف» بمهمة تحطيم ما فيها من منحوتات و رسوم. 

و كانت البروتستانتية» أول حركة مسيحية تعتمد التوراة باعتبارها المقوم 
الأساس في العبادة المسيحية. ليس واضحاً في التوراةء ن الله منع صنع الصور. 
بل هناك ذكر في التوراةء أن الله أمر موسى بآن يصنع تماثيل ذهبية للملائكة بمناسبة 
منحه العهد إلى اليهودء وهذا يؤكد لمحبي الصور أن الله لم يمنع صنع التماثيل 
و الصور. 
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۹-بدء حركة تحطيم الأيقونات 


لم تكن حركة تحطيم الأيقونات» بدعة جديدة» و ليست الإبراهيميات هي أول من 
جاءت بها. إذ منذ أن تكوّن مجتمع الإنسان العاقل» و ظهرت الجماعات المتماسكة التي 
ألفت العائلة الممتدة و القرية و العشيرة» و غيرها من التجمعات في تكوين المجتمع 
الأهلي بصيغه الأولى البدائيةء في مجتمع الصيد و أصبحت تمتلك مصالح مشتركة 
مادية و معنوية تنبني على القرابة و النسب و الجيرة. و بقدر ما تعارضت هذه المصالح 
مع الجماعات الأخرى» و نشبت بينهم المعارك حول حدود ملكية الأرض و حق 
الانتفاع من المصادر الطبيعية» فبدأوا يحطمون ممتلكات الآخرين ضمن ممارسات 
تلك المعارك. وحينما تقدم مجتمع الإنسان» و ابتكر الإنتاج الزراعي» و تأسست الدولة 
المركزية لإدارته وازداد عدد النفوس» دخحلت هذه الدول في حروب إبادة كل منها 
للأخرى. واختصر الأغلب من تحطيم ممتلكات و معاد الآخر بهدف إضعاف العدو 
و تدمير قاعدة الدولة و تنظيمها الاجتماعي» و مصادرة ممتلكاتهاء بهدف إضعاف قواه 
المعنوية. فلم يكن الخصام أيديولوجياً دينياًء إلا ما ندر» ولم يكن هذا العامل إلا عاملاً 
ثانويا؛ إذ كانت الهيمنة و السلطة على المصادر الطبيعيةء هي التي تقرر شن الحروب» 
و إضعاف معنوية العدو. 


كانت الإبراهيميات» بصيغتيها المسيحية و الإسلام ممن مارسوا السيطرة على 
ممتلكات الآخر و أدخلوا منحى تحطيم رموز أيديولوجية الآخر» كالمعابد و قصور 
السلطةء و تأسست بهذه الحركة كلتشرية تحطيم مصنعات رموز الآخر. لم تمارس 
اليهودية هذا المنحى» لأنها لم تمتلك دولة عسكرية متوسعة» ولم تكن ديانة تبشيرية 
أصلا. 


فلم تكن حركة تحطيم الأيقونات» حركة ساذجة عفوية فحسب» و إنما كانت 
عجزاً في قدرة التميبز بين أداة التأشير» شكل المادة» و الكيان المؤشر إليه» التي تعبّر عن 
صورة رمز الهوية في المخْيّلة. إذ تعر عن عجز المعرفة عن الربط بين متطلبات الهوية 
و ماأدة المصنع. فهو عجز وعي موضوعي لدلالتين: المؤشر و المؤشر إليه. 

و بما أن صفة العجز الأول» يقعم ضمن دلالة شكل الرمزء لأنه حدث تاريخي 
تزول وظیفته مع زوال أهمية الرمزء سواء أکان شکل إله ام مۇشرات لعقيدة ديلية آم 
سياسية؛ فإن الصفة الثانية» تخص أبتمالية شكل مادية المصنعء التي تمد في الزن 
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مع امتداد حضارة الإنسان. و لذا فإن تحطيم شكل يحمل صيغاً من صفة الأبتمال» 
يؤلف خسارة حضارية غير قابلة للتعويض» باعتبار أن الابتكار يؤلف حدثاً فريداً تحققه 
قدرات الابتكارء في آنية هي ذاتها فريدة استنائية في تفعيل الفكر» ككل حدث ابتكار. 
يؤلف ابتكار صفة الأبتمال حدثاً آنياً ذاتياً متفرداً فى الزمن» لا يتكرر أبداً. بمعنىء 
تبتكر شبكات الكلتشريات و ضمنها الأيديولوجيات و العادات و الأديانء و تزول مع 
الزمن. غير أن صفة الأبتمال تمتد في الزمن» لا تزول ما زال هناك فكر يتمكن من فك 
معان و حسيات معالمها. لذا لا يعوّض زوالها أبداً. أشير إلى ثلاثة أعمال فنية فقدت» 
لا یمکن تعويضها: 

١‏ - تمثال الإله زيوس» في أولمبيا. 

۲ تمثال إلهة أثينا الذي كان في معبد البارثينون. 

۳ الصورة الزيتية لليوناردو دافنشي المعنونة: ليدا )1٠۵3(‏ مع البجع. 
٤١‏ - تعطل الأيقونات وظيفة الرسوم الإعلامية 


بما أن الفكر هو الذي يكتشف و يبتكر التعامل مع الظواهر و يدعم هوية الذات» 
لذلك عند وضع الكيان المقدس خارج مساءلة الفكر» سيفرض على الفكر فجوة 
محرّمة» بين الفكر و المصتع» حيث يُبعد الكيان المقدس عن خصوصية و مادية عالم 
الذات. فتفقد الأشكال المرسومة والمنحوتات» خحصوصية وظيفتها الإعلامية/ 
المعلوماتية» و تصبح في المخيّلة كيانات قائمة في حرم المعبد» و بمعزل حيزي عن 
المؤمنين» كما كانت في بعض معابد أديان تعدد الآلهة الطبيعية. فأصبحت تعرض 
الأيقونات في الكنائس» في تماس مباشر مع المتعبدء و لكنها تظهر بهيئة مقدسة» متعالية 
و في عالم غير عالم المتعبد المادي» لذا فإنها خارج المساءلة و الشك. كما تصبح مادية 
الأيقونة الإعلامية ملتبسة في الفكر؛ لأن واقعها هو مادة مصتعة من الخشب و الحجرء 
من جهةء و من جهة آخرى» تجعلها قدسيتها بعيدة من المادة. فقحصل هذه الفجوة 
الفكريةء بالرغم من أن كليهما المقدس و المتعبد يشغلان الحيّر نفسه في داخل حرم 
(رونطاء«ه8) الكتيسة. إن وظيفة وجودهما في الحيز نفسه ليس إلا إضفاء قوى القدسية 
على المتعبد. فتعطل صفة المقدّس حق المؤمن» و قدرة التفكر و المساءلةء لأن الكيان 
الممثل في الصورة هو خارج عن واقع الوجودء و خارج عن عالم الإنسان» و في عالم 
قوى غير مرئية أو ملموسة. 
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و لتوضيح هذه العلاقة بين الفكر و المبتكر» و في المقابل المصتع» يتعين أن نشير 
إلى مساءلتين: 

أولا دور الفكر في تكوين هوية الذات» هو موقف الفكر من كيان 
المصتعات التي يبتكرها للتعبير عن هذه الهوية. و كيف يتعامل الفكر مع المصنعم 
حيث يسخْره كأداة تمشل الكيان الذي تقرن الذات هويتها به» و مايمشل هذا 
الاقتران من قدسية. 

ثانياًء موقف الفكرء من مادية المصتعات التى يبتكرها نفسه» و تصنعها اليد لتؤلف 
الكيان المادي الذي يعبر عن هوية الذات» لذاتهاء و رؤيتها للوجود بعأمته و موقعها فيه. 

فيمكن الإجابة عن مركب هاتين المساءلتين» كما يلي: 

كنا ّنا فى القصول السابقة أن للإنسان» كفكر و كيان بيولوجى» حاجة مركبة لا بد 
من إرضائها لإدامة الوجود و راحة سيكولوجية الذات. و لا يظهر مصنع للوجود» ما 
لم يع الفكر أن هناك حاجة يتعين إرضاؤها. و نادراً ما يبحصل إرضاء المركب بصيغة 
متوازنة بين الحاجات الثلاث. 


ترضي الحاجة الرمزية» وظيفة إرضاء وعي سيكولوجية الذات بموقعها و مقامها 
و حمايتها ضمن البيثة المعاشةء إدامة الوجود و زواله. يتمثل هذا الوعي بموقع الذات 
المقامي و المهني و العائلي و القبلي و الديني و الطائفيء مقارنة مع الفرد أو الجماعة 
الأخحرى القريبة و المنافسة. و بهذا يكون قد أسس قاعدة مادية لهوية الذات. 

تسر الذات مصتعات كأداة إعلامية تشير إلى موقع ذاتها ضمن الجماعة. و في 
مقابل تلك المنافسة» تتمثل هذه المصنعات بالنصوص الدينية و أعلام الأمة» و تماثيل 
الآلهةء و الأبنية المقامية التي تعتبر مقدسة» و مقام قادة السلطة. كما تتمثل بطراز 
الملابس وتنوع الطعام/ ال «منيو» (ا١٤۷)‏ و طقوس تقديمهء و كلتشريات التكاثرء 
و غيرها من ممارسات و مصتعات كثيرة تنظم موقع الذات بين الجماعةء بما في ذلك 
كيفية التعامل مع مختلف وظائف المصنعات في إرضاء مركب الحاجة» حيث تشمل 
مختلف صيغ سلوكيات المعيش. لذا تبتكر المصتعات ثم تهمل و تستبدل بغيرهاء 
كلما يستبدل الفكر مقومات الهوية» أو تمنح قيم و دلالات جديدة لتتوافق مع متطلبات 
الهوية. تؤلف هذه المصنعات أداة اتصال الفكر مع فحوى الكيان أو الصورة في المخيلة 
التي تعبّر عن الهوية. فيؤلف المصنع الكيان المادي حيث تربط الهوية كيانها به» أو ذلك 
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الذي تعتبره أداة حماية لهاء و غيرها من المفاهيم التي تعبّر عن علاقة هموم سيكولوجية 
الفرد مع عمومية عالم الذات» كما هو في المخيّلة. 


١‏ -الأيقونات» و تقبّل الحرفة 

هيّآت ممارسة تصنيع الأيقونات» كموقف حسي و معرفي» لقادة الفكر 
المسيحي قدرة استيعاب و تقييم أهمية الحرفة/ الفن» كمعرفة و حسيات لدور تفعيل 
لوظيفة المصنعات. فلم يجد قادة المسيحيةء سبباً لرفض تماثيل تعدد الآلهة الطبيعية 
الكلاسيكية» سوى أنه وجدها تمثل آلهة من نوع آخر» أو تمثل سلطوية الإمبراطورية 
الرومانية. فتكيفوا مع البعض» و أهملوا و حطموا البعض الآخر منهاء من غير ضرورة 
تفعيل حملة عامة لتحطيم رموز الآخر باعتبارها أوثاناء إلا في حالات نادرة. كما حصل 
في تحطيم بعض معالم مقدسات الفراعنة من قبل المسيحيين في مصر و الإسلام 


للتماثيل الهندوسية. 
لم تكن الدعوة المسيحية في دور تنشئتها حملة عسكريةء ولم يكن ذلك في 
قدرتها. 


فظهر موقف من الصورة تبنته القيادة المسيحية» حيث استبدلت أسماء آلهة دين 
الآلهة الطبيعية منهاء وبخاصة الرومانية والتي تمعل الظواهرء ذلك بأسماء آلهة متعددة 
من نوع آخر. غير آنه في هذه النقلة أصبحت آلهة شبحية» لا تمثل الظواهر بل خارج 
مادية الوجود» فظهرت الأيقونات لتمثل صورة الله و المسيح و مريم و القديسين 
الكثيرين و وكلائهم من الملائكة» الذين تنحصر همومهم بهموم البشر» مسخرين 
التكنولوجيا نفسها و أشكالاً مشابهة للأديان والآلهة السابقة. لذا لم يتعشر كثيراً تقبل 
أشكال الجرف/ الفنون» سوى دونية التكنولوجيا المسخرةء في المراحل الأولية من 
الحرم اتشر الس وت الجر أت الم ج جدينة تحر 
مادية المصتعات. 

زينت فى نهاية القرن الخامس جدران الکنائس و سقوفهاء و حتى بعض أرضيات 
دور العبادة و المسيح. كان الهدف من ذلك هو إعلان مبادئ الدين الجديد. و في 
الوقت نفسه» تربية المؤمن الجديد على تقَبل الديانة الجديدةء و تبجيل الآلهة الجدد 
بحضور العامة. 
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و لأن الآلهة الإبراهيميةء و منها المسيحية» هي كيانات غير مرئية» شبحية» فآصيح 
تمثيلهم بصور و تمائيل موضوع خلاف و شك بين المؤمنين. جابهت العقيدة إشكالية 
تصوير شبح في المخْيّلةء و في الوقت نفسه»ء منحه شكل كيان مادي» فتعرضت لمجابهة 
إشكالية ابتكار شكل بدلالة ملتبسة» ألا و هو تمثيل صورة شبح لا مادي» و ذلك بتسخير 
مادة للتعبير عن لا مادية هذه الدلالة. إنها إشكالية تعامل مع ازدواجية تقبل الوجود. 
فمنحت إله الخيرء في هذه الرؤى الله صورة الإنسانء و أنسنته. و في المقابل» اعتبرت 
خلق الإنسان بصورة الله. فظهرت ازدواجية صورة الله في الأيديولوجية المسيحية. لم 
تظهر هذه الإشكالية في أديان تعدد الآلهة الطبيعيةء لأن الإله كان في معظمها يمثل مادة 
ظاهرة ما 

بيد أن هذه الحركة تمكنت من أن تمنح الكيان الشبحي صدقية وجودية مادية في 
طقوس التعبده من غير حيرة u m(‏ d”امه))‏ وجودية. فأسست رؤى شبحية» لشبح 
يؤلف كلية الوجود في عالم مادي. مع ذلك» جابهت القبادة» ضمن تنظيماتهاء اعتراضاً 
على تمثيل إله الخير (الله)» بصورة الإنسان. ومن هنا كان لا بد من أن تظهر حركة 


تحطيم الصور. 
١‏ حركة تحطيم الأبقونات الثانية 


في بداية القرن الثامن وصل احترام و تقييم الصور إلى أوجه» و دى في الوقت 
نفسه إلى ردود فعل و رفض تلك الصور. فظهرت الحركة الثانية لتحطيم الأيقونات. 
و اعتبر بعض قادة الكنيسة أن الطبيعة المزدوجة للمقدس: كإنسان وإله مقدس في 
الوقت نفسه؛ غير ممكن التعبير عنها بصور”'. 


التى تصور الإنسان. واستمر ابنه الإمبراطور قسطنطين مشدداً ضد تسخير الصور 
قي العبادة» باستثناء الصليب الذي ل يحمل شکل إنسان. مع ذلك ظهرت حركة 
ردود فعل تدافع و تطالب باستعمال الصور. و قد اصطلح على ناشطي إرجاع 
الصورة 4 .(Conodules)‏ وربح ھۇلاء الحجج الت قدموها فی مۇتمر الهيئة الثانية 

۲ لم تكن حركة رفض الصورء التي ظهرت في إنكاترا في حقبة البيوريتانية (”ومهاصن۲)» و فی القرن 


السادس عشرء كرفض الإسلام للصور باعتبارها ثشبيهاً بعمل الخالقء » بل كانت بهدف ثطهير المسيحبة من ثأثير 
الصور الكاثوليكية. 
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في نيقوسياء و أصدروا مرسوماً تحت رعاية الإمبراطورة أيرين )1۴۴١6(‏ في ۷۸۷ ع. 
بضصرورة استعمال الصور. 


لم تسترجع الأيقونات مكانها المرموق في الكنيسةء إلا بعد قرار الاجتماع الثاني 
للمؤتمر في إسطنبول في ۸٤۳‏ ع.» حيث اعتمدت الرؤى التي جاء بها القديس يوحنا 
الدمشقى الذي قال: حينما نقدس الصور» نحن لا نقدس المصنعات» و إنما نقدس ما 
تمثله. 


٤۳‏ - حجة محطّمى الأيقونات 

في مقابل هذه الدعوة و الالتزام بعرض صور المسيح/ الله و القديسين» كانت 
حجة محطمي الأيقونات تتركز على مبادئ معينةء أهمها: ينبذ محطمو الأيقونات عمل 
أي شيء من غير واقع يحمل روحاً تمثل المسيح أو أحد القديسين. فيقولون: سنرفض 
و ننزل اللعنة على أي كنيسة تحمل تشبيهاً مصتعا من مادة أو لون للمقدسين. إنه عمل 
رسامين شريرين. فإذا تجاسر أحد على تشبيههم أو تجسيدهم بصور ملونة» سننبذه 
و نمنع مشاركة المؤمنين بالتعامل معه» أو قبوله بيننا. فأي أحد يسعى لأن يمثل شكل 
القديسين بصور مواد من غير روح» و من المادة التي لا تمتلك قيمة روحية» فهذا عمل 
شرير» و هو تحريض من قبل الشيطان» يتعين أن بطرد من شراكة المؤمنين. 

إن أي صورة للمسيح يتعين أن تمثل طبيعته المقدسة (و هذا متعذر لأن طبيعة 
المسيح الإلهيةء غير مرئية و لا متجسدة)ء و أن يمتلك في الوقت نفسه» صورة الطبيعة 
الإنسانية. فعمل أيقونة للمسيح» تفصل طبيعته الإنسانية عن طبيعته المقدسة. و استنتجوا 
و قالوا إن ابتكار الأيقونات و استعمالها من قبل الكنيسة» هو عمل شيطاني خداع» هدفه 
إرجاع المسيحي إلى الممارسة الوثنية"'. 

فقد كثر استعمال الصور قبل موجة تحطيم الصور» حيث وضع الإمبراطور 
جوستينيان الثاني (۲1 ها١‏ ناود[)» صورة المسيح في وجه العملة المقابلة لصورته*'. 


و أعلن مجمع نيقيا )1٥28۵(‏ في ۷۸۷ بآنهم سيدافعون عن كل نوع من الوثائق› 
المتمثلة بالكتابة و غيرها المتضمئة التقاليد الكنسية التى بعهدتهم؛ من بينها القطع 
(۳) يعتقد بعض المؤرّخين بأن هذه الحركة الأخيرة ظهرت بتأثير أيديولوجية الإسلام» باعتبار أن هذا الدين 


نجح في نشر دعوته. 
() استبدل الخليفة عبد الملك استعمال الصور في العملة بالأحرف. 
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الفنية التشبيهية» و الحرفية التي تنسجم مع تعاليم الإنجيل» و التي تؤكد صدق كلمة 
اللهء و ليس فقط الصورة. فيتعين أن تعرض صورة الصليب» المحترمة و المقدسة» 
سواء المرسومة أو المصنوعة من مادة الموزايبك» في جميع كنائس الله» و على أدوات 
العبادة و ملابسهاء و الجدرانء و المساكن والمحلات العامة. و بهذا قالوا إننا من 
غير تردد نعبّر عن حبنا لصورة سيدناء الله المخلص» يسوع المسيح و سيدتنا مريم» 
و الملائكة المبجّلين» و القديسين. و من بين حججهم المنطقيةء قالوا: من الجنون آن 
لا نجل صورة الله المسيح» بصور و تماثيل» بعد أن نصبت و وضعت صور و تماثيل 
الإمبراطور. 

كان المعارضون الرئيسيون ضد تحطيم الأيقونات» في تلك المرحلة العصيبةء 
الرهبان المقيمين ضمن العالم الإسلامي» برياسة المطران يوحنا الدمشقي» الذي سبق 
أن أشرنا إليه» وكانت حجته» آنه لا يمنح أهمية أو قيمة للمادة بحد ذاتهاء غير أن 
الخالق هو خالق المادة لذا فإنه يقيم المادة لأنها أداة تصويرية تعبْر عن الخلاص» 
ذلك حينما تكون مشحونة بطاقة مقدسة. و ضمن المواد التي تمنحها قيمة هو الحبرء 
الذي تدؤن به الكتب المقدسةء و الصبغ و خحشب الصليب» و صور بدن المسيح 


و دمه. 


٤‏ - تفردية قيمة مادية المصتع بسبب ما تحمل من حسيات 
رؤية للوجود» لا أكثر من تحطيم مصنعات يمكن الاستغناء عنها أو استبدالها بغيرهاء 
أو تنحصر أهمية المصتَّع الرمزي الذي يعبّر عن وجدانية جماعة أو رؤيةء فقط في 
ظرف زمانهاء» و يمكن استبدالها بغيرها في المستقبل. هذا الموقف من المصتعات الفنية 
و الوثائقية غير دقيق. لأنه لا يأخذ بنظر الاعتبار أهمية تفعيل قدرات الاتكار في تصنيع 
هذه المصتعات في آنية الزمن المعيّن. لذاء ربما يؤلف تحطيم الأبقونات و الوثائقء 
إذ يتميز المصتع المبتكر من غيره من الموجودات الطبيعية في البيئة» في إنه 
ليس حصيلة تلقائية لتفاعل خصائص المادة» قوى و صيغ حركاتها فحسب» و إنما في 
تفاعل فكر خارج المادة الخام» مع فكرة مبتكرة غير ملموسة» في آنية التفاعل. فتغير 
مثلاً شكل مادة الخشب إلى تمثال» عن طريق تفعيل خصوصية حسية فرد مبتكر معن 
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في آنية تماسه مع المادة الخام. فيظهر التمثال للوجود أداة يسخرها الفرد في تعامله 
ضمن إرضاء مركب الحاجة الرمزيةء كما يحقق» سواء أكان واعياً أم لاء في أن يرضي 
متطلبات القدرات الحسية الاستطيقية. فيكون قد أطلق قوى يتفرد بها (عuياہل)»‏ 
ليس في الزمن و حسب» بل الأهم هو فعل فكر و حس ذاتي» غير ملموس» و حدث 
لا یتکرر. 

يؤلف كل ابتكار حصيلة لفعل متفرد في تطور الفكر. إذا يؤلف تحطيم صورة 
أو تمثال يحمل سمات تعبّر عن وجدانية الذات» لحظة فريدة غير قابلة للتكرار فى 
تطور نمو وجدانية الذات في تفاعلها و تجاوبها مع متطلبات البيئة المتغامل غعها 
في ظرف و آنيات إرضاء مركب الحاجة» بهدف إرضاء الحاجة الرمزية» و إرضاء 
الحاجة الاستطيقية ضمناًء و بهذا نقل واقع الوجود من عبثيته إلى وجود واع بذاته 

فالمؤمن» الذي لم يدرب على المعرفة و الحسية المناسبة التي تميز بين وظائف 
مركب الحاجة» و يعجز عن تقييم الصفة الأبتمالية التي يحملها الشكل» سيعجز عن 
التعامل مع الشكل» بصيغة متوازنة» فينحصر أداؤه ضمن الدلالة الرمزية. و لذا بقدر ما 
يعبر الشكل عن هوية الآخر المضادء فسيصبح بالقدر نفسه هذا الشكل» بالنسبة إلى هذه 
الهويةء كياناً مضاداً لهوية الذات. فتعجز الذات بسبب هذا الموقف الأحادي اللا متوازن 
عن الوعي بالوظائف و القيم الأخرى التي يحملها شكل المصتع» فيهملهاء أو لا يعي 
بوجودها. ويعتبر شكل المصتعات الرمزية الأخرى متناقضة مع هموم هوية ذاته» 
و خطراً عليه. و بالمفهوم نفسه» تلف حركة تحطيم صور بدن الإنسان العاري» سواء 
الذكر آم الأنئى» عجزاً حضارياًء معرفياً و حسياً. 


٥‏ _ عجز المعرفة بآلية سيميائية الحوار 


تؤلف الإساءة لمصتعات يوظفها الآخر كأداة تعبّر عن هوية ذات الآخر» كحرق 
الأعلام و تحطيم تماثيل الآلهة» دلالات على سلوكيات تعجز عن إدراك الفرق بين 
أداة التأشير لشيء» لرؤى أو عقيدةء و في المقابل عن صفة أداة المؤشر إليه. إنها 
سلوكيات أنالوغية بدائية» مريضة أحياناًء تعجز عن التمييز بين صورة الشيء و ما 
تحمل من دلالات عقائديةء من جهةء و في المقابل واقعية ما يحمل الشكل من 
صفات استطيقية و قدرات تكنولوجية. فالإله في مخيلة المؤمن هو رمز قوى حماية 
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اللات ا واف ال الل أت أك من اة مت ك وید ا آنا 
كانت حركات تكسير الأيقونات في الرؤى المسيحية في مراحل و حقب متعددق 
لا تتطابق من حيث المبداً مع حركة الإسلام المشابهةء التي بدأت مع بدء الدعوة في 
بداية القرن السابع. ففيما افترض المسيحي» أنه لا يمكن للصورة أن تعبّر عن واقعية 
قدسية المسيح» و لذا يلف تمثيلها أو رسمها هرطقة» فقد اعتبر في الإسلام تصنيع 
كل صورة محاكاة للقدرة الإلهية الطبيعية» و في الوقت نفسه عودة إلى الوثنيةء و تعدد 
الآلهة و ما تضمنت من التمائيل. 


ساذج» و هوية مهزوزة. هذا بالإضافة إلى أنهما تفعيل لكلتشرية لا تمنح المصلّع ما 
يحمل من قدرات ابتكارية و معرفية و حسية. 


لقد بدأت حركة تحطيم الأيقونات» من قبل قادة الديانة المسيحية التي تنكر 
الوظيمة الإعلامية و التربوية للصورة. لذا أقدمت هذه الحركات على إزالة الصورة من 
طقوس العبادة. 


غير أنه بتأثير الأفلاطونية المحدثةء التي قادها الكاتب والفیلسوف پورفيري 
(yارPrph)‏ الذي کان من بين مريدي فيلسوف الأفلاطونية المحدثة» أفلوطين» بين 
أنه يمكن تسخير الصورة المرئية لعرض حقائق دينية مخفية عن المؤمن. فكان بتأثير 
هذه الرؤى» و غيرهاء أن تغْيّر موقف بعض القادة في مرحلة التنشئة من وظيفة الصورة. 

وفي زمن اللإمبراطور جوستينيان الأول ([ nةن«ناوں[) ٤۸٤(‏ - ١٠٥)ء‏ في 
منتصف ق. (1)ء أصبحت الصور أداة احترام و تأمل للصفوة و أداة عبادة اة 
كما سرت الأيقونات كصور رمزية في الحروب. و اعثبر عرض صورة العذراء على 
جدران العاصمة القسطنطينية» هو السبب الذي استطاع رد هجمات الفرس والسلاف 
لما تتضمن من قوى قدسية الآلهة. 

يتكرر و يسخر نهج تحطيم الأيقونات كلما يحصل تغيرات جذرية في الرؤى 
الدينية و الحالة السياسيةء بهدف إزالة ما يشير إلى هوية الآخر الضد. إنها تحطيم دلالات 
كلتشرية من قبل قوى كلتشرية مضادة. يتحقق تحطيم الأيقونات من قبل جماعات دينية 
أو سياسية مضادة» من غير مراعاة الأهمية التاريخية و الوثائقية و الفنية للعمل المنوي 
تحطیمه. 
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٦‏ - نب النودية*“ 


إن اعتبار الأعضاء التناسلية لبدن الإنسان «عورة» حسب الرؤى التى جاءت 
بها الإبراهيميات» دليل على فساد القدرات الحسية لفكر الجماعة. فلو نفترض أن 
الخالق اعتبر حقاً الأعضاء التناسلية عورة» و طلب إخفاءهاء فكان في قدرته» حسب 
منطى العقيدة نفسهاء > وهو كلي القدرة و المعرفيةء أن «يخلق) صيغ تناسل» أو إدامة 
الجينات بصيغ تتوافق مع مفهومه للحشمة. فیرر يح المؤمن الأبراهيمي من هذه المعضلة 
الاجتماعية» التي يجابهها الفرد يوميا في معيشه اليومي. 


لقد أفسدت» أو مرضت القدرات الحسية الطبيعية لتعامل استطيقي سليم مع شكل 
بدن الذات» سواء بحالتها ال «نودية (ءالن) أم عراء البدن. فآأصبحت بذلك تعجز 
عن تفعيل مناسب للقدرات الحسية الطبيعية للتعامل الاستطيقيء و الاستمتاع بجملة 
بدن الإنسان الذكوري والأنشوي. لقد تطورء بلا شك» شكل بدن الإنسان» مع انتصاب 
القامة» و أصبح من بين أكثر أبدان الحيوانات اتساقاً. لذا فإن تطور الحسية الاستطيقية 
اكتسب جمالية متميزة بين أبدان الحيوانات الجميلة. 


۷ -البرهان على وجود الله 


المسيحية قبل الإسلام الذي یدعی الادعاء نقسه» بکونه ديأنة سماوية. إن قأاعدة هذه 
الديانات الثلاث هي ثنيويةء الإلهين: إله الخير (الله) وإله الشر (الشيطان). و واقع 
مصدرها هو الديانة الزردشتية. فكل من هذه الديانات الثلاث لا تعترف بعلاقة لها مع 
الزردشتية. فقط المانية (13837ء1«ة×)» التى ظهرت بعد المسيحية تعترف بالزردشتية 
و المسيحية و غيرها من الأديان. تعتقد كل من هذه الأديان بقوى خارج الظواهر» و هي 
قوى ليست مادية» غير مرثية و غير ملموسةء لا شكل كيان مادي لهاء أي إن حقيقة موقعها 
هو في المخيّلة. فبات على قادة هذه الأديان البرهان على وجود هذا الكيان. لم تسعٌ أي 

(۵) مز المنظر كنث كلارك (kءواح‏ طاع”nع)ء‏ في كتابه المعنون »d#‏ بين النودية و العراة (هع۸),. 
حيث اعتبر «النودية الشكل العاري لہدن الاإنسان الذي يظهر في الفنونء منها الفنون الكلاسيكية وفنولن عصر 
النهضةء التي تعر عن جمالية بدن الإنسان. بینها اعتبر #عراة» صورة العراة و المصتعات المبتذلة التي نشاهدها في 
البورنوغرافي «(Pomography)‏ آي إذا كانت التكنولوجيا المسخرة ة في الرسم أو النحت متدتية. غير أنه بي طريقة 


تجّ عرض بدن الإنسان» و لأي علاقة كانت جنسيةء فهي طبيعية. و رفضهاء > ما هو إلا مرض سیکولو جي ابتلیت به 
الإبراهيمية من دون غيرها. 
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من هذه الأديان إلى البرهنة على وجود هذا الكيان سوى قادة المسيحيةء تلك التى كانت 
قد اطلعت و درست الفلسفة المثالية الإغريقية. فأقدم هؤلاء منذ القرن القاس مع 
القديس أوغسطين و لغاية القدیس الأكويني »)٠۲۲١ - ۱۲۷۲٤( )۸٩1۳38(‏ و حاولت 
أن تبرهن على وجود الله. آمنت الأديان الأخرى» بالثنيوية الزردشتيةه بصيغ متنوعة 
من غير أن تجد الحاجة إلى البرهان على وجود قوى خارج الظواهرء ولم يخطر ببالها 
الإقدام على خحطوة مثل هذه أو جرأة المخاطرة في الإيمان و المنطق» أو تجد ضرورة 
لذلك. 


تداخلت منذ القرن )١(‏ إلى ال (١٠)ء‏ رؤى قادة الدين المسيحي و البحث فيه 
والدفاع عنه عن طريق التفلسف. وقد اطلعوا بحكم وجودهم في بيئة لاتينية على 
الفلسفة المثالية و سخروها في الدفاع عن العقيدة» أو شكوا في فرضيتها فأقدموا على 
برهان صدقيتها. لم يتقبلوا العقيدة من غير مساءلةء فكانت مساءلة تداخلت مع الفلسفة. 
و تأثروا بفلسفة أفلوطين المثاليةء و صاغوا الفلسفة الكلاسيكية بمفهوم مسيحي. 


سعى أوغسطين )۵٤ - ٤۳۰( )Augustin€(‏ بکونه مسیحياً مؤمناً بوجود الله» 
لآن يصل إلى الحقيقةء فتساءل لماذا أراد الله منه أن يعمل؟ كيف يتعين أن يعيش؟ 
و ماذا يتعين عليه أن يمن به؟ و اعتقد بأنه إن أخطأء سيتعرض لعذاب الآخرة. وتساءل 
كيف إن إلْهاً كلي القوى و الخير» يسمح بوجود الشرء فإذا كان الله لا يتمكن من تعطيل 
الشر» فكيف يمكن أن يكون كل القوى و كلّي الخير؟ 

مع ذلك لم يقتنع أن سلوكيات الله غير قابلة لتفهمها من قبل العقل. فقي شبابه 
آمن بالمانية («2٤12ءمه×)‏ التى تقول بإلهين» و التى هى امتداد للزردشتيةء إله الخير 
وإله الشي وها قي تظاحن» حت يأتي الزسن الذي يخصر فيه إله الخير. كما أعطذت 
المانية» أن مصدر الشر هو بدن الإنسان و الروح هي مصدر الخير. 


فكّر القديس أوغسطين كثيراًء في ذلك و جابه إشكالية: لماذا يجيز الله الشر؟ 
ولماذا هناك الكثير من الشرء ومن غير حل له؟ فكان جوابه» أن حرية الإرادة التى 
متها الله لبر هی الل فجاء پالروی آل «پرداسةا (ت ا66۵٥‏ وهی روي تبر 
عدالة حكم الله لعالم البشرء بالرغم من وجود الشر. يمتلك الله القوى الكلية لمنع 
الشرء لكن الشر من اختيار البشر» و حصيلة لخطيئة آدم و حواء. فتنتقل هذه الخطيئة من 
جيل لآخر مع ولادة الطفل. 
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أما القديس بويثيوس (ءدطا6ه8) »)٤۷١١ _ ٠٠٠(‏ فكان قد قرأ الفلسفة و ترجم 
بعض أعمال أفلاطون و أرسطو إلى اللاتينية. فأدام الفلسفة في زمن ربما كانت ستفقد 
كلياً. وبعمله هذا حقق جسرا بين الفلسفة و العقيدة المسيحية» واستمرت هذه 
الصيخة إلى القرون الوسطى. و يعتبر أول سكولاستي» وكان قنصل روماء و مستشار 
ثيودوريك (ء٣0لhe0ا)»‏ ملك الأوستروغوس pal «(Ostrogoths)‏ بالخيانة و سجن 
و أعدم. 


قضى بويشيوس وقتاً طويلاً في السجن» قبل أن يعدم. وعندما كان في 
السجن» فكر عن مصدر السعادةء فبِيّن أن السلطة و الثراء لا يجلبان السعادة 
لأنهما زائلانء و إنما مصدرها في موقع لا يمكن حرمان الذاث منها. إذ اعتقد أن 
السعادة الحقيقية يجدها المؤمن فى الله و فى الخيرء و هى سعادة ستكون إدامتها 
في العالم الآخر. ٤‏ 


جابه بویثیوس هذا ا «براد وکس» (×0ل۴44)": فإذا کان الله يعلم و يقود کل 
شيء» فأين موقع حرية الإرادة التي منحها الله للبشر! تؤلف كل من الحرية و القيادة 
المسبقة» في هذه الرؤى» تناقضاً منطقياً. لكنه تناقض ممكن» إذ يفترض الإيمان بكلي 
المعرفة التى يتصف بها الله. إن الصعوبة فى تقبل هذا التناقض الظاهري» كما يقول 
ويوس لأا تععقد أن الله سيعلم بالأحدات عين تهورهاء بينما تعلما القافة - 
كما يزعم - أن الله حارج الزمن» قائم في كل الزمن. لذا هناك عجز في منطق هذا 
التفلسف. 


و قدم القديس توما الأكويني خحمسة براهين» و هي خمسة طرق تبرهن على وجود 
الله. يستند البرهان الثاني منهاء إلى منطق يرجع أصلاً إلى نظرية أرسطوء التي جاءت 
بمفهوم المحرك الأول. والتي تقول لا بد من أن يكون لكل شيء بداية و مسبب له. 
غير أن» البرهان الفلسفى يجابه إشكالية: و هى» من هو المسبب للمسبب الأول؟ بين 
الأكريي آه لابه عن آن بكرة عاك بدا يرف البب من غر آن يكرة له سيب 
و الذي بسببه بدأت سلسلة المسبّبات. مرة أخرى» عجر الفلسف السيحى» و غيره 
من الأديانء كلما حاول أن يسعى و يلتجى إلى الفلسفة» فيجد نفسه في هوة أعمق من 
التفلسف المثالى. 


)١1(‏ برادوكس عبارة متناقضة ظاهرياًء أو مناقضة للعقل» ومع ذلك فإنها قد تكون صحيحةء أو الشيء 
صحيح و خحطأ في الوقت تفسه. 
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© الحضارة اللإسلامية 
۸ ۔ تر کیب المجتمع الإسلامى» المؤسسة الدينية و الحضارة الإسلامية 


يتألف المجتمع الإسلامي من فئتين متناقضتين في موقفهما من الوجود. و سبب 
ذلك ظهور نوعين و مصدرين للمعرفةء التي يسخرها كل منهما في تنظيم و إدارة معيشه 
اليومي» و متباينين في تقبلهما للنص القرآني. لم يحصل تقارب بين هذين المستقطبين› 
أو أي تسويات في أي حقبة تاريخية» و لأ كان يمكن ذلك بسبب نوع و شدة التباين بين 
نوعية المعرفة المسخرةء كما أقرن بها كل منهما هويته و موقعه في المجتمع. 

فإذا اصطلحنا على الفئة الأولى قادة الحضارة الإسلامية٠»‏ و هي التي قادت التقدم 
المعرفى» فقد تألقت هذه الفئة من جماعات المعتزلة و العلماء فى مختلف المجالات 
المعري و أبي نواس. 

الفثة الثانية» هى التى قادت مختلف الحركات الرجعية و الدينية كرجال الفقهء 
و استبدادية السلطة الإدارية و العسكريةء مضافاً إيها العامة التى تؤلف قاعدة الحركة 
الرجعية. يستند هذا التصنيف بين قادة المعرفة و قادة الرجعية» إلى مفهوم نوع المعرفة 
و وظيفتها في صياغة المعيش و رؤى لمصير الإنسان. 

بهذا التعريف لتركيب المجتمع الإسلامي» لا تعتبر القوى التي اصطلحنا عليها 
بالرجعية أو التقليدية عنصراً في تطور الحضارةء بل المعوق لهاء و غالباً ما تؤلف القوى 
الاجتماعية المعطلة لها. لم تزل هذه القوی فعالة فی قيادة التخلف فی العالم الإسلاميء 
لحد اليوم. 

بينما فى المقابل» سعت المعتزلة» كأفراد و جماعات» لتعقيل الأيديولوجية 
الإسلامية عن طريق التفلسف» و لكنها عجزت. لا يهمنا هنا دور المعتزلة الآخر 
السياسي. 

لذا» سيكون من المفيد أن نشير إلى خلفية انشطار فكر المجتمع الإسلامي إلى 

لقد ظهر استقطاب مشابه فى مختلف تكوين الحضارات. و كان لكل منها مسبباتها 
الخاصة و العامة» حيث يشترك بعضها و يتداخل مع الحضارات الأخرى. تتألف 
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المسببات من قدرات ابتكار الفكر رؤى جديدة» و التي بحكم كونها رؤى متضمنة معرفة 
جديدة» تسبب تغيرا في تركيب المجتمع» بما في ذلك العلاقات بين مختلف الفثات 
و الطبقات. فينقسم المجتمع إلى معسكرين: أحدهماء يتقبل التغيير الحاصل و يتكيف 
معه» و الآخر يعجز فيرفضه و يسعى لمقاومته. و هو ما يؤدي إلى تغير و انقسام في صيغة 
رؤى الوجود لأفراد المجتمع» أيديولوجية المجتمع» بما في ذلك تير تركيب الدورة 
الإنتاجية» و موقع الفرد فيهاء و قدرتهم على التكيف معها. و بما أن تر كيب المجتمم 
ينبني على العلاقات الاجتماعية و الأيديولوجية و حركة الدورة الإنتاجية» فعلى كل فردء 
مهما كان موقعه و مقامه في المجتمع القائم» أن يجد لنفسه موقعاً في التركيب الجديد. 
و هذا ما وجده الفرد العربي» بعد آن تفاعلت البداوة مع الشعوب التي سيطرت عليها 
جيوش قريش» كسورية و العراق. 


أما الحالة الخاصة بالنسبة إلى المجتمع العربي» فهي مسألة تتركز على الموقف 
من قدرة ابتكار ممارسة الحرفة» و ما يمنح للحرفي كفرد» و للحرفة عامة من قيم 
اجتماعية. باعتبار الحرفة هي التعامل مع المادة فتؤلف قادة الدورة الإنتاجية قاعدة 
المخرك الفعال الذي يۇمّن قوت مصنعات إدارة المعيش. 


من جهة أخحرى» انبنى الدين الإسلامي كغيره من الأديان الإبراهيمية على مقومين: 
الأول الثنيوية» و التي لا تنكر الحرفة أو تنبذهاء بل تختزل قوى حركة الظواهر بقوتين. 
و يتألف المقوم الثاني من كلتشرية البداوة» و الذي يجرد الحرفة من أي قيمة اجتماعية» 
بل يحتقرها و ينبذها. 

لا يمتلك المجتمع البدوي الصحراوي» كغيره من التنظيمات البدائية للمجتمع 
الأهلي» مؤسسة خارج العلاقات العائلية و النسبية» حيث تؤمن له أمنية الوجود» لا في 
المخيّلة و لا في واقع الوجود. و هنا سبب أهمية الانتماء الجمعي في سيكولوجية الوعي 
البدوي» و عجز قدرته عن تقبل حرية تفرد الفكر. 

لقد اعتمدت بعض قبائل الجزيرة العربية الدين الثنيوي كغيرها من القبائل 
و الجماعات بصيغتها اليهودية و المسيحية. ما كان من الممكن أن تبتكر الرؤى الشنيوية 
من قبل المخيَلة العربية» و في ظرف البداوة. و هو ما يعني أن الأيديولوجية الإسلاميقت 
هي رؤى امتدت من الإبراهيمية المتأثرة بدورها بالديانة الثنيوية الزردشتية؛ لكنها 
انتظمت برؤى بدوية لا تعي أهمية الحرفة و التعامل مع المادة. 
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۹ _ البداوة العربية 


اتصفت البداوة في الجزيرة العربية في أن مبادئها و تكوينها الاجتماعي و الإنتاجي 
يتأسس في بيئة صحراوية تفتقر إلى تنوع الكيانات الحيةء النباتية و الحيوانية. لذا 
تنمو و تتربى أجيال المجتمع العربي الصحراوي» من غير تربية و تدريب على التعامل 
مع التنوع البيئي» و عجز عن تقبل البدائل. فينمو الطفل و يفتقد ضمن تربيته و نشأته» 
التنوع و البدائل في معيشه البومي» فيستمر نموه غافلاً عنها في معيشه» و ينمو من غير 
قاعدة فكرية تتكون في مرحلة الطفولةء يحملها معه فيعجز عن تقبل و تنظيم المعرفة 
المكتسبة اللاحقة. فهي معرفة لا تسعى إلى تقبل بدائل لرؤى الوجود. يتفاقم و يتركز 
هذا الموقف من الوجود» لأن البدوي كفرد» لا يمتلك و لا يمارس حرفة إلا بصيغها 
البدائية". 


إضافة إلى أن سيكولوجية شبكة كلتشريات البداوة» تحتقر العمل» الحرفي منه 
و التنظيمي الجمعي» سوى السرقة و الغزوء تمنح السرقة والغزو في سيكولوجية الفرد 
حق سلب الآخر مما يتضمن الشيء المسروق من جهد فكري و بدني؛ لأن مثل هذه 
الرؤى» لا تقيم» و لا تدرك واقعية قيمة الجهد البدني و الفكري التي يحملها المصتع» 
و التي كان قد صب فيها جهد الفرد و فكره و بدنه» سواء كان حرفياً ممتهناً أم لا. ذلك 
لأن البدوي لا يعملء و لذا لا يعي قيمة الجهد الذي يجسّد في المصنعات. 


ومنذ نهاية ق. (۱۹) ظهرت دراسات حول البداوة» بعضها ليس أكثر من 
ملاحظات سائح أو زائر» و الأأخرى جاءت دراسات آنثربولوجية أكثر دقة. أشير هنا إلى 
بعض الملاحظات التى وردت فى الدراسة التى حققها الباحث جون لويس بوركهارت» 
في كتابه المعنون: ملاحظات عن البدو و الوهابيين: 


أ - «القبائل العربية في حالة من الحرب المستمرة فيما بينها)» و تطول الحروب 
لأن «السلام سهل الوصول إليه». إن استراتيجية الغزو هي مباغتة الطرف الثاني» و نهب 
خیامه و ممتلکاتهء و لهذا تحصل الحروب من دون إراقة الدماء. فعند الهجوم المباغت» 
تسلم القبيلة المدافعة عن مضاربها آملة أن ترد الضربة في حي ضعيف من أحياء القبيلة 
العدوة»*. 

(۷) بحث ابن خلدون أنماط المعيشةء و تأثير البيثة الجغرافية في نمو و تطوّر الظواهر الاجتماعية. 
(1A)‏ جون لويس بورکهارت» ملاحظات عن البدو و الوهابيين؛ ترجمة غاندي المهتار (بیروت: م ىة 


الانتشار العربي» »)۲٠١۵‏ ص ٤ة.‏ 
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غالباً ما يوزع البدوي كل ما يحصل عليه في عملية الغزو بحصص متساوية بين 
الجماعة المشتركة في الغزو. تفترض التقاليد. ألا تهاجم بعض القبائل خلال الليل. 
و ذلك تجنباً لأن يضل «الرجال المهاجمون ليلا و يدخلون قواطع الحريم أي النساء 
مما قد يؤدي إلى استبسال فرسان القبيلة التي يقع عليها الاعتداء فتحل المجزرة التي 
يجهد البدو لتجنبها دوما). تتضمن عملية الغزو مباغتة «الخيام حيث يكسرون عواميدها. 
و بينما يكون سكان هذه الخيام يحاولون الخلاص من ظهر الخيمة التي انهارت عليهم؟. 
ينتهز المهاجمون هذه القرصة» و يحققون هدف الغرو'. 

يفتخر اللص العربي بفعله» «و يقتخر الرجل عندما يدعوه الناس بالحرامي. حيث 
يسلب العربي أعداءه و أصدقاءه و جيرانه» شرط آلا يكونوا داخل الخيمة حيث تصبح 
سرقتهم عاراً عليه. إن السرقة داخل المخيم أو بين القبائل الصديقة لا تحسب فخراًء... 
و لكن مدعاة الفخر هي سرقة الأعداء في عقر دارهم بالمكر والدهاء إن لم يكن 
بالقوة». 

9ل يكتفى الأعرابى بسلب أعداثه» بل ثمة حوادث كثيرة حصلت خلال سرقة 
آفرابي لمتام و قطان أعرابي من تبك أ من قي دة إن القرة السشاردة 
لهذه السرقة هي قطع اليد اليمنى» لكن هذه العقوبة نادرة التنفيذ و يستعاض عنها بدفع 
نھن 

«قلّة هم «بين البدو» الذين يسعون إلى الثروة و الجاه عن طريق الوسائل الشرعية. 
«إن شغل البدوي الشاغل هو السلب». «فالكذب و الغش والخداع وغير ذلك من 
الصفات السلبية منتشرة في الصحراء؟. و قد انتقلت معالم من مركبات هذه الكلتشر إلى 
مدن شمال الجزيرة العراق و سورية. و أصبحت من بين الكلتشريات السائدة ضمن 
شبكات الكلتشريات التي تقود المجتمع الإسلامي بعامته» سواء في أسواق المدن آم 
التعامل بين الآفراد. و «إن وجد الأعرابي ما يكفيه من طعام» غض نظره عن جودته»» 
لأن جودة الطعام تفترض مسبقاً كلتشرية إتقان الحرفة. 

«فالأعرابي كسول و متراخ في بيته» يقتصر عمله على إطعام الحصان و حلب 
النوق في المساء... بينما تقوم الزوجة و البنات بكل الأعمال المنزلية. فهن اللواتي 


)14( المصدر نقسه» ص .١١‏ 
)۰( المصدر نقسه» ص 1٩‏ . 
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يطح القمح و يحضرن الفطور و العشاء» ويعجِنٌ ويخبزن الخبز ويصنعن الزبدة 
و يُحضرن الماء من النبع و يعتنين بالخيمة. يجلس الرجال في هذه الأئناء أمام الخيمة 
يدخنون أو يتداولون أمر غريب وصل الحي...٠‏ 

لا تمتلك البداوة قدرات ظرف ممارسة و تطور الحرفةء و لذا تفتقر إلى قدذدرات 
و تنظيم و إدارة العلاقات الاجتماعية» و العلاقات و المماأرسات الجنسية» و إدارة هموم 
العائلة بين السلطة و حرية إرادة الفرد. 


اختزل ابن خلدون كلتشرية البداوة» ولم ير غير «أمَّة وحشية باستحكام عوائد 
التوحش فيهم... و هذه الطبيعة منافية للعمران و مناقضة له. فغاية الأحوال العادية كلها 
عندهم الرحلة و التغلب)ء و هو ما جعلهم يعيثون فساداً في حضارة شمال أفريقيا» حتى 
إنهم لم يخلفوا وراءهم من مدنها الزاهرة غير الخراب و الأطلال". 


لقد انتظم تكوين الدين الإسلامي في ظرف معيش البداوة» إضافة إلى قاعدته 
اللأساسية و هى الثنيوية. لذا انبنت الحضارة العربية الإسلامية على هذين المقومين. 
و في ما يلي بين مفهوم مصطلح الحضارة الذي اعتمد في هذه الأطروحة. 


يطاتقى لفظ الحضارة على جملة من مقومات التقدم المعرفي: العلمي والفني 
و التكنولوجي و الأدبي؛ و التي بمجموعها أو بأجزائها تنتقل من جيل إلى جيل لاحق 
ضمن المجتمع المعين""» و تبعاً لمجتمعات أخرى» في سيرورة عامة جامعة بحيث 
تؤلف حضارة الإنسان الصالحة بعامتهاء بالرغم مما تتعرض له من ردات بسبب 
تصادمها مع الحضارة الفاسدة. 


إن معيار الحضارة الصالحة ينبني على قدرة التقدم المعرفي» الذي يوْمّن ظرف 
الراحة و الاطمئنان السيكولوجي للفرد ضمن الجماعة و خارجهاء بما في ذلك حرية 
إرادة الفرد. كما تهين له رفاهاً ماديا ليؤلف ظرف الاطمئنان السيكولوجي. فوظيفة 
الحضارة هي أن تحقق بالقدر المناسب» إرضاءَ متوازناً لمركب الحاجة لأغلب أفراد 
المجتمع» عندئذ تفسد الحضارة إذا لم يتحقق توازن إرضاء هذا المركب. تفترض هذه 
)۲١(‏ أنتوئي غِدنزء علم الاجتماع: مع مدخلات عربية» بمساعدة كارين بيردسال؛ ترجمة و تقديم فايز 


الصَيّاغ» علوم إنسانية و اجتماعية (بيروت: المنظمة العريية للترجمة ۲۰۰۵)» ص 0۹ . 
(YY)‏ جمل صليباء المعجم الفلسفى» ٣‏ ج (بیروت: الشركة العالمية للكتاب. 4٤‏ ,)ءج ۱ء ص .٤۷1‏ 
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الرؤى أن وجود الإنسان البيولوجي هو حصيلة حالة تصادفية طبيعيةء و بقدر ما يعي 
الفرد واقعية هذا الوجودء فيعى ا فوظيفة الحضارة أن تهيع الظرف المناسب 
لقدرات الابتکار و أن وخا مستمتعاًء لذاتها و بذاتها. 

ب _ عجز قدرة تعدد صيغ معيش البدوي» و لذا عجز قدرة ابتكار الثنيوية. 

إن ظهور الحضارة الصالحة و إدامتهاء يفترض ظرف علاقات اجتماعية حرة 
و متنوعة. . المثل الواضح» و الذي يهمنا هناء هو تباين معيش الفرد الإأغريقي في المدينة 
في زمن بيرکليس» الذي هو في تناقض مع معيش البدوي. 

حيث يتباين جذرياً فهم المكان و الحيّز في السيكولوجيتين للفرد اليوناني مقابل 
الفرد العربي البدوي. يفهم اليوناني المكان ضمن صيغة تعامله مع واقعية منشآت 
المدينة و المزارع» و تنوع النبات و الحيوان في الخابات. يحدد تنوع هذه الأشياء تنوع 
علاقات سيكولوجية الذات و تركيبها في المخيّلة؛ فيغتني الوعي والتعامل مع هذا 
التعدد والتنوع لرؤى الوجود. و بقدر ما تفتقر البيئة إلى تتوع المصنعات و الكيانات 
الحيوانية و النباتية» ضمن معيش صحراء مريبة» غير مأهولة» محيرة» فستنبني 
سيكولوجية الوجود على رؤى هذا العوز و رهبة الخلاء. فتفتقر مخيّلة العربي البدوي 
من منحى الانتظام» الذي يتطلبه تنظيم منشآت المدينةء حينما أقدمت على تنشئة المدينة 
العربية. فبالنسبة إليهاء المكان مجهولء لا يوجد مكان مخصص للعلاقات الإنتاجية 
أو ضرورة لمنطق ينظم علاقات الأحياز و ما تتضمن من مصتعات» بل بدلاً منها مخْيّلة 
في خلاء مبهم. لذاء لا يمكن فهم المكان هندسياً و علمياً. هذا ما جعل الفكر العربي 
يتردد و يعجز عن تقبل تنوع البدائل» كبدائل لرؤى الوجود و العبادةء و اللباس و الطعام 
و غيرها من المصتعات. 

فانتقلت هذه الرؤى من معيش البداوة» و تأصلت في النص الديني كموقف يجهل 
الحرفة كضرورة وجودية. موقف يعتبر إدامة الوجود كعطاء و رحمة من الله. بينما 
يواجه اليوناني المكان كمصنع» عملت يده فيه» و كفكر نظمه مسبقاًء ورتب مواقع 
كل من مقوماته» و منح لكل منها قيمة بالنسبة إلى معيشه. لذا هناك تباين جوهري بين 
سيكولو جية المدينتين: 

فتمتاز سيكولوجية الصفوة الإغريقية بالذاتية» و تنبني على كلتشرية حرية الذات 
المستقلةء الذات ضمن مجتمع المدينةء و ليس الذات الجمعية (لأأصا”۳۳٠))‏ البدوية. 
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و حينما ظهرت المدينة العربية جاءت عشوائية في تقسيمهاء سوى حالة واحدة 
استئنائية» هي مديئة بغداد» التي لا أثر لها الآن. آما غيرها من المدن» فلا تتضمن ساحة 
عامة لالتقاء الجمهور سوى صحن الجامع و ضوضاء السوق. فكان المعتزلي» و قادة 
الفكر في المجالات الأخرى كالعلوم والشعر» من غير تماس حر مع أفراد المدينةه 
لا ساحة تجمعهم» و لا رواق للتسكع و الاستمتاع بحوار حر. 

يقول عبد الرحمن بدوي» إن سيكولوجية الوعي الوجودي في المدينة الإغريقيةء 
يشعر باستقلالية كذات إزاء الذوات الأخریى» ما يؤكد تفرده إلى أقصى حد و لا يقبل 
زوال أو انحلال هذه الذاتية في المطلق أو اللا متناهي. بل إن فكرة اللا متناهي مرفوضة 
في فكر الفرد اليوناني. لذا لم يتقبل الرؤى الثنيوية» حتى في دور الانحطاط المثالي. 
لأن الحقيقة بالنسبة إليه هي واقعية الوجود العملي و الحواري» لأنه يؤلف فكراً مساثلاً. 
في مقابل هذه الرؤية للوجود» نجد أن الدين الإسلامي ينكر وجوداً حارج هيمنة اللا 
متناهي. فتدمّر الذاتية لمصلحة اللا متناهي» سواء منه الجمعي بعامته آم الغيبي» و التي 
تنبني على رؤى الجمعي البدوي بمختلف صيغه الثنيوية. فتقود إلى نتيجة خحطيرة جد 
وهي إنكار الذاتية حيث لا تساهم في تكوين معرفة و رؤية واقعية للوجود. 


بينما تتركب في الرؤى الإغريقيةء ذاتية الذات و هي في تماس مباشر و عملي 
مع مادة الحرفة. فيؤدي هذا التماس إلى منح الوعي بهذاالتعامل قيمة ذاتية 
اجتماعية. بمعنى» حقَق المجتمع الإغريقي ظرف ظهور الفكر المادي» و في الوقت 
نفسه» ظهور الفنان و الفن""". منح الحرفي حق حرية التفردء فتشخص و ارتقى إلى 
مقام الفنانء أو ظهر الفنان في المجتمع الإغريقي» و عجز عن أن يظهر في المجتمع 
الإسلامي. 

تقوم المعرفة في صميمهاء على شوق الذات للمعرفة الموضوعيةء و إلا يعجز 
الفكر عن البحث فيها. هكذا هو موقع وعي الإنسان بين الظواهرء بعد أن تجاوز المتصلة 
الطبيعية C0] n01(‏ اNatura)»‏ في آنه لا بد من آن يضع نفسه في مواجهة موضوعية 
مع متطلبات الوجودء كفرد واع بذاته المستقلة. فتمكن بعض قادة الفكر المادي الأثيني» 
من تجاوز واهمة الإعانة بقوى الآلهةء سواء منها التي تمثل مادة الظواهرء أم التي ترقد 
خحارجها. 


(۳) «أفول التراث اليوناني في الحضارة الإسلامية). 
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فذات مثل هذه» لا تقبل الخنوع للفكر الجمعي. فكانت الحضارة اليونانية غنية جداً 
بتنوع مواقفها التأملية الفكرية و المعرفية. ذلك لأنء كل ذات تضع نفسها في مواجهة مع 
الذوات الأخحرى» و تقدم على ابتكار نهج لوجودها. غير أن سيكولوجية الأيديولوجية 
الإسلاميةء تنكر الذاتيةء لذا تفنى الذات في اللا متناهي» و تفقد استقلالها فيه. و من جراء 
ذلك تحولت الذات المختلفة المتعددة إلى ذات واحدة صارت لها هوية جمعية» التي 
ترجع في أصولها إلى المجتمع الضيّق البدوي. و عليه» لا تستطيع السيكولوجية الإسلامية 
تقبّل الأفكار المتنوعة و المختلفة» حيث تتضمن البدائل و التسويات. بل ما تتقبله فقط 
القائم على صيغة اللإجماع؛. فيؤكد عبد الرحمن بدوي أن الحضارة الإسلامية بعامتهاء 
لم تتمكن من ابتكار فكر جديد لأنها ترفض الذاتية“". فالطفل منذ الولادة يربى على 
موقف وجودي ملتزم» يفتقر إلى تقبل البدائل في المعرفة و سلوكيات الوجود. و الدليل 
على ذلك أنه لم يكن لأحد من المشتغلين بالفلسفة اليونانية من المسلمين موقف فلسفي 
أصيل. و بسبب ذلك لم يتمكنوا من الاستفادة من الفكر اليوناني بصيغته الشمولية*“ 
ولم يرتقوا إلى الرؤى المادية و الإألحاد. لذا عجزوا عن ابتكار فلسفة جديدة. بل إن كل 
ما فعلوه» هو محاكاة الفكر اليوناني بصيغ مختلفة» و بمرجعية مثالية ثنيوية» من غير قاعدة 
مادية» التي انبلت عليها تنشئة القلسمة المادية في نهج طالیس و معاصریه. 


٠١‏ -الردة الكبرى 

وصلت حضارة الإنسان في بداية الألفية الآخيرة ق.ع. و أحدثت» بلا شك 
أضخم نقلة معرفية في تاريخ تطور المعرفة. لذا جاءت دفعة معرفية تفوق قدرة الحضارة 
على استيعابها بعامتها. فانشقت مدّاك حضارة الإتسان إلى اتجاهين مشناقضين كليا 
و غير قابلين للتسوية بينهما. فعطلت كلتشريات البحث المعرفي في الظواهرء و ابتكرت 
قوى شبحية موحدة تقود الظواهر و المجتمع. فتوقف البحث في خصائص المادة 
و تعطل التقدم المعرفي. ظهر هذا الاتجاه بصيغة واضحة مع ابتكار الدين الثنيوي» 
بصيغته الزردشتية» و امتداداته ليؤلف الأديان الإيراهيمية. 

كان بعد هذه الحقبة أن هيمنت المسيحية على أوروباء و عطّلت الحوار الفلسفي 
و الفنون الكلاسيكية. و وجد الفكر الحر و حب المعرفة نفسيهما في حقبة بين ٤‏ لغاية 


)۲٤(‏ المصدر نفسه. 
)۲١(‏ المصدر نغسه. 
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٩‏ قرون مظلمةء من غير بيئة صالحة يمكن فيها الحوار أو ابتكار تنوع للوجود و رؤى 
جديدة. 

لقد عطلت السلطة المسيحية مسيرة تقدم الحضارة بعامتها لمدة أكثر من خحمسة 
قرون» ما اتصف بالقرون المظلمة في أوروبا. فكان في هذه الحقبة أن ظهرت المعتزلة 
في العراق لتقوم بوظيفة تحريك الفكر و تحريره من ظلمات الإ براهيميات. 

أحيت المعتزلة تقدماً معرفياً بر جوعها إلى الفلسفة الكلاسيكية الإغريقية الرومانية 
التي هي حارج محدذددات تخلف المؤسسات اللاهوتية. و بهذه الحركة» أحيت بعص 
النواحى المعرفية الكلاسيكية. 


ثم تفاعلت أوروبا مع التقدم الحضاري الذي حققته المعتزلة ضمن الحضارة 
الإإسلاميةء و تأثرت بهاء فحركت الاتصال بإرث الحضارة الإغريقيةء الأمر الذي 
أدى إلى ظهور حركة السكولاستية في الأديرة الأوروبية. فأقدمت منظمات هذه 
الأديرة على ترجمة الفلسفة و العلوم العربية» و من ثم ترجمة بعض العلوم اللاتينية 
فاللإغريقية. كان هذا إضافة إلى تأآثر دويلات جنوب أوروبا التي اعتمدت الكثر من 
معالم الحضارة و التكنولوجية الإسلامية» بما في ذلك الطعام و الملبس و العمارة. 
تأثرت اوروبا بهذا التفاعل مع الحضارة الإسلاميةء و أخذت تتقدم و تتطور و تغتني 
معرفیا و معیشیا. 

تكمن أهمية المعتزلة في أنها ظهرت في تلك الحقبة الزمنية» و أحيت صيغاً 
من الفلسفة و العلوم الإغريقية والرومانيةء و أضافت إليها من عندياتها صيغاً فلسفية 
و علمية جديدة. و بهذه الخطوة حركت دولاب حضارة الإنسان» فأحيت» أو هيت 
ظرف ظهور قاعدة عصر النهضة. 

لا تنحصر أهمية المعتزلةء و لا تقَيّم بما جاءت به من أهمية و مساءلات في 
البحوث الفلسفية و المعرفية. لأن أغلب ما عالجته من هموم و تطور ضمن تقدم 
حضارة البشر» كانت قد عالجته الحضارات الكبرى و الكلاسيكية. غير أنه بعد أن عجز 
الفكر المادي عن إدامة حركته» و ظهور المثاليةء بصيغها الفلسفية المثالية و الدينية 
الثنيويةء و هيمنتها على المعرفة المادية الكلاسيكية» سواء ضمن المجتمع الإغريقي أم 
الإمبراطورية الرومانية» توقف التقدم الحضاري لسيرورة الحضارة. و ليس هناك أهمية 
تاريخية لما قدمته المعتزلة من فلسفة و علوم في معيش المجتمع الإسلاميء لأنه عَطَلّ 
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و أزيل من مركب كلتشرية المجتمع. و لم يبق له آثر» حتى في المجال الأكاديمي» إلا ما 
ندر. غير أن أوروباء كانت هى المنتفعة منه. 


ينبني معيار التقدم الحضاري على مقرّمين: أولاً حرية الفكر و قدرته على الشك 
والمساءلة» من غير محددات تفرض عليه مسبقا. و ثانياء قدرة تمتع الفكر بموقف 
موضوعي من المادة و البحث في خصائصهاء مهما كانت حصيلة النتيجة المعرفية. 
و بهذه الموضوعية يتمكن الفكر من تهيئة الظرف المناسب لإدامة تطور المعرفة 
الموضوعية و بالتالي الحضارة بعامتها. 


لا شك في أن تقدم الحضارة يحصل في خطوات متلاحقة لتحقيق هذين 
المقوّمين. فكل مرحلة منها تؤلف قاعدة أو جسراً لظهور المرحلة اللاحقة والعبور 
إليها. و يحصل هذا التقدم الحضاري» بقدرة ابتكار الفكر. إلا أن الفكر غير متجانس 
ضمن أفراد المجتمع» و المجتمعات التي تقود الحضارة. لذا تتضمن هذه السيرورة 
المعرفية بالضرورة ردات و انتكاسات. مع ذلك» لا يركد و لا يوهن المنحى البيولوجي 
لقدرات الابتكار الذي اكتسبه دماغ الإنسان في مراحل النقلة من داخل المتصلة الطبيعية 
و لخارجها. فالنكسة المعرفية و الحضارية هي كذلك من ابتكار الفكر. و قدرات 
الابتكار هي التي تتأمل في ذاتهاء فتعيد إحياء التطور الحضاري» سواء ضمن المجتمع 
المعين أم حضارة الإنسان بمفهومها العام. 

فكلما يحصل تقدم في ابتكار حضاري» معرفي و رؤی جديدة للوجوده اسع 
و أضخم من قدرة المجتمع المعين على استيعاب متطلباته و التعايش معه و ممارسته» 
يرتد المجتمع إلى حقبة ما. يرتد إلى زمن حيث يسخره كحقبة ليسترجع فيها أنفاسه» 
و يعيد صوغ المبتكرات التي عجز عن استيعابها. و مهما طالت هذه الحقبة من تخلف 
و رجعية» و قد تمتد لعدة قرون» فهي حقبة سبات الفكر» حيث يسخرها الفكر غالبا 
في مخاض معرفي لا عقلاني» إلى حين تتمكن مجموعة من بين قادة الفكرء أن تقدم 
على تفعيل العقل» و تبني تدريجيا جسرا جديدا ليعبر إلى المرحلة اللاحقة في تطور 
الحضارة. 

ضمن التطور الهائل الذي حققته الحضارات الكبرى في مختلف الحقول: العلوم 
و التعامل مع المادة» و الفنون و رؤى الوجود؛ كانت تحصل ردات حضارية محلية؛ بين 
حين و آخر» فيحصل تخلف ضمن قياسها المحلي» كما ضمن سياق التطور بعامته. 
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و هنا واقعية أهمية المعتزلة في أنها ظهرت في مرحلة سبات الحقلء سواء منه المسيحي 
أو اللإسلامي» ضمن الردة المعرفية الكبرى. 


في مقابل التطورء الذي كانت تحققه السكولاستيةء و المتزامن مع «الحضارة 
الإسلامية» التي تدهورت مع تدهور حركة المعتزلة» بعد أن هيمنت عليها المؤسسة 
الدينية و عطلتها. فبدأت تنحط المعرفة في العالم الإسلامي» في مقابل تقدم أوروبا. 
ورجع العالم الإسلامي بعامته إلى نكران المعرفة و الالتزام بالنصوص الدينيةء و إلى 
انحطاط معرفي و اجتماعي. 


عجزت المعتزلة عن إحياء الفنون الكلاسيكيةء و لم يكن في قدرتهاء 
ولم تكن متهيئة لتحقيق هذه المهمة و النقلة التاريخية. لقد عهد التاريخ 
لتحقيق هذه المهمة إلى الأوروبي» الذي كان جالساً طول مدة أكثر من عشرة 
قرون على مخلفات الفنون الكلاسيكية» في انتظار فرصة تجاوز ظلمات 
العقيدة الإبراهيمية» و إحياء القنون الكلاسيكية» التي أدت إلى إحياء حضارة 
الإانسان و إعادة سيرورتها. فكان هذا الأوروبي هو نفسه الذي أفسد و عطّل 
الحضارة العقلانية الكلاسيكيةء لأنه هو الذي ابتكر الأفلاطونية والأفلوطينية 
(”ءiصه٤ها۴)»‏ و غيرها من المثاليات» التي عطل بها الرؤى المادية. فأسس 
ظرف هيمنة المسيحية على أوروباء و أخضعها لعصر الظلمات» و أغرق الفكر 
الأوروبي بالأوهام و الغيبيات. 


١‏ - السلطة في الإسلام و ممارسة الفنون و ابتذال الممارسة 


لقد نبذ الدين الإسلامي و حرم مصتعات إرضاء الحاجتين الرمزية و الاستطيقية. 
و نقصد بالتحريم هنا حرية ممارسة وابتكار صناعة الجرف التي تسخر كمؤشرات 
بدلالة إرضاء الحاجتين الرمزية والاستطيقيةء كالرسم و النحت والرقص و الخناء 
و غيرها من الجرف التي تتمتع بإمكانات ارتقائها إلى مقام الفن. و لذا استمرت هذه 
الممارسات الحسية الطبيعية التى يمتلكها و يرثها الإنسان. و حينما انتقلت ممارسة 
الحرف الترفيهيةء إلى الصفوة و لا سيّما رجال السلطة» سرت غالباً وراء جدران 
مغلقة» في قصورهاء باعتبارها ممارسات تخالف المحددات التي جاء بها النص. 
ففسدت هناك و أصبح أغلبها ممارسات مبتذلة مقترنة بالسكر و العربدة و مختلف 
صيغ الدعارة. 
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۲ - مصدر المخلّص في الإسلام أهورا مازدا 

کانت الأزردشتية أول ديانة تبتکر رؤی خلاصية واضحة» مع زمن محدد يوم 
الخلاص. اعتمدت الإأبراهيميات صيغا لهذه الرؤى» فجاءت المسيحية برؤى مشابهة 
لتلك الزردشتيةء من غير أن تحدد موعد الخلاص. غير أن اليهودية أحدثت تغييراً جذرياً 
في الرؤي» حیٹ تسبق يوم الخلاص حرب شاملة تزيل جميع أعداء يهول و تتأسس 
مملكته على الأرض» اصطلح عليها ب ال «أرماجدون؛ («0للءعةس٣A)»‏ و هر يوم 
الهلاك و تهيئة لتحقيق وعد يهوا. 


لقد جاءت الأيديولوجية الإسلامية برؤيتين: الأولى ظهرت في النص القرآني 
و التي تتشابه مع النص الزردشتي» بجسر يوم الحساب» وهو الصراط المستقيم» 
إضافة إلى صور سريالية لكليهما من عذاب النار مع ملذات الطعام و الجنس في الجنة. 
والرؤية الثانيةء كذلك صور سريالية هي امتداد للأرماجدون حيث يظهر المهدي 
المنتظرء و يحقق الخلاص. و في ما يلي بعض المقتطفات من كتاب: المهدي المنتظر 
عند الشيعة الإثني عشرية" كنموذج لقدرات المخيّلة» حينما يعجز قادة الجماعة عن 
مجابهة متطلبات الواقع» و ابتكار الاستراتيجيات و الرؤى المناسبة. 


ظهرت فكرة الإمامة عند الإثني عشريةء أن الإمام يحكمها من غير حدود» لأن الله 
هو الذي وكله بذلك» و سيتولى تسيير الأرض بنفسه و يوزعها على المؤمنين. و كل ما 
يوجد فيها و فوقهاء سواء أكان معدناًء أم غابةء أم حيواناًء براً ام بحراًء فالأشياء كلها ملك 
للإمام» و له الخُمس مما يكسبه الناس من أعمالهم. و ما زال الشيعة ينتظرون مجيثه إلى 
يومنا هذا. و لا ترتبط الإمامة بسن معينةء لن المسيح بن مريم كان قد جاء بالمعجزات 
و هو طفل "'. 

ولا أحد يعرف موعد عودة المهدي و دولته» و لا يعرف زمن الاستجابة إلا الله. 
فتتسع الحرب بين الترك و الروم» و يأتي المهدي و يستولي على الكوفةء و يهدم جميع 
المساجد التي لا يعود أصلها إلى أيام محمد. و تصبح كل البلدان تحت حكم المهدي» 
و لن يكون دين غير الإسلام» و يصبح المسيحيون و اليهود مسلمين”"» و تختفي كل 


)۲١(‏ جواد علي» المهدي المنتظر عند الشيعة الإثني عشربةء تحقيق العید دودوء» ط ۲ (بيروت: منشورات 
الجمل» (۲٠۰٦‏ ص ۱۸١‏ 


(۲۷) المصدر نفسه» ص .١١‏ 
(۲۸) المصدر نفسه. 
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الديانات ما عدا الإسلام» فتمطر السماء جراداً من الذهب الخالص» و يوزع على البشر 
على السواء. 


و يظهر الإمام رجلا في الأربعين» و يبقى كذلك, لأن السن لن يتقدم به أبدا*". 
و تضيء السماء بنور ساطع» بحيث لا تكون هناك ضرورة للشمس» و لن يستقر الظلام 
فوق الأرض. و يعيش كل رجل إلى أن يصبح له ألف ولد دون أن تولد له فتاة. و ستصعد 
كل كنوز الأرض فوق الأرض”". و عندئذ يعلن المهدي أنه جاء ليحكم العالم؛ و يعلن 
حتى سكان الشمس ظهوره باللغة العربية. 


۳ه - تجميد الفكر الحر في أوروباء بعد هيمنة الإبراهيميات. 
ظهور دور المعتزلة 


مع عيمنة المسيحية على أورويا عُطّْل الفكر في أوروباء المتضمن الفلسفة 
و البحث المعرفي في الظواهرء و هيمنت عليه العصور المظلمةء التي دامت من نهاية 
القرن )٤(‏ حتى .)٩(‏ لم تظهر دلائل في تلك الحقبة على قدرة فكر عقلاني يتجاوز 
ما جثم عليه من غيبيات. خلال هذه الردة/ الحضارة المعرفية في العلوم و الفنون 
الكلاسيكيةء الإغريقية/ الرومانية» سيطرت الإبراهيميات على الفكر وألغت الرؤية 
المادية كلياًء و بهذا عطلت التقدم المعرفي» بما في ذلك المسرح و الألعاب الأولمبية. 


اعتمدت الإبراهيميات مفهوم إله موحد عمومي» تتمثل فيه جميع قوى الكون» 
قائم خارج الظواهر. لذا يظهر الإله برؤية أنه كيان يمتلك قوى عميمة لا متناهية غير 
قابلة للتصور. ارتبك القادة المسيحيون في دور تنشئة ابتكار صورة تمثل هذا الكيان 
الكلي الوجود» الذي يتصف بكلي القوى و كلي الوجود» فتضيبت الصورة الشبحية التي 
افترضتها الشنيوية. مع ذلك» كان لا بد من ابتكار صورة له» و لقواه الثنيوية» في تنافس مع 
صور الآلهة الرومانية و صور الأباطرة. 

فكانت المسيحية في تصادم و تنافس مباشر مع هذه الصور الكلاسيكية. غير نها 
مع مرور الزمن» نضحت رؤيتها و قدراتها التكنولوجية التويريةء فتمکنت من ابتکار 
صورة تسخْر في طقوس العبادةء كما أشرنا إلى ذلك سابقاً. فظهرت صور المسيح 


(۴۹( المصدر نقسه ص ١١۷‏ . 
)»"( المصدر نفسه» ص ۱١۸‏ . 
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أولأء و من ثم الآلهة الثانوية القديسون» و وكلاؤهم الملائكة. فجاءت الأيديولوجية 
الإسلامية و منعت مختلف صيغ الفنون. مع ذلك و بمرور الزمن انتقل تمثيل الآلهة 
الثانوية بصور ضمن ممارسة العبادة في اللإسلام» فظهرت صور الأئمة و الملاثكة» و إن 
كانت بملامح و صيغ عروض أوروبية ساذجة. 


علي بن أبي طالب وأئمة الشيعة 


ما إن استقرت الحملات العسكرية نسبياً في العالم الإسلامي» و هيمنت دولة 
الخلافة على شعوب كثيرة» و اغتنت السلطة مما تملكه هذه الشعوب من مصادر 
طبيعية و طاقة إنتاجية» حتى ظهرت فئة متعلمة مسائلة و بدأت تبدي شكوكها في سلوك 
السلطة و في تأويل النصوص. تطورت هذه الشكوك و بتفاعلها مع ترجمات الفلسفة 
الإغريقية» ظهرت المعتزلة في البصرة و بغداد. إلا أن المعتزلة لم تؤلف مؤسسة. ولم 
يكن في قدرتها تأسيس مقر ومستقر لهاء كموقع للدراسة والبحث والحوار» سوى 
ساحات الجوامع. 


٠‏ الفلسفة و المعتزلة 
٤‏ _ الفلسفة و الشك و المعتزلة 


إلا من موقع فكر يتمتع بحرية التفردء الذات المستقلة لذاتها. 
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قد تظهر الهرطقة بين حين و آخر بين المتعلمين و قادة الفكر كالشعراء و العلماء 
و المؤرخين» كما في القصص و الفكاهات الشعبية و الأساطيرء و لكنها لا ترتقي إلى 
مادية الإلحاد. كان هذا نقص و إشكالية معرفية عانتها المعتزلة و كذلك قادة المعرفة 
ضمن الحضارة الإإسلامية بعامتهاء ولم يتحرروا من الانتماء الجمعي» إلا ما ندرء 
و بصيخ محوقة. 

سنفهم ظرف عجز المعتزلة و ارتقاء قدرتها الفكرية إلى الإلحادء و الاكتفاء 
بالهرطقةء إذا ما قارنًا بعض معالم معيش الفرد الأثيني في المدينة الإغريقية» و معيش 
المدينة العربية» مقابل الفرد ضمن الأنظمة الإبراهيمية» وهو معيش متداخل مع 
كلتشريات البداوة. 


الأول حر في رواق المدينة و ساحاتهاء و الآخر مرتبط بصحن الجامع و حصراً 
المجتمع الأهلي» أو مطارد من قبل الاثنين. و لم تظهر المعتزلة كجماعة أو تستقرء إلا 
نسبياً تحت حماية السلطة المركزية. وهو ما يؤلف تناقضاً وجودياًء بين حرية الفك 
و خضوعه للسلطة. 

بهذا المفهوم» تهيى الحضارة الصالحة للفكر الحر ساحة واسعة لدوره في توسيع 
المعرفة و تبعاً لذلك إدارة هموم المجتمع. بينما تتصف الحضارة الأخرى بتعطيل حرية 
التفكرء فتؤلف مرضاً سيكولوجياً جمعياًء و احتباسياً لقدرات سيكولوجية الذات و قدرة 
التفكر. ذلك بقدر ما يعجز الفكر عن إرضاء مركب الحاجة» و يركز همومه على إرضاء 
الحاجة الرمزية أكثر من غيرهاء كإرضاء متطلبات العقيدة الدينية» و الخضوع لمتطلبات 
مقام السلطةء و غيرها من هموم الهوية. 
٥‏ حرية الأثينى» تعدد الممارسات الفنية و رؤى المكانء» 

في مقابل الفكر الثنيوي 

إذا قارا معيش المدينة العربية/ الإسلامية التى ظهرت بعد أن تأسست الحضارة 
والدولة» في سورية والعراق» مع تلك الإغريقيةء و التي ظهرت و انتظمت قبلها 


بأكثر من بألف عام» فسنجد أن اللإغريقي الأثيني كان» ينحت و يرسم و يغني و يمثل 
و يلعب و يمارس الألعاب الرياضية و يعرض جمالية بدنه» و إن كان بعض هذه 
الممارسات مقترناً بطقس ديني؛ كما كان حرا في ممارسة حوار علني في الساحات 
العامة و في معيشه الخاص من غير أن تفرض قيود عليه من قبل مؤسسة المعابد 
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أو السلطة المركزيةء إلا في حقب الحروب. لم يبتكر الفكر العربي ساحة عامةه 
سوى ساحة صحن الجامع و ضجيج الأسواق. ولم يكن في مخْيلة الفرد الأثيني 
عالم آخر؛ حيث يتضمن يوم الحساب» أو الثواب و دخول الجنة» و إنما ظلام تحت 
اللأرض هادئ سرمدي» برؤى قريبة من واقع الزوال. فلم يعش سيكولوجية مرهبة من 
يوم الحساب. إذ أسهمت أغلب صفوة المجتمع الأثيني و قادتهء في ابتكار المعرفة 
و الحسيات التي تومن للفرد مجال الاستمتاع بالوجود» و أهمية الحوار الحر العلني. 
و تظهر أهمية هذا الموقف إذا ما قارا المجتمع الأثيني بالمجتمع الإبراهيمي الذي 
ظهر فيما بعد في أوروبا المسيحية و العالم الإسلامي» و الذي سخرت الكثير من 
طاقاته و قدراته الحسية في سبيل ممارسة التعبد و جلد الذات» والبكاء و الزحف 
على الركب. 

تؤلف الرؤى الأثينية تناقضاً كلياً مع ممارسة الخضوع لقوى شبحية لا متناهيةء 
و التي تجعل من الذات كيانا هزيلا متوسلا. فهي ذات لا تفكر بالتفرد. بينما اليوناني كان 
حرا يتمتع بحق التفرد» و حراً في اختيار الإله الذي يتعامل معه. و حينما يختاره كفرى 
ينوع شروط التعامل معه» من غير أن يكون هناك نص يحدد طقس التعبد و مواعيد» 
كلها قابلة للشك و المساءلةء فلا يفرض عليه صيغة التعبد و الخضوع للآلهة. هذا فيما 
لو طلب كفرد حماية أحد الآلهة أو مساعدتهم. 
٦ه‏ _ ظهور الفلسفة فى الحضارة الإغريقية 

ظهرت الفلسفة و الفيلسوف» ونضج كلاهما في الحضارة الإإغريقية. الفلسفة 
كلمة إغريقية تعنى حب المعرفة/ الحكمة (m٠0لء[W).‏ و تعنى فى واقعها قدرة الشك 
وشا اللعرفة المحية من قل المج جي الفلفة على الحرار الح و الماد 
منها حارج الإيمان و الالتزام بالعقائدء مهما كان مصدرها. و ترفض محددات المعرفةق 
لأنها تسعى إلى معرفة واقعية الظواهر و الأشياء و العلاقات» باعتبار أن المعرفة سيرورة 
فكرية باحثة لا تكتمل» و لذا ترفض المحددات المسبقة. هكذا نضجت المساءلة في 
حوار سقراط. فكان يطرح معتقدات الناس للحوار» فيسائلهم و يجعلهم يشکّون في 
معتقداتهم و في ما يعتقدون أنهم يمتلكون من معرفة» لا بهدف سوى إقناعهم برؤى 
موضوعية. فيقول سقراط : حياة الإنسان لا تستحق المعيش؛ إذا لم تفحص و تسائل 
معتقدات الذات» فغيرها ما هو إلا معيش الماشية. 
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و بسبب الحملات العسكرية الفاشلةء التي آنهكت المجتمع الإغريقي» بدأت 
تظهر الفلسفة المثالية» و هيمنت على الرؤى المادية. و سيطرت الإمبراطورية الرومانية 
و أخضعت المجتمع الإغريقي لإدارتها. توسعت و تنوعت الرؤى الفلسفية المثاليةء 
و بالحصيلة انحطت و أصبحت جزءاً من الدين الثنيوي بصيغتها المسيحية. 


۷ _ الفلسفة كمعرفة عميمة لخصائص المادة و الاجتماعية 


تتعامل الفلسفة مع معرفة تتضمن حركة الظواهر الطبيعية» و العلاقات الاجتماعية 
و سيكولوجية الذات للخصائص الفيزيائبة (sعi٤ممهإ۴‏ ادءأورط۴). و تعتبرها رؤية 
في الذاكرة و المعرفة الفعّالة» وظيفتها قيادة و إدارة رابط سلوكيات منظومات تركيب 
المجتمع. لذا تؤلف الفلسفةء ترابط معرفة مختلف الظواهر و النشاط الفكري» كقاعدة 
المعرفة بعامتها. و بقدر ما يعجز الفكر عن تحقيق هذا الترابط الفكري» سيكون قد همل 
بعض الظواهر و ركز على البعض الآخرء ما يجعل التفلسف محبطاًء في أداء وظيفته 
الاجتماعية. كان الفيلسوف الإغريقي و الهندي والصينيء أول من تفلسف و سس 
المبادئ الأولية للتفلسف. هذا لا يعني آنه لم تظهر قدرات تفلسف» بصيغها الأولية 
كمساءلات» ضمن بعض أساطير الحضارات الكبرى. 
۸ - وظيفة الفيلسوف 

إن وظيفة الفيلسوف ضمن مجال المعرفة هي التوصل إلى معرفة عميمة واضحة 
عن طريق المساءلة و البحث المعرفي. و مهما تعددت» تعاريف الفلسفة» و بقدر ما 
تكون أدق في اقترابها لوصف و تشخيص واقع الظواهر الطبيعية و الاجتماعية» ستؤلف 
CS CE‏ 

لم يتفق الفلاسفة على تعريف موحد لأن الرؤى الفلسفية التي تعبّر عن موقف 
الفيلسوف المعيّن تتغير مع تطور المعرفةء و تبعأً لذلك تتغير رؤى الوجود بعامته بالنسبة 
إليه» في تعريفه للفلسفة. و إذا اختزلنا الكثير من المساءلات الأولية» فسنجد ريما ما 
یجمعها تعریف یقول: القلسفة هي التفكير حول llتغكıر (Philosophy Is Thinking‏ 
(عhinkin"‏ 0utطه.‏ كما هي تأمّل عميمٌ شامل لمبادئ التفكر» و عرض للمعرفة بصيغتها 
المجردة العميمة. و تكون قد ابتكرت نقدا عقلانياً للتفكر» و هذا ما مارسه سقراط مع 
مواطني أثينا. إن مفهوم الفلاسفة الأولين والمؤسسين لهاء و الذين سعوا إلى تحديد 


3 


2 
سے 


خصائص الظواهرء 5 «طاليس» «(Thales)‏ lsنù‏ مقهو مهم للمساءلة مفهوماً ماديا قال: 
«کل شیء من الماء (٣eاوس‏ ا ۸11))» و اعتقد «أناکسيمینس» )(Anaximenes)‏ بùÎ‏ کل 
شيءَ مركب من الهواء» بينما قال آناکسغوراس )4٣4×80۲5(‏ ن کل شيء مركب من 
ذرات و بأن سبب الخسوف هو توسط الأرض بين القمر و الشمس. تحدى السفسطائيون 
بدورهم مختلف الفرضيات و التقاليد الأخلاقية القائمةء فكانوا بمساءلاتهم هذه قد 
أسسوا مبادئ الأخلاق فى الصعيد الفلسفى. و لذا إذا رجعنا إلى المصادر الأكاديمية 
سنجد ما لا يقل عن ٥۳‏ تعريفاً للقلسقة. 


حينما أشير إلى الفلسفةء و أينما ورد المصطلح في هذا النص» ورد بمفهوم 
مادي» أو أشير إليها بمصطلح المثالية أو الفلسفة المثاليةء التي تشمل مساءلة محددة 
مسبقاًء و مشوبة برؤى الأرواحيات و صيغ من الدين. هذا ما نجده في فلسفة أفلوطين 
و غالب التفلسف المعتزلي و السكولاستي» و المعاصر المثالي يتمثل بفلسفة بركيلي 
«(Berkeley)‏ في ق. (۱۸ « و هوسرل iiSserî)‏ في بداية ق. )۰ (. 


۹ _ مقارنة المعتزلى بالفيلسوف الإغريقى 

ظهر المعتزلة كفلاسفةء فآخذوا على عاتقهم المساءلة والشك في النصوص 
المعتمدة من قبل الدين الإسلامي» كرؤية للوجود و إدارة الأحوال الشخصية. و اكتسبوا 
صفة الفلاسفة و مقامهم بعد أن اطلعوا على بعض نصوص و رؤى الفلسفة الإغريقية. 
و معيشة تختلف جذرياً في نواح متعددة» عن التي عاشها الفيلسوف و العالم الإغريقي. 
و ريما هم ما يهمنا من هذه الظروف» ما يلي: 

أ - استقلال التفلسف و التفكر عن هيمنة السلطةء فكان الفيلسوف الإغريقي حر 
التفكرء و يمارس حواراً علنياً في الساحات العامة بقدر ما منح لنفسه حق حرية التفكر. 

ب - لم تمنح العامة الحق لنقسهاء ولم يمنحها المجتمع الإغريقي الحق في 
التدخحل في عقيدة الآخرء إلا ما ندر» و ذلك من خلال آلية القضاء. فكانت الفلسفة 
- غالبا - حرة من هيمنة السلطة و غوغائية العامة. 


ج - لم يكن دين تعدد الآلهة الطبيعية المعتمد في المجتمع الإغريقي» ديناً يفترض 
التزاماً صارماً على الجمهورء إلا حينما كان يتعرض للإحباط بسبب الحروب التي 
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ل تنتھی۔ فكانت العامة بخاصة و من يقودهاء كلما تحبط سيكولو جيتها الجماعية» 
يلتجئون إلى الدين و السحر» و ابتكار المعجزات. 


د - یفترض دين مجتمع المعتزلةء الإسلامي» أن حركة جميع الظواهر تقودها 
الإرادة الإلهية الموحدة» القائمة خارج الظواهر. يعطل هذا الإيمان بهذه الفرضية جدوى 
البحث في حركة الظواهر. لم يتعرض الفيلسوف و العالم الباحث الإأغريقي لمثل هذا 
الانغلاق المعرفي. 


ه- افتقرت بيئة معيش الفرد المعتزلي إلى ممارسة الفنون» ما عدا الشعرء و بعض 
الممارسات الترفيهيةء التي كانت تمارس بصيغ بدائية أو مبتذلة. بينما عاصر الفيلسوف 
الإغريقي في معيشه اليومي و مارس قدراته المعرفية و الحسية أسمى صيغ النحت 
و الرسم و الرياضة البدنية و الموسيقى و المسرح و الأدب القصصي» و غيرها. 

و كانت اجتماعات أفراد الجماعة المعتزلة و غيرهم من علماء البحث المعرفي» 
على شكل تجمعات عفويةء كيفية» و غالباً ضمن سلطة إدارة الجوامع. لذا لم يكن لهم 
غير مراكز متخصصة للبحث المعرفي» فمارسوا الحوار المعرفي في بيئة دينية متناقضة 
مع حرية الحوارء ينما أنشأً الإغريق أكاديميات خاصة تعليميةء تمارس الحوار حسب 
مناهج و مواعيد منتظمة. 


ز - كانت حرية الاستمتاع في صيغة المعيش مفتوحة للإغريقي و الروماني» لذا 
كانت معرضة لنقد الفكر الآخر. بينما كان المسلم في المجتمع الإسلامي» يمارس 
المتعةء فيما لو أرادهاء وراء جدران مغلقةء خوفاً من إرهاب السلطة الدينيةء لأنه 
يكون قد خالف النصوص التي تضمنت محددات كثيرة» لا عقلانية لحرية الاستمتاع» 
كالرقص و الموسيقی. لذا لم تتطور ممارسة الحرفة و ممارسات الاستمتاع» و ترتقي 
إلى صيغ مهذبة إلا ما ندر. و إن ظهرت كانت مناقضة لذلك» أو في خصام مع السلطة 
الدينية. لذا كان ينجرف أغلب التاس» إن أرادوا المتعةء بما فى ذلك رجال السلطة» إلى 
ممارسات مبتذلة. 

ح - لقد اعتمدت إدارة المجتمع الإسلامى التقويم القمريء فجاءت مواعيذ 
ممارسة الطقوس غير منسجمة مع طقوس الظواهر الطبيعية. بينما كانت الطقوس التي 
مارسها الإغريقي متنوعة تقترن بآلهة متعددة» كل منها مجسد و معبّر عن ظاهرة معينةء 
و لذا كانت في انسجام كلي مع الطقوس الطبيعية. بل غالباً ما كانت الطقوس الطبيعية 
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هي التي تحدد مواعيد حركة طقوس التعبد و الاحتفال و صيغها. لم تفرض أي من هذه 
الطقوس لا على الفيلسوف و الباحث في المعرفةء و لا على عامة الناس»ء سوى فيما بعد 
تلك التي اقترنت منها بالاعتراف بسلطة الإمبراطور الروماني. 

ط ‏ كان الكثير من المفكرين الإغريق و أصدقائهم يجتمعون في جلسات حوارء 
يحاورون فيها همومهم المعرفية و الفلسفية. تبداً هذه الجلسات في تناول الطعام. فيبدأً 
الحوار مع ارتشاف النبيذ. كان رشف النبيذ محدداً بطقوس» من حيث الكَمّ و تنظيم 
جلسات الحوار. تهدف هذه الجلسات إلى متعة و تبادل المعرفة بمختلف صيغها 
ومجالاتهاء ولم تخل أحياناً من أداء عزف الموسيقى» و اصطلح عليها بجلسات 
اأحgار .(Symposiun)‏ 

لم يحظ قادة المعتزلة بمثل هذه الجلسات» و عندما حصلت و كانت ضمن بيئة 
الجوامع» مملةء غالباً ما يسودها التوتر. و إذا رجعنا إلى معيش قادة المعتزلة لوجدنا أن 
ممارساتهم كانت» إما تحت رقابة استحسان السلطةء و ليس خارجهاء آو إرهاباً مباشراً 
من قبل المؤسسة الدينية بالاشتراك مع السلطة» و بدعم غوغائية العامة. لذا كانوا عبارة 
عن مجموعات متنقلةء هاربة من إرهاب السلطة والعامة. فلم تتهيأً لهم فرصة حوار 
و معيش هادئ» متضمن متعة الحوار الحر. و حينما كانت تتحقق فرصة الحوار» كان 
غلب همومهم مجابهة النص القرآني» و بحث صدقيته. 

ي - لم يجابه الفكر الفلسفي الإغريقي مشكلة إله موحد يمتلك كلي القوىء 
و كلي المعرفةء و كلي الخيرء و خحارج الظواهر. فلم يكن له وجود آنذاك في فكر 
المجتمع الإغريقي» و لا في أيديولوجية أي مجتمع آخر. و كان أول ابتكار يفترض 
وجوداً لهذا الكيان» هو ابتكار صفة إله الخير (أهورا مازدا) في الديانة الزردشتية» ضمن 
حدود الإمبراطورية الأخمينية و الساسانية. 

ك قد جاه القشسرف الأغريقى تعدد الآلهة. ويها أن كلا مها يبند لخدي 
القر اش ف عة وجردالالي حن مما عدا فرق فة ماي الا و ا 
يمكن إسقاط الفرضية منطقياً. فتمكن بعض الفلاسفة من إسقاطهاء و أعلنوا الهرطقة. 

في المقابل جابهت المعتزلة» رؤى لوجود الله» و هو خارج الظواهرء و لا يتضمن 
مقوماً مادياء و لذا تصبح فرضية ثابتة غير قابلة للإسقاط منطقياًء لأنها خارج المنطق 
المادي أصلاً. 
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لقد ظهر مفهوم المحرك الأول في فلسفة أرسطوء غير أن هذه القوى» تكون قد 
انتهت وظيفتها بعد الحركة الأولى المفترضة» ولم يكن لها دور» في هذه الرؤى» في 
إدارة هموم البشرء في أي زمن أو مكان أو وظيفة. إلا أن بعض المعتزلةء أولوا كيان 
المحرك الأول لوجود رؤى لله في الفكر الإغريقي. و كذلك افترض بعض منظّري 
المسيحية التأويل نفسه. الهدف من هذه الخدعة الذاتيةء هو ربط فلسفة أرسطوء 
و إحضاعها للرؤى الثنيوية» و ما تضمنت من رعاية الآلهة لهموم البشرء أو إضفاء صبغة 
لا عقلانية عليهاء تبريراً لفرضيتها الثنيوية» من غير تعريضها لنقد موضوعي. 
٠‏ - ترجمة العلوم الإغريقية 

عند ظهور النهضة المعرفية التي أثارتها حركة المعتزلةء و أخذت تبحث و تترجم 
العلوم و الفلسفة الإغريقية» اعتمدت نهجاً يمزج منطق الفلسفة الإغريقية مع غيبيات 
الإلهيات و المثاليات لأنهم عجزوا عن تحرير قوى الظواهر من قوى غيبية شبحية قائمة 
خارجهاء سواء أكانت أرواحاً أم الإله الموحد. فعجزوا (المعتزلة) عن التوصل إلى رؤى 
تفترض قوى الظواهر المتأصلة في خحصائصها و ليس خارجها. أو» عجزوا عن البحث في 
الظواهر باعتبارها مادة لها خصائصهاء بما في ذلك القوى التي تحر كها. بمعنى» لم تسخر 
آليات المنطق المعرفية أثناء البحث في الظواهرء حتى تستنفد قدرات المنطق. 


و لم يمنحوا الحرية المناسبة لذاتهم ليتمكنوا من تجاوز المبادئ التي انبنت عليها 
الشنيوية» و التي ابتكرت قوى مجردة خارج الظواهرء تقوم بإدارتها حصراً لمصلحة 
البشرء بدلاً من اعتماد الموقف المادي الإغريقي الذي بدأ يبحث في خصائص الظواهر 
مباشرة. 
باشر 


لقد امتزجت عقلانية الفلسفة المادية التي اطلع عليها الفكر المعتزلي بالمثالية 
الأفلوطينية المحدثة التي نظرها أفلوطين» المتضمنة رؤى الفيض. فمزجت النزعة 
المنطقية العلمية المادية لأرسطو مع المثاليات» لإحداث توافق مع مبادئ لا عقلانية 
الرؤى الإبراهيمية. لقد تقبلوا أرسطو ليس لأنه وضع مبادئ فلسفة المعرفة الموضوعية 
و المنطقء معرفة كانوا في أشد الحاجة إليها لدعم الهرطقة التي أقدموا عليهاء بل 
ترجموا و اهتموا بمبدأً المحرك الأول الذي جاء به أرسطوء» و التفوا حوله» ليتمكنوا من 
الرجوع إلى مبادئ الثنيوية. أولت هذه الرؤى لتؤلف هذا المحرك الأول بكونه الله كما 
ورد في الإبراهیميات. 
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لقد نشرت و ترجمت من الإغريقية إلى اللغة العربية» أعمال أرسطو منذ القرن 
التاسع لغاية القرن »)١۳(‏ بينما في واقعها هي تر جمات لکثیر من ال «إینیاد» (۶ ل2٤٣٣‏ ٤)ء‏ 
تآليف أفلوطين» أهم قادة الأفلوطينية المثالية. و في هذا السياق جاء كتاب الفارابي: 
التوفيق بين رأي الحكيمين أفلاطون و أرسطو ليعبّر جيداً عن هذا المزج اللا عقلاني. 


و يشير عبد الرحمن بدوي إلى العناية الكبيرة لترجمة مؤلفات أرسطوء» و الاهتمام 
بشرحهاء في القرنين (۹) و(١٠).‏ مع ذلك لم يتقل الفكر المعتزلي إلى البحث في 
خصائص المادة مباشرةء بل اكتفى دور الفكر بالعروض التفصيلية التي وجدها في فلسفة 
أرسطوء و تقبلها كنتائج جاهزة. فكان منحى البحث المعرفي المعتزلي في هذه النتاتج 
من غير البحث المباشر في الظواهر» كما أقدمت عليه مادية طاليس» و غيره من الفلاسفة 
الماديين و المنظرين في جدلية الأقطاب في حركة الظواهر التي تمثلت بتنظير هرقليطس 
A’ _ 0t۰) (Heraclitus)‏ ق. ع.) الذي نظر في مفهوم الحركة و التغبير و شدة تفاعل 
الأضداد» و سس مفهوم البحث المعرفي» على مبدأ الأوليات في تفسير الظواهر. 


هذا لا يعني أن العلماء"" و بعض قادة المعتزلة لم يتمكنوا من البحث في 
خصائص المادة و مقوماتها و آليات حركاتها المتأصلة فيها. لقد أسسوا الكثير من 
مبادئ العلوم الفيزيائية و الفيزيولوجية و الفلكية و الرياضيات» و التي مهدت الطريق إلى 
النهضة المعرفية السكولاستية» و تبعاً تأسيس الجامعات في أوروبا. 


١-الفلسفة‏ و الدين 


و فى حين كانت الفلسفة تعنى بعموميات المعرفة فى دور الاكتشاف و التنسيق»› 
فإن الدين يلتزم بعقيدة» تسعى أو تتظاهر بكونها ثابتة. و في حين تنبني الفلسفة على 
قدرات فكر الإنسان في ابتكار المعرفة» فالدين يدعي بأنه ينبني على معرفة خارج 
فكر الإنسانء و مصدرها خارج الظراهرء إحدى صيغ الآلهة. فالفلسفة في حالة تطور 
و توسع مع تطور المعرفة» في المقابل يفترض الدين أنه يمتلك كامل المعرفة التي يتعين 
أن تقود الفكر و إدارة المجتمع» ثابتة من غير تغير مع الزمن. و لذا فإن المعرفة في رؤى 

)۳١(‏ سخر مصطلح العالِم و العلم في الأدب العربي» لوصف المعرفة التي يروّجها رجال الدينء بينما هم 
في واقعهم أبعد الناس في المجتمع عن العلم. و هم ليسوا أكثر من عارفين بالنصوص المعتمدة من قبل أبديولوجية 
الدين الذي يقودونه. وهي معرفة مشوّشة وغيبيّةء لأنهم يجهلون تاريخ أنشروبولوجية الدين» و المسبيات 
السيكولوجية لظهوره» و موقع الدين الذي يقودونه مقارنة مع تاريخ الأديان الأخرى. كما يجهلون وظيفة المعرفةق 
و تطور وظيفة العلم في حضارة الإنسان. لذا يتعيّن أن يصطلح عليهم يما يتطابق مع واقعهم: «رجال الدين». 
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الفلسفة سيرورة بحث لا تكتمل» بل هدف معرفي كلما يقترب منه» يكون قد ابتعد مرة 
أخرى» عن تلك القائمة. ذلك لأن التطور المعرفي و الفلسفي يكون قد توسع» ما يتطلب 
معرفة أوسع لتفهم موضوعية الواقع. 

إذ هناك تباين جذري بين السحر و الدين من جهةء و الفلسفة و العلم من جهة 
أخرى» فالدين يعتبر المعرفة قائمة مسبقاً حارج تجربة الفكر» بينما تنبني الفلسفة على 
تجربة الفكر في تعامله مع الظواهر و متطلبات إدارة تركيب المجتمع» و التأمل فيهاء 
و ابتكار رؤى لعمومياتها. و بقدر ما ترجع الفلسفة إلى فكر خارج التجربة» كمعرفة 
قائمة مسبقاً للتجربةء تكون قد امتدت و جلست على رؤى دينيةء أو بما اصطلح عليها 
بعموميتها بالفلسفة المثالية. و أول ما تبلورت الفلسفة المثاليةء في الفيثاغورية و من ثم 
نضجت في نظرية المثال لأفلاطون. 


- مثالية المعتزلة و أهميتها التاريخية 

إذا نظرنا في تطور المادية و الهرطقة في حركة المعتزلة نجد أنها تواءمت مع 
الفلسفة اللاهوتية الأفلوطينية و انجذابها إلى مثاليات أفلاطون» أكثر مما كانت مؤهلة 
أن ترتقي إلى الإلحاد. مع ذلك» أحيت حركة معتزلة العراق» و امتدادها من بعد ذلك في 
الأندلس» البحث في المعرفة الكلاسيكيةء و إن بصيغ انتقائية. فحركت بداية تجاوز سور 
الحديد الذي فرضته العقيدة الإبراهيمية على تطور المعرفة و حرية الحوار. لذا كانت 
حركة المعتزلة العامل الأول الذي أحيا المعرفة التي هيأت قاعدة ظهور السكولاستية 
أو ربما أصح أنها ولعت الشرارة المناسبة لظهور هذه الحركة في أديرة أوروباء التي دت 
إلى عصر النهضة. 

فإذا أردنا أن نقَيّم أهمية دور المعتزلة في تطور حضارة اللإنسان» علينا أن نترك 
العالم الإسلاميء لأنها أهملت و نبذت و رهبت في هذا العالم. و ننتقل إلى أحداث 
و حركة الفكر في القرون الوسطى في وروا ضمن ثلاثة قرون (من ٠١‏ إلى »)٠٤‏ حيث 
ظهرت السكو لاستية التي أقدمت على البحث في الفلسفة و العلوم و تأسيس الجامعات 
و تنظيم وقت العمل و العبادة. 

و كان لها دور فى ابتكار الساعة» ونصبها فى الساحات العامة و فى 
الكاتدرائيات. ٠‏ ۰ 
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لقد حققت هذه الحركةء الاطلاع و ترجمة الفلسفة التي جاءت بها المعتزلة مع 
زملائهم في الأندلس و تطويرهاء و تدريسها في الجامعات التي تأسست آنذاك. في 
مقابل هذه النقلة المعرفية في أوروباء لم يبق لفكر المعتزلة أثر معرفي فعّال في العالم 
الإسلامي» و لا أهمية تاريخية لها هناك. فكانت حركة فكرية عابرة» ولم تزل» لا حضور 
لھا في فکر العالم الإسلاميء سوى دراسات نادرة و مقتضبةء في القليل من الجامعات 
في القرن ال .")۲١(‏ 
۳ _ وظيفة الفيلسوف و الفن و عحز المعتزلة 

إن وظيفة الفيلسوف في المجتمع و المعرفة بعامتهاء ليس ابتكار المصنعات و تصنيع 
أشكالها. هذه وظيفة الحرفي» الذي يحرر رؤى مرجعية الحرفةء فينقل ممارسة الحرفة 
إلى مقام الفنان. و حينما تنطلق القدرات الحسية الفنية ضمن شبكة الكلتشريات» يصبح 
الفيلسوف من بين المنتفعين منها. و في حالات أخرى كما حصل في الحضارة الصينية 
حيث كان الفيلسوف و السياسي فعًالا في مجال ابتكار الإحساس» كالشعر و الرسم. 
فليس من الضرورة أن يكون الفيلسوف مُصتَعاًء بل عليه أن يكون متلقياً مطلعاً جيداً على 
الحركات الفنية و منتفعاً منهاء و واعياً بتكنولوجية تصنيعها. فيصبح عند ذاك ناقداً جيد 
و مساهماً في ابتكار الرؤى العامة لمفهوم الفن. هذا ما لم تتمكن المعتزلة من تحقيقه» فلم 
يكن في قدرتها و ضمن ظروفها المعرفية/ الاجتماعيةء أن تحقق لذاتها الحرية المناسبة 
ادات مت الفا الممر فة ل عات رك المجر ا الإزعاب و لماج والفتل: 
و حرق الكتب من قبل المؤسسة الدينية بالاشتراك مع السلطة و العامة. 
٤‏ - انتقائية المعتزلة ترجمة الفلسفة اليونانية 

كان الخليفة المهدي (٥۷۸)ء‏ ول من نبّه إلى ضرورة ترجمة الكتب اليونانيةء 
و بخاصة الفلسفية منها. فطلب من البطريرك النستوري طيموثاوس الأول ترجمة كتاب 
مقولات أرسطوء و تمت الترجمة بالفعل. فبدأت حركة الترجمة و معها تأسست حركة 
تطور المعرفة حارج النصوص. بلغت أوج حركة الترجمة في القرنين ٩(‏ و١٠)".‏ كان 

(۳۲) مع ظهور عصر النهضةء و من ثم الإنسانية و الليبرالية؛ أقدم الفكر المتحرّر بحملة نقد إلى المؤسسات 

اللاهوتية» و سلوكياتها و أيديولوجياتهاء عن طريى القصة و المسرح و الأوبرا. لم يقدم الفكر العربي الليبرالي في 


القرن (١۲)ء‏ على التدوين عن طريق القصص و المسرح. 
(rT)‏ ومن أشهر المترجمين في هذين القرنين: عبد المسيح بن ناعمة الحمصي» ویوحنا بن ماسویه»؛ 
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لهؤلاء المترجمين الدور الأول في تطوير «الحضارة الإسلامية» لتأخذ صيغة حضارة 
معرفيةء لأنهم وضعوا حصيلة الحضارة اليونانية من علوم و فلسفة» في متناول الدارسين 
الذين نهضوا مع هذه الترجمة. وذلك ما أدى إلى تكوين حركة ثقافية معرفية تناقض نهج 
النصوص الدينية و كلتشريات البداوة". 

يقول عبد الرحمن بدوي إن الحضارة الإسلامية لم تأخذ من الحضارة اليونانية 
شموليتها. و إنما أكثر ما عنى به الدارسون من الثقافة اليونانية هو العلوم العملية» الواقعية 
العينية الملموسة" ثابتة و مشتركة بين الناس جميعاً أياً كانواء لأنها مرتبطة بتعامل مع 
أشياء عينية محددة و ملموسة. 


٥‏ المعتزلة: معالجة إشكالية اللص مقارنة مع الإغريقي 

عالجت المعرفة الفلسفية التي اعتمدها الفكر الإسلامي» إشكالية تاريخية النص 
القرآني» و كانت خطوة معرفية جريئة. لكنها جريئة فقط في ظرف المجتمع الإسلامي» 
و ما كانت عليه المجتمعات الإبراهيمية الأخحرى. وليس ضمن تطور المعرفة بعامتهاء 
خارج و قبل ظهور الإبراهيميات. كما إن حركة المعتزلة المعرفية كانت مقتصرة على 
التأمل الفلسفي في مقابل الإيمان بحرفية النص القرآني"» من غير حرية تداخل 
و تفاعل المعرفة بصيغتها الشموليةء العملية و التأملية و الشكوكية. لذا عجزت عن 
E GS‏ والمسرح والرقص. ولم 

تسع إلى ممارسة أي منهاء باعتبارها حرفاً و تتضمن صورة تتناقض مع رؤى بداوة 
eT‏ الإسلاميةء إلا بصيغها المبتذلة أو الشعبية. 

لقد شكلت الحضارة الإغريقيةء النموذج الذي اقتدت به المعتزلة» ككل 
حضارة على شبكة شاملة متعددة الكلتشريات تقود هموم المجتمع» تداخلت 
عندها مختلف مجالاتها المعرفة العملية و التأملية و الفنية و الترفيهية. عجزت 
الحركة المعرفية في «الحضارة اللإإسلامية» بعامتها عن تقبل شمولية المعرفة المادية 
أو تؤسس عليها. 
و حنين بن إسحاق العبادي»ء و إسحاق بن حنين» و قسطا بن لوقا البعلبكي» و أبو بشر متى بن يونس القنائي» 
و أبو زكرا يحيى بن عدي» و بو علي بن زرعة. 

(۳۲) عبد الرحمن بدوي» التراث اليوناني في الحضارة الإسلاميةء ط ٤‏ (القاهرة: وكالة المطبوعات» ۱۹۸۰). 


(۵) المصدر نفسه. 
(TD‏ المصدر نتفسه. 
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كما كانت المعرفة» في المجتمع الإغريقي» معرفة تمارسها الصفوة المتعلمة 
و الفلاسفةء في تماس مع المجتمع› إن كان ذلك في الرواق أم المسرح و الأكاديميات. 
و في غالب حالاتها خارج المعابد و بمعزل عن هيمنة المنظمة الدينيةء وإن توافقت 
معها أحياناء لكنها لم تخضع لها. 


- فقدان الصورة في الإسلام 


يعزو بعض الأكاديميين أن فقدان الصورة و الموسيقى في ممارسة الأيديولوجية 
اليهودية و الإسلاميةء يرجع إلى الاكتفاء بالكلمة. هذا غير دقيقء لأن المسيحيةء و هي 
كذلك عقيدة إبراهيميةء سخرت الأيقونات منذ بدء نشأتها. 


ربما لم يكن هدف الأيديولو جية المسيحية في بدء تنشتتها أن تسخر الصور كأداة 
عبادة محضة» بل ظهرت كحالة ظرفية» أشبه بما كانت تمنح صور الإمبراطور الروماني 
من مقام» حیث كانت تعبّر عن وجوده كإمبراطور» ما هو شبيه بابتكار علم الأمة و الدولة 
فيمابعد. فانتقلت هذه القيم إلى صور الآلهة الجديدة. فظهرت بصيغ صور القدسيين؛ 
و الآلهة الثانويين» تعبر عن خحصوصية علاقة المؤمنين بالآلهة الجديدة. ألفت هذه 
الحركة قاعدة عبادة الصورة فيما بعد ضمن الأيديولو جية المسيحية. 


۷ - الحرفة و الفن» و أيديولوجية الدين الإسلامي 


لم تنضج أشكال المصتعات في الجزيرة العربية» ولم تكتسب الحرفة قيماً 
اجتماعية مرموقة. و استمرت بصيغها البدائية» بسبب فقدان ظرف بيئي مناسب لتطور 
الحرفة و نضجها. فلم يظهر مقام اجتماعي مرموق للحرفي في شبكة كلتشريات ذلك 
المجتمع. لذا لم يظهر الحرفي الناضج. فلم يحقق مجتمع الجزيرة» من الحرف المتمثلة 
بالنحت و الغناء و الرقص و الطهي"" إلا صيغها البدائية الفظة. و هو كذلك بالنسبة إلى 
مختلف مجالات التصنيع الأحرى» سواء قبل الإسلام أو ضمنه. لم يبتكر أداة تعبيرية 
حرفية مركبة غير الشعرء الذي كان أداة إعلام و طقوس دعم رمزي و معنوي» يسر في 
ممارسة الحروب بين القبائل في مجتمع بدوي. لقد مارس مجتمع الجزيرةء الحجاز 
و البحرين» بعض حرف الاستمتاع» و لكنها لم تنضج. فمارسواء بما في ذلك النحت 
و التمثيل» ثم جاء الإسلام و حرم هذه الممارسات. 


(۳۷) شرارة الطباخ: دوره في حضارة الإأنسان: التطور التاريخي و السوسيولوجي للطبخ و آداب المائدة. 
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مع ذلك ما إن انتقلت السلطة الإسلامية إلى مجتمعات تتضمن حرفا متقدمة: 
كسورية و العراق و مصر و إيران و الأندلس؛ حتى سعت هذه المجتمعات التي كانت 
تمارس مسبقاً حرفاً متقنة» ضمن الحضارات الكبرى كالرومانية و الساسانةء لإدامة 
الممارسة الحرفية المتقدمة. وبقدر ما تمكنت من إدامة قدراتها الحرفية» بالرغم 
من المحددات التي فرضها عليها الدين الإسلامي» ابتكرت مصتعات وعمارة تعبر 
عن هويتها الجديدة. تميزت بهاء أحياناً بغطاء صوفي» غرافيكي هندسي» من غير 
عرض شكل لكيانات حية» ولا سيّما شكل بدن الإنسان» بمختلف صيغ حالاته. 
فكانت المنظّمة الدينية في المجتمع الإسلامي» بمعزل عن ممارسة الحرفة. و بسبب 
المحددات التي تفرضها العقيدة و المنظمة الدينية» جاء واقع هذه الممارسات الحرفية 
و معها المعرفية العلمية التي ظهرت بين صفوة المجتمع» خارج رؤى الفقه الإسلامي؛ 
و فى تناقض معه. و لكنها و للسبب نفسه ظهرت و امتدت فى الزمن معرْقة بمحددات 
فی البيئة الأيديولوجية الإسلامية على حرية الفكر بعامته. هذا إضافة إلى مراقبة 
وعَاظ الجوامع و مركزية السلطة. فلم يمتلك الحرفي الحرية المناسبة» ضمن تفعيل 
دورة إنتاجية المصتعات لتجاوز مقام الحرفة» و التزامات المرجعية» و إحداث النقلة 
إلى حرية الفكر و القدرة على النقلة إلى مقام الفنان. و حينما ظهرت قدرات ابتكارية 
ذاتيةه كانت مغقلة بقيود تحدد سق نحرية التفكر و التفرد كما تشاهد هذه الحالة في يز 
حالاتها في أعمال الواسطي» أو كالتي مارسها أبو نواس متحدياً أيديولوجبة المجتمع 
في مجال الفكر. 
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و للسبب ذاته» لم تؤلف هذه الحرف» بقدر ما اكتسبت مقام الفن» آن تصبح أداة 
تعبر عن الدين الإسلامي» أو تتجانس معه» أو تصبح أداة عبادة يسخرها الدين» كما 
أصبحت الأيقونات في المسيحية المتلتننة في أوروباء و الننحت في الهند» و الرقص في 
الأديان الأفريقيةء و الرسم في الصين كأداة تعبير عن سيكولوجية أيديولوجية المجتمع. 
بلء رفضتها الأيديولوجية الإسلامية» و فيما لو ظهرت» سعت لكبّتها. عجز الفقه 
الإسلامي عن التوافق مع الحرفة و «الحضارة الإسلامية؛ بعامتهاء ولم ترتق قدرات 
الفقه لتقبل حرية الفرد» و تهيئ للمجتمع بعامته ظرف نقل الحرفة إلى مقام الفنان. و لذا 
لم ترتق الحرفة إلى مقام الفنء فلم يظهر الفن بمختلف صيغه في العالم الإسلامي. 
ولم يكن للمعتزلة دور في تهيثة ظرف ظهور مقام الفنانء فكانت مسيرة تاريخ المجتمع 
الإسلامي معوقة منذ البدءء و استمرت بسبب المحرمات التي تأصلت في تنشئة العقيدة» 
و عجز المؤسسة الدينية عن قدرة تثقيف نفسهاء و تجاوز هذه المحددات. فلم تتطور 
جرف أو تظهر فنون الرسم و العمارة و النحت و الغناء في «الحضارة الإإسلامية»» مقارنة 
مع الحضارات التي سبقتها كالإغريقية و الرومانيةء و إنما استمرت مصنعات حرفية 
تكرر نفسها لا أكثر. 


مع ذلك» ضمن شطحات متجزئة حققها جرفي ماهر خلسة في نشوة الأداء 
فجاءت أعمال جرفية متميزة» لكنها لم ترتتي إلى مقام الفن. لم تتحرر ذاتية الجرفي 
بسبب استمرار هذه المحددات الأيديولوجيةء و لم يرتق الجرفي إلى مقام الفنان. 
۸- انتقال العقيدة الإسلامية إلى الشام 

عندما انتقلت العقيدة الإسلامية إلى بلاد الشام» إلى مجتمع كان يمتلك حرفة 
متقدمة و طرزا متعددة» محلية و رومانية» كان يسخرها فى العبادة و الممارسات الحسية 
تی مته الرس ا تا الجايت حرف ا فى رر ر لادان 
غير أن تضكمُنها شكل الإنسان» مسخرة أشكالاً نباتية و حيوانية» بتكنولوجيات محلية. 
و لم يظهر شكل الإنسان في هذه الرسوم» و لم تظهر بصيغها النحتيةء إلا نادراً» و كانت 
ممارسات في غرف مغلقة» بعيدة من أنظار العامة و المؤسسة الدينية. فلم يتهياً الظرف 
العقائدي و الاجتماعي للجرفي لتطوير حرفة تتضمن رسوماًء و تمارس جرفأ أخرى 
متقدمة كالموسيقى و النحت والرقص. لأنها حرف لم يأتلف البدوي ممارستها 
و يستمتع بها. فلم تبتكر تقاليد لها في المرجعية المعرفية والحسية لبداوة الجزيرةء 
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ذلك حينما ابتكرت الأبديولو جية الإبراهيمية بصيغتها الإسلاميةء و مارست قيادة تكوين 
الدولة. 


فأقدمت الحسية الجرفية في بلاد الشام و الرافدين» و ابتكرت حرفة تتضمن 
أشكالاً هندسية تزويقيةء تعويضاً من ممارسة حرفة تعبّر بواسطة الصور عن الكيانات. 
فوجدت حسية الذات استطيقية الطبيعة» لصفوة المجتمع الإسلامي» القائمة خارج البيثة 
البدوية الصحراويةء بأنها أصبحت في حالة عوز حسي. فعوضتها بابتكار المزوّقات في 
مجال الخطء و الأشكال الهندسية» و المصطلح على بعضها بالمقرنصات أو النقوش 
الهندسية. 


إن ابتكار حرفة لأشكال هندسة زخرفية مسخرة طراز التكرارء لا عرض حسية 
التعامل مع مصنعات حرفة تعبّر عن حرية إرادة الفردء و ما تتضمن من حسيات يتفرد 
بها. تلك مسألة لم تخطر ببال الحرفي في بيئة ممارسة طقوس لعبادة جافة و مملة. و لم 
تشر جماعة المعتزلة إلى هذه الإشكالية الاجتماعيةء و لم تسح إلى معالجتها. 


- ابتذال ممارسة اللهو في القصور و إغفال المعتزلة 


هل كان البعض من قادة المعتزلة شاكاً و واعياًء أم لاء بأن ممارسات اللهو التي 
كانت معتمدة فى قصور السلطة وراء جدران مغلقة» مبتذلة و بدائية؟ وهل ما كان 
يارس على امستوى صعيت العامة بداثياً أيضاً» يخلو من ممارسة الحسيات المهذبةء 
و يفتقر لقيادة ناضجة؟ و إن وعوا و شكّواء فلماذا لم تكن بالنسبة إليهم مسألة ملحةء أو 
يشار إليها في تنظيرهم» أو» إن لم يهمهم الأمرء و لم يعوا بأهمية هذا العوز الحضاري؟ 
لم تظهر لدى المعتزلة أطروحة حول أهمية تطوير الحرفة لتكتسب مقام الفن. بل لم 
يكن هذا المفهوم لديهم أصلاء لا في بيئة ممارسة الحرفة و لا ضمن مسيرة تكوين 
تقدم المجتمع. و لم يعوا أن «الحضارة الإسلامية)» و هي حصرا من فعل قادة المعتزلة 
و العلماء في توافق معهم» تفتقر إلى هذا المقوم الأساسي في سيكولوجية الإنسان 
باعتبار أنه لا يتحقق إرضاء الحاجة الاستطيقية بصيغها الراقية و الناضجة» إلا عن طريق 
ابتكار الحرفة المتميزة و إطلاق حرية الفكر» لتتمكن» عند ذاك» حرية إرادة الذات» بقدر 
ما تتحرر» و ما تمتلك من قدرات حسية و ابتكارية» فتنقل الحرفة إلى فن. 


ترتقي الحرفة و يرتقي دورها في سيكولوجية و وجدانية المجتمع بقدر ما يتحرر 
الفكر من هيمنة إرضاء الحاجة الرمزيةء و لا سيّما منها وظيفة إرضاء متطلبات العقيدة 
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الدينية و طقوسهاء فيمنح المجتمع قيمة مقامية اجتماعية للمصتعات و للحرفي المصتع 
نفسه» أوء لا ترتقي ممارسة إرضاء الحاجة الاستطيقية عن طريق المصتعات كالرسم 
و الرقص و الغناء ما لم تتجاوز هذه الممارسات» هموم ممارسة إرضاء الحاجة الرمزيةء 
بما في ذلك ممارسة طقوس العبادة؛ لأن إرضاء الحاجة الرمزيةء هو إرضاء هموم هوية 
الذات» كإرضاء متطلبات الدينء الذي يحقق السعادةء بينما إرضاء الحاجة الاستطيقية 


هذا لا يعني أن المتدين لا يتمكن من الارتقاء إلى مقام الفنان. و البرهان على 
ذلك ان مایکل آنجلو کان متدیناًء و لکنه کان في الوقت نفسه» معتداً بذاته» يعي بقدراته 
الابتكارية» و من بين أهم قادة عصر النهضةء» عصر ثورة حرية إرادة الذات. فكان قادراً 
على أن يفصل بين محددات العقيدة للفكر» و التي حصرها في مخيُلة وهام هموم 
الوجود» و حملت سیکولوجيته فى آن و فى تناقض معهاء حرية إرادة الذات التى تطلق 
العنان لقدرات الابتكار. اګ ۰ 


كما إن الفكر لا يرتقي» و لا ينضح عنده صيغة التعبير عن إرضاء الحاجة الرمزيةء 
ما لم يكن في تفاعل جدلي متداخل مع إرضاء الحاجة الاستطيقية» كتوظيف الجرف 
المميزة مثلاء كالرقص والرسم في طقوس العبادة» و الصيغ الأخرى التي تعبّر عن 
إرضاء مركب الحاجة بعامتهاء أو لا ترتقي إلى أشكال مصتعات و طقوس العبادةء ما 
لم تسخر بالقدر المناسب من الحسيات الاستطيقية. و لا يتخفف الملل» و تتجاوز عبث 
الوجود» إلا بقدر ما تكون الذات مستمتعة في ممارسة مختلف صيغ المعيش» بما في 
ذلك طقوس العبادة. 

إن إرضاء الحاجة القاعديةء النفعية و الرمزيةء يتطلب بالضرورة حرفة متميزة› 
و في آن يسر قدرات ابتكار حرةء ليرتقي هذا الإرضاء إلى مقام الاستمتاع. غير 
أن إرضاء الحاجة الاستطيقية و الاستمتاع» لا يفترض تداخلا مع إرضاء الحاجة 
الرمزية» کسماع موسيقى القداس (كئة) و قداس الموتى (”عiاوعR)»‏ متمثلة 
بتلك التى ألفها موزارت و هایدن («لره۳1) و بتهوفن و براهمز (8۲4۲۳5) و برلیوز 
(2هناء#B)‏ إذ إنها لا تتطلب الإيمان بالدين أو الرجوع إلى أيديولوجية الدين. 
المتدين الإبراهيمي» يعي ضمناً ببث الوجودء فابتكر عالماً آخر» حيث يتمتع 
بمعيش سرمدي؛ بينما الآخر يعي عبثية الوجود» فيبتكر أداة الاستمتاع في عالم 
واقع الوجود. 
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¥۰ الآيديولوجية الإإسلامية و عحز التفريق بین الإله و مادة المصتع» 
بين المجرد و المادي 


في دور تنشئة العقيدة الإسلاميةء توجست القيادة من رجوع المؤمنين الجدد إلى 
عبادة تعدد الآلهة عن طريق طقوس استعمال تماثيل/ أصنام تعدد الآلهةء فيما لو أطلقت 
حرية التعامل مع التماثيل ضمن العبادة الجديدة. لم تمتلك فيادة الدين الإسلامي في 
دور تنشتتهاء رؤى تميز بين الشكل كأداة تعبير عن الهويةء و الذي يمكن استبداله بشكل 
آخر» كما أقدمت عليه المسيحية. و كانت عاجزة عن أن تسحر الجرف كأداة للعبادة 
الجديدة» أو كبدائل لتلك التي سخرت من قبل أديان تعدد الآلهةء سواء أكان في مجال 
الننحت أم الرسم أم الموسيقى. فكانت في واقعها رؤى بدوية متخلفة» لم تع أو تتذوق 
حرفة ما. لذالم تدرك أهمية الحرف» و ما يمكن أن تحقق من أشكال لمصنعات تسخّر 
في دعم متطلبات سيكولوجية الهوية الجديدة» و في الوقت نفسه»ء إرضاء متطلبات 
ضرورات الحاجة الاستطيقية. 


و بعد مرور أكثر من أربعة عشر قرنا لم تزل المنظمة الدينية الإسلامية إلى 
الوقت الحاضرء عاجزة عن تجاوز التخلف البدوي» فى رفضها تسخير الحرف/ الفنون 
في العبادةء كالنحت و الرقص و الغتاء سواء ضمن طقوس العبادة أو خارجهاء سوى 
التجويد الذي ظهر من موقف إدراك مؤخر (۸6عاءل«i)‏ و التأمل» و هو تلحين حرفي 
بدائي جداً لا أكثر. ٤‏ 


لقد اعتبرت الأيديولوجية الإسلامية التماثيل أصناماء و الصنم بتعريف هذه 
الأيديولوجية هو الكيان المعبود. إنها نظرة ساذجة لا عقلانيةء لأن مادية الصنم 
كما اصطلح على النحت بأشكال حياتية» هي من عمل يد المتعبد. ولم تدرك 
أن النص الدينى هو نفسه من عمل فكر الإنسان» و كذلك من عمل يد الإنسان. 
فالمتعبد الجديد قادر على آن يبتر شكلاً بآخرء يستبدل السابق بغيره حسب 
الحاجة"". كذلك هو قادر على» أن يسخر التماثيل لوظائف إرضاء الحاجة الرمزية 
من غير إهمال إرضاء الحاجة الاستطيقيةء لأن إهمال إرضاء الحاجة الاستطيقية 
يۇلف نقصاً وجودياً. 
() والبرهان على هذاء كان البعض من سكان الحجاز قبل الإسلام» يصنعون أصناماً لآلهتهم من مادة 


التمر/ البلح» فيأكلونها أيام العَوّز. لأن الإله ليس هو مادة البلحء و إنما ما يمثله. فيژف نبذ صورة التمثال دلالة 
على ارتباك سيكولو جية في دور تكوين عقيدة الدين الإسلامي. 
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لا يؤلف لدى المؤمن بأديان تعدد الآلهةء ما يتمثل في الصور و المنحوتات» 
بكونها الكيان المعبود. إن كيان الاله فى هذه الأديان ليس شبحاًء و إنما يمثل واقعية 
إحدى الظواهر التى يجسدها أحد الآلهة. فيمثل تعدد الآلهة الطبيعية تعدد الظواهر 
المتعامل معهاء ما يجعل المتعيد واغياً بالعااقة بين مادية تمقال الإله و واقعية تمغيل عا 
الإله لإحدى الظواهر. إنها علاقة واقعيةء هدفها إرضاء الحاجة الرمزيةء لم يدركها قادة 
الدين الإسلامي» و تبعاً العامة المؤمنة. فالإله زيوس» كمثال» إله السماء في البانثيون 
الإغريقي» صنعت له تماثيل كثيرة. فلم تؤلف هذه التماثيل في رؤى الفرد المؤمن 
الإغريقي» تجسيداً للسماءء و لا يمكن أن تكون كذلك. 


لقد امتلات مواقع كثيرة مقدسة في الرؤى الإغريقية بتماثيل الإله آبولوء و الكثير 
منها في الموقع نقسه أو مجاورة له» كما حصل في معبد دلفي. حيث نصبت هذه التماثيل 
من قبل فئات و طوائف متعددة. و هو ما يدل على أن التمشال ليس بدن الإله نفسه» و إنما 
ما يمثله أو يشير إليه. فلم تجد مخيّلة الإغريقي تناقضاً في نصب تماثيل متعددة للإله 
نفسه مجاورآً لآخر» لأن كلا منها يعبّر عن الفئة التي نصبته» و لا يجسد الإله نفسه". 
لم تتمكن القيادة الإسلامية أن تفرق بين ما يجسد الشيء و ما يمثله. 


فالفكر الذي لا يمارس حرفة» و لا يمنحها قيمة» و لا يتعامل مع مادية المصتعات» 
و ليس في تماس تجريبي مع خصائصهاء لا يتمكن من أن يميز بين ثلاثة كيانات عند 
التعامل مع تماثيل أديان تعدد الآلهة: أولاء الظاهرة نفسها كالشمس مثلاً. و ثانياًء الإله 
الذي يجسد الشمس في مخيّلة المؤمن. و ثالثاًء مادة التمثال المصتّع الذي يمثل هذه 
العلاقة. لقد عجزت الأيديولوجية اللإسلامية عن تمايز هذه الكيانات» و لم ترتتي لتميزها 
منذ البدء» و ما زالت عاجزة لحد الآنء بالرغم من مرور عدة قرون» و التطور المعرفي 
الذي حصل فى هذه المدة. 
١-عجز‏ الإسلام عن نقل الحرفة إلى مقام الفن 
إن ما يهمنا عند البحث في الإبراهيميات» أو سبب بحثنا فيهاء هو البحث في 
قدرة الأيديولوجية على تطوير و دعم الحريةء التي تؤدي إلى إنضاج الحرفة والتي 
(۳۹) تمتلى المعامل و المخازن بتماثيل مريم العذراء» و لا تؤلف أي منها مادة مقدسة ما زالت في المخزنء 
و معروضة للبيم» إلا عندما يتحقق نقلها إلى كنيسة أو دار أو شارع و تنصب هناك عندثزٍ تكتسب في تلك اللحظة 


صفة المقدس. 
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تنتقل إلى مقام الفن. أو عكس ذلك يؤلف كبت الحريةء عرقلة ظهور الفن. لقد سبب 
نزوح الأيديولوجية الإسلامية و السلطة المركزية للمؤسسة الإسلاميةء إلى الشرق 
الأوسط» و من ثم إلى خارجه شرقاً و غرباً» ظهور موقفين و شبكتين كلتشريتين ضمن 
المجتمع و الإمبراطورية الإسلامية. فهناك من جهة قطب السلطة و المؤسسة الدينية 
التي اصطلحنا عليها بالمؤسسة الدينية الإسلامية» و هي التي تتألف من رجال الدين 
و مرافقيهم» بمختلف صيغهم ومواقعهم و وظائفهم. وفي المقابل» والخصم لهاء 
الفكر الحرء الذي يتألف من حركة المعتزلة و العلماء و الفلاسفة و الشعراء الأحرارء 
سواء في العالم الشرقي آم الغربي» ضمن الإمبراطورية الإسلامية. وهو القطب الذي 
لف قاعدة و قيادة «الحضارة الإسلامية). و هذا ما يتعين أن يصطلح عليه. 

لذا حينما كنا نشير إلى «الحضارة الإسلاميةء نقصد بهذا حصراً الفكر الحر 
المعتزلي و العلماء و الشعراء الأحرار. و في المقابل حينما نشير إلى «السلطة المركزية)» 
نقصد بذلك التكوين المؤلف من رجال الدولة و رجال المنظمة الدينية في مختلف تطور 
مراحلها. 


۲- عحجز المعتزلة عن عقلنة الدين و أسبابه 


لقد سعت المعتزلة إلى عقلنة الدين الإسلاميء و لكنها عجزت. نشير إلى بعض 
هذه الأسباب: 

۲ - كانت كجماعات معرّضة دائماً للتشرد و إرهاب السلطة المركزية و الدينية 
إضافة إلى عدائية العامة. فلم تتمتع بالاستقرار و ظرف التأمل الهادئ. و في أفضل 
ظروفها كانت تستمد حرية وجودهاء أو حتى حمايتهاء من قوى ورضاء السلطة 
المركزية. 

۳ ظهرت خلافات بين فثاتهاء أدت إلى أن البعض آخذ يسقط الآخر. فلم تكن 
تعرف أو تمارس حوار التسويات و تقبل الآخر. بالرغم من أن الخلاف و الجدل الحاد 
بين قأدة المعتزلة كان يؤلف دلالة على حيوية حوار الفكرء قإنه وفى الوقت نقسه» 
منح السلطة و العامةء أداة مهاجمة رجال المعتزلة» بما جاؤوا به من عقلانية. عجزت 
المعتزلة عن البحث في خصائص مادية الظواهرء إلا بصيغتها الأولية» من غير منطق 
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التجربة. ذلك لأنهم لم يطلعواء ولم يتجاسروا على البحث في الظواهر الطبيعية من 
غير خالق لها. لأن فحص نظرية مثل هذه عن طريق التجربة يتطلب بالضرورة تماساً مع 
العمل الحرفي اليدوي. بينما مصدر خافية المعتزلة» و رجال الدين في العالم الإسلامي» 
كانت مستنكرة عنها «0ا4»» و بعبدة من بيئتها. بينما كان علماء الإغريق» و من قبلهم 
علماء الحضارات الكبرى» قد هيأوا المبادئ الأولية التجريبية العملية لهذه البحوث. 


۳- مسألة خلق القرآن و المعتزلة 

ترى المعتزلة أن الله متکلّم» و لکن لا بكلام قديم» بل بكلام مُحدث يُحدله وقت 
الحاجة إلى الكلام و إن هذا الكلام المُحدث ليس قائماً به ذاته بل خارج عن ذاته» يده 
في محل فيسمع من المحل آخر. و قد اشترطوافي المحل آن یکون جماداء حت لا يظهروا 
من هو المتكلم. فاعتقدوا أن حقيقة المتكلم من فعل الكلام لا من قام الكلام به. و لهذا 
اضطر المعتزلة إلى تأويل الآية: و کلم الله موسی تکليما) [النساء: .]١٦4‏ فالتجأوا إلى 
تأويل الآيةء فقالوا إن الله خلق كلاماً في شجرة و خرج منها الكلام فسمعه موسى“. 

تؤلف هذه الرؤى نموذجاً لتناقض الرؤى التي تؤكد أنسوية الله كما هي في مخْيّلة 
الإبراهيميات» حيث تعطل هذه السلوكية اللا مباشرة لمفهوم أنسوية الله المباشرةء 
و التي تؤلف مقوماً أساسياً في الأيديولوجية الإبراهيمية. 

كما اعتقدت المعتزلة. أن الله إذا خلق أفعال الناس منذ الأزل» فيكون الإنسان 
غير مسؤول عن أفعاله» و يكون الله هو المسؤول عمًا يرتكبه الإنسان من شرور. و عليه 
إذا کان الإنسان غير مسؤول» فلماذا تجب محاسبته؟ و إذا كان البعض من آفراد مجتمع 
الإنسان طائشاً و مسيئاً فى سلوكياته» فلماذا خلقت أصلاً هذه السلوكيات؟! 

لقد استنفدت حركة المعتزلة طاقات جمة» و سعت في سبيل أن تعرض موقفاً 
عقلانياً من هذه التناقضات المنطقية الواردة في النص. غير أنهاء في كل مساعيها آلبست 
هذه العقلانية التي توصلت إليهاء بلباس شبه ديني» ينبني على رؤى مثالية» تفترض 
وجود قوی خارج مادية الظواهر. و بالرغم من الجرآة التي خاضوها في جدلهي إلا 
أنهم كانوا في دوامة وجود قوى خارج الظواهر. لقد عجزوا عن تجاوز الواهمة الي 

۸٦ ص‎ »)۲٠١٠١ سهيل قاشاء المعتزلة: ثورة الفكر الإسلامي الحر (بيروت: دار التنرير؛ مكتبة السائح»‎ (f°) 
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من تجاوز رؤى الجمعي» فعجزت عن تجاوز واهمة رؤى لكيان خالق و منظم لحركة 
الظواهرء أو المسبب لقدراتهاء و قائم خارج الظواهر. لقد سعت عقلانية المعتزلة إلى 
تعقیل ما لا یمکن تعقیله. أو» کانوا مهرطقین بامتیاز و جريئين» غير أنها جرأًة لم توصلهم 
إلى مقام الإلحاد. لقد ساءلت المعتزلة مسألة تاريخية النصوص القرآنيةء و امتداد هذه 
المساءلة» ومدی صلاحيتها مع مرور الزمن. 


مع ذلك لم يقدم» على جرأة المعتزلة» فكر ضمن الرؤى الثنيوية قبل حركة 
التنوير» بل هي الجرآة التي هيات الطريق لظهور علانية السكولاستية» و التي مهدت 
الطريق لظهور عصر النهضة. 


٤‏ عجز المعتزلة عن الارتقاء من الهرطقة إلى الإلحاد 


في خلاصة لكل هذاء لم يتحقق تطور المعرفة ضمن المجتمع الإسلامي سوى 
صيغ من الهرطقة التي اختزلت بالشك بمبادئ الدين» و ما يتضمن من نصوص» كما 
عارضت هيمنة سلطة المنظمة الدينية على المجتمع. لقد باشرت وصف ميكانيكية حركة 
بعض الظواهر الطبيعية» غير أنها عجزت عن تطوير الهرطقة لتأخذ مقام الإلحاد» حيث 
سبقتهم المادية الإغريقية بأكثر من عشرة قرون. فلم يتعاملوا مع البحث في الظواهر 
بكونها مادة تتضمن عناصر لكل منها خصائص مسنقلة عن أي قوى خارجها. بمعنى لم 
تلغ مركزية حركة قوى الظواهرء و لذا استمر البح المعرفي عندها معوقاً بمقاهيم لم 
تزل تحمل» و لو بصيغ مخففة للرؤى الثنيوية» التي تفترض وجود قوى خارج الظواهر. 

و سيكون من المفيد أن نذكر هنا الفرق بين الهرطقة و الإلحاد: 

تنحصر هموم الهرطقة (رsه116۲)‏ في مساءلة الموقف من العقيدة و الالتزام» 
و رفض الخضوع لهما. تنكر الهرطقة الإيمان والعقيدة والالتزام و تشك فيها 
و مساءلتهاء ذلك في مختلف مجالات الفكرء مهما كانت قدسيتها و خطورة مجابهتها. 
كنكران وجود الأرواح و الآلهة» و نكران صدقية الطقوس و النصوص الدينية و غيرها 
من تقاليد و عادات لا عقلانية. 

بينما ينبني الإلحاد (mء1ه1ا4)‏ على الهرطقة فيتجاوزهاء في أن همومه الأساسية 
تخص مصدر المعرفةء و التي كانت عرفت مبادئها الحركة المادية الإلحادية الإغريقية 
و الغرافاكية في الهند قاعدة الإلحاد فريضتين: أولاًء لا يوجد فكر غير فكر الإنسان» 
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وثانياًء لا معرفة موضوعية غير البحث في خصائص المادة. ويعتبر غير قدرة فكر 
الإنسان رؤى غيبية» و غير البحث في عالم المادة أوهاماً. كان طاليس و غيره من 
الفلاسفة الماديين» أول من وضح هذا النهج المعرفي. 


٥-مقومات‏ مبادئ المعتزلة و قادتهاء و دور المأمون 


قبل أن نسطر بعض مقومات حركة المعتزلةء لا بد من أن نشير إلى دور المأمون 
في منح فرصة الحوار الحر نسبياً في مجالسه» و ترويج المبادئ التي كانت موضوع هذا 
الحوار. 

كان المأمون منفتحاً و محباً للمناقشة والجدل في مجال المعرفة والفلسفة 
و الآداب» شرط أن لا تتناقض مع تصوره لمفهوم العلم و لا للنهج السياسي الذي كان 
يقوده. فقزب جماعة المعتزلة» و أمر بترجمة كتب اليونان. و نشط المترجمون في عصره 
فترجمت الكثير من الكتب الإغريقية و غيرها'“. اعتقد المأمون برؤى خلق القرآن عام 
۷ التي كانت آحد مبادئ المعتزلة» و أمر بتعطيل و كبت ما يخالفها من رؤى. 


نسطر في ما يلي باختزال بعض المقتطفات من كتاب الأب سهيل قاشاء المعنون: 
المعتزلة ثورة الفكر الإسلامي الحر"“ مع نقد و تعليقات: 
«حاولت حركة المعتزلة في مختلف دراساتهم الفلسفية تأكيد مسؤولية الإنسان 
عن أفعالهء مما يقود إلى تفعيل دور الفكر في تنظيم الحياة الاجتماعيةء و التعامل مع 
الطبيعة» بعد فهم قوانينها عن طريق تراكم التجربة الإنسانية. يقول القاضي عماد الدين 
عبد الجبّار في طبقات المعتزلة إن العقل هو الأصل الأول في الإيمان و الحياةء حتى 
قبل فحوى القرآن و الستة النبويةء ذلك لأن به بُميز بين الحسّن و القبيح» كما نتعرف 
على الحجة» و كذلك الستة و الإجماع"“. 
«كما مالت المعتزلة إلى القول بعدم تدخل الله في الكون» بعد خلقه فالناس هم 
الذين يحدڏدون بعقولهم نظامهم الاجتماعى و السياسى. ا الطبيعةء وجوداً و علاقات› 
فتتحدد شؤونها بما نرك الله فيها من طبائع و قوانين»*“. 
)41( المصدر نقسه» ص ١۷١‏ . 
(۲)) المصدر نقسه. 


(4۳) المصدر تقسه. 
)64( المصدر نقه. 
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يلاحظ هنا أن المنطى عقلاني» و لكن قاعدته لم تزل ثنيوية. وقد أعلن «واصل 
بن عطاء؟ في مناظرةء لمبدثه الجديد «المنزلة بين المنزلتين». حينما أعلن عن تأسيس 
الاعتزالء «مذهباً فكرياً»“. و من خلال طرح ما تضمن هذا المذهب» شيّد المعتزلة 
كيانهم الفكري على تیارین معروفین» هما: «تنزيه الله مما تتصف به مخلوقاته؟» بهذا 
سعوا إلى تجاوز الأنسنة. كما قالوا إن «القرآن ليس كلام الله بل مخلوق من مخلوقاته). 
مما يعني بمصطلح مخلوق» بكونه كالمبتكرات الأخرىء ظهر في زمن معين» و لذا 
صالح حصرا لذلك الزمن. 


او جاؤوا بمفهوم «نفي القدراء مفهوم يفترض حرية الإنسان ومسؤوليته عن 
أفعاله. ومن بين أشهر نقّاد القدر: معبد الجهنىء و غيلان الدمشقى أو القبطى» 
و كلاهما فيل بسبب أفكارهما. و من بين أبرز المفكرين ل نفي القدرا: الجعد بن 
درهم» و الجهم بن صفوان» اللذان قتلا بحفلات دموية رهيبة من قبل الولاة الأمويين 
بالعراق و إيران“"“. يعطل نفي القدر يوم الحساب» الذي يؤلف ليس من بين أهم 
مقومات الثنيوية فحسب» بل ربما لف أهم مصدر لجذب العامة لأديان الإبراهيميات. 


«و هناك من بين المعتزلة من رفض الحديث كليةء أقوال النبي و وصاياه و ممارساته» 
التي أصبحت ملزمة للمسلمين كافة بعد القرآن. فكثير من الأحكام أخذت شرعيتها من 
الأحاديث النبوية لا من القرآنء مثل قتل المرتد عن الإسلام» و الختانء وعدم مصافحة 
النساء» و الاختلاف في صلاة المسلمين من مذهب إلى آخر»ء و غيرها»". 


و لأنهم اعتبروا آن الله» عادل لا جائرء و لهذا اتهمهم البعض بالثنيويةء آي الإيمان 
بان للخير صانع هو الله» و للشرّ صانع آخر هو إبليس. مما يؤلف اتهاماً باطلاًء لأن 
الإسلام شيد أصلاً على رؤى ثنيوية واضحةء و ذلك لأن هذين الإلهين يتزامنان في 
الوجود كما ظهرا في النص القرآني» و لا تخلو آية من الإشارة لهذا التناقض بينهماء 
مما فاقم إرباك المؤمن. خلافاً للثنيوية الزردشتيةء حيث يظهر وجود هذين الإلهين على 
الأرض» و لا يتزامنان. وهو ما جعل هذا التزامن في الرؤى الإبراهيمية ثنيوية متشددة. 
فانبنت قاعدته الرؤى الثنيوية على تناقص تأصل فيها. 

)٤١(‏ استعملتٌ هنا مصطلح «مذهب»» بدلالة المصطلح الذي يؤلف أحد تفرّعات الفكر الديني» بمعنى 
لا يلف رؤى مفتوحة. 

() المصدر نقسه. 

)٤۷(‏ المصدر نفسه. 
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كما أتاحت للمعتزلة رؤى خلق القرآن» فرصة تأويل القرآنء لآله مخلوق من بين 
مخلوقاته» لذا یمکن الاختلاف حوله» و تحدید ما یناسب و ما لا یناسب منه عصرآً من 


العصور”^. 


المعاد: جاء فى القرآن مراراً بفحوى: : إن اَي قروا بايا موف تُضلبهم تارا 
لما نَت جُلُوُمُم بَدَلَامُمْ جود يرما يووا الَْدَابَ إن الله كان عَزيزاً حكيماً . وَالَذِينَ 
اموا وَعَولّوا الصًالحاتِ سَنُذلَهُم جنات تجري ين تيه اهار حالدين فيا بدا هم فيا 


زوا مره وَنُذَخلَهُمْ َد ليلا“ . 

الوعد و الوعيد: قالوا: إن الله تعالى صادق فى وعده و وعيده» لا مدل لكلماته 
يوم القيامة فلا يغفر الكبائر إلا بعد توبة. فإذا حرج المؤمن من الدنيا على طاعة و توبة 
استحق الثواب» و إذا خرج من غير توبة عن كبيرة ارتکبها خلد في النار*. 


مرة أخرى» نجد التناقض في ميدأ الرؤى الثنيويةء لأن صفة الخالق هي كلّي المعرفة 
المسبقة. و من المفترض أن يعلم الله مسبقاً ما خلقء و ما سيفعل هذا المخلوق بما خلق 
له» في سيرته في العالم الدنيوي. فلماذا الحساب» و المعرفة بما حدث كانت قد سبقت 
الحدث؟! إن ذلك دلالة على تناقض مبدأ الحساب» مع صفة الخال كلي المعرفة و القدرة. 


- المنزلة بين المتزلتين: فقد قررت المعتزلة على مرتكب الكبيرة آنه لا مؤمن 
ولا كافر بل فاسى. فجعلوا الفسق منزلة ثالثة مستقلة عن منرلتي الإيمان والكفرء 
و اعتیروها وسطاً بینها'. 


تخفف هذه الرؤى من حدة الالتزام» فكانت خطوة جريئة جداً في مجتمع قبلي 

سلطوئ. كما كانت مخاولة نقل الموقف الفكرى و الإيمائي من المجال الدينى إلى 
الحوار الاجتماعي. فكانت محاولة لتحریر الفكر. ولکنها جلست على قاعدة يوم 
الحساب. فكان هدفها منصباً ضد استبداد الدولة الأموية. بمعنى» لم تتمكن من أن 
تتجاوز وجود قوی خارج مادة الظواهر الطبيعية» وأنسوية وجود الإله كلي القوى 
و المعرفة» و اهتمامه بهموم البشر و سلوكياتهم. 

(۸) المصدر نفسه. 

(4) القرآن الكريم» «سورة النساءء» الآيتان ٥۷ _ ٠١‏ و قاشاء المعتزلة: ثورة الفكر الإسلامي الحر. 


. ٦ و قاشاء المصدر نفسه» ص‎ 0۷ _ ٠٤ انظر: القرآن الكريم» «سورة النساءء٠ الآيات‎ )۵١( 
.6۸ قاشاء المصدر نفسهء ص‎ CAD) 
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التوحيد: "“ لقد هاجموا القول بالإثنيةء و كانوا يقصدون الثنيوية» القائلة 
بإلهين: أحدهما للخير و الآخر للش - النور مقابل الظلمة - و لمختلف فرقها المختلفةت 
كالمزدكية. 


## بهذه الخطوةء هاجموا ثنيوية الزردشتية. غير أن الإبراهيمية» ما هى إلا امتداد 
للثنيويةء التي تضمنت التناقض بين إرادة إله الشر في ع 
اعتراض المعتزلة نكران الواقع. 

كما إن في الرؤى الزردشتية» أهورا مازداء إله الخیر و أهرمان» اله الشر لا يتزامنانء 
بينما فى الإبراهيمية يتزامن الله و الشيطان. ما يجعل بناء قاعدة الإبراهيمية على تناقض 
مناصل فبها. بل يتفاقم هذا التناقض» بقدر ما يفترض أن الشيطان تابع لإرادة إله الخي 
كما هي صيغة الخلق في الإبراهيمية”'. كانت الزردشتية أول ديانة جاءت برؤى واضحة 
لإلهين متناقضين» و يوم الحساب و الجنةء ما يجعل اعتراض المعتزلة زائفاً. 


#* و لما كان المعتزلة يعتقدون بوحدانية الله» و يرون أنه واحد ليس له مثيل› 
و آنه قديم و ما دونه محدث, و أن القدم أخص وصفاً للذات الإلهيةء فإنهم نفوا عن الله 
جميع صفات المحدثات*“. 


قدا كيف نفسر ما يحدث من مآس لمجتمع الإنسان» و عمل الشيطان فيه؟ 
و كيف نبرر أنسوية الله فى القرآن و نفى الصفات» كما نفى علمه بآنية الأحداث إلا 
إذا تجاوزوا النص القرآني» و جاؤوا برؤى خلق من نوع جديد» و صفة جديدة لاله 


نفسه؟ 


-يقول جهم: «إن الله لا شيء و لا في شيء و إن الله لا يقع عليه صفةء 
ولا معرفة شيء و لا توهم شيءء و لا يعرفون الله في ما زعموا إلا بالتتخمين» فوقعوا 
عليه اسم الإلوهية...»*“. 


لقد نفى جهم عن الله صفة «الكلام؛ و توصل إلى القول بأن «القرآن مخلوقء أي 
حادث» و ليس قديماً أزلياً... لأن الله لا يمكن أن يتكلم و الكلام صفة بشريةء فالقرآن 


(06۲) المصدر نفهء ص 1۳. 
(0۳) المصدر نفسه» ص .1١‏ 
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إذاً ليس كلاماً إلْهياً. بهذاء يكون جهم قد سبق المعتزلة في القول بخلق القرآنء و لما 
ظهرت المعتزلة أخذوا عن الجهمية قولها بنفي الصفات....“”“. مما سيعني» إحداث 
معرفة جديدة» تتناقض مع صفة كلي المعرفة. 

_ حاول «الخياط» أن يثبت لماذا ذهب المعتزلة إلى أن الله عالم بذاته و ليس بعلم 
زائد على ذاته. فقال: إنه لو كان عالماً بعلم فما أن يكون ذلك العلم قديماً أو محدثاً. 
وبين أنه لا يمكن أن يكون قديماء لأ هذا يوجب وجود عالمين قديمين وهو قول 
فاسد. و لا یمکن أن يكون علماً محدثاًء له لو كان كذلك یکون قد أحدثه الله فى نفسه. 

فإذا كانت هذه صحيحة» تفترض بکونه کلي القوی» فلماذا تصفه هذه الرؤی بكونه 
كلي الخير و كلي الشر في آن! 

في ما يلي بعض المقتطمفات التي سعى بها المعتزلة لعرض رۋيتهم «المادية)» 
و كيف سعوا لتجاوز الأنسوية: 

- يقول معظم المعتزلة» إِنْ الله عالم بذاته لا بعلم زائد على ذاته"“. بمعنى أنه 
لا ب یکتسب علماً جديداًء بل علمه مع أصل وجوده. 

- من المعتزلة مَّن نفى الإرادة عن الله أصلاً و لا سما النظًام و الكعبي اللذين 
قالا إن الله غير مريد على الحقيقة» و لا يوصف بها إلا مجازاً. 


يقول علي الأسواري: «إِن من علم الله آنه سيموت ابن ثمائين سنة» فن الله 
لا يقدر أن يميته قبل ذلك و لا أن يبقيه طرفة عين بعد ذلك. و إن من علم الله أنه سيبراً 
من مرضه يوم الخميس مع الزوال» مثلدّ فإ الله تعالى لا يقدر على أن بُبرئه قبل ذلك 
لا بما قرب و لا بما بعد» و لا على أن يزيد في مرضه طرفة عين فما فوقها»". هذا ما 
يؤكد بصيغة قطعيةء في هذه الرؤى» أن الله كلّي المعرفة. و هذا ما يعطل في الوقت 
نفسه» صفة كلي الخير. 

- و ينقل البخدادي عن أبي الهذيل العاف قوله «بفناء مقدورات الله حتى 
لا يكون بعد فناء مقدوراتهء قادرا على شيء... و لا يقدر في تلك الحال على إحياء ميت» 

.1۹ المصدر نفقسه» ص‎ )۵١( 
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و لا على إماتة حي و لا على تحريك ساكن» و لا على تسكين متحرك» و لا على إحداث 
شيء» و لا على إفناء شيء“"". بمعنى هناك للظواهر خصائص,» و لأنها خصائص 
فيزيائية (ع۲)1ممهإ۴ اهءزورط۴)ء و ليست صفات» فهى غير قابلة للتغيير» مما يجعل 
ذاتها و أي قوی خارج ذاتهاء لا تتمکن من تغيبرها۔ 

- كل هذه الرؤى لصفات الله تعطل كلياً الحاجة إلى طقوس العبادة» بما في ذلك 
الصلاة و الحج. كما تجعل لغة الحوار الدارجة العربية فاسدة» بقدر ما تتضمن» بمختلف 
معانيها و وظائفهاء من توسل و عطف و رحمة و عطاء الله. كما إن أغلب التوسل يصدر 
بصيغ ما يتعين أن يكون و يحصل, فيؤلف ذلك تدخلاً بعلم و إرادة الله. 

- يقول الأسواري: لا يتمكن الله من نقض قرار الخلق المسبق الذي حصل في 
لحظة خلق الكون. 

بهذه الرؤية» عطلوا وجود أنسوية الله و دوره في معيش الإنسان و إدارة الكون. 
و إذا يُعطل دور أنسوية الله في مجتمع الإنسان فعندما لا يتمكن الله من أن يقيم 
مختلف صيغ العبادة» و لا يتمكن من حساب الاس فيما بعد» لأن الفعل يكون إضافة 
لذاته و بمعرفة مسبقة. و هذا اعتراض ينكر ميدأ أنسوية الإبراهيميات» مما يجعل مختلف 
صيغ العبادة عاطلة» بل تركيب الحوار العربي» المليء ليس بمخاطبة الله و التوسل إليه 
عبثاًء بل توجيه ما يتعين أن يعمل. بل يعطل وظيفة القرآن لأنه نص جاء يؤكد أنسوية 
الله و اهتمامه في هموم و إدارة مجتمع الإنسان. 

#*٭ لقد ظهرت أنسوية الله» فى الفكر الإسلامى» إلى درجة اعتير الله كما لو 
كان شيخ قبيلة أو خليفة أو إمام» يمكن مراجعته و التكلم معه» و هي وظيفة العبادة في 
الطقوس و الحوار. و هذا ما يتناقض مع صفة كلي المعرفة المسبقة. 
٦-المعتزلة‏ و معارضة الدولة الأموية و العباسيةء 

و إرهابها/ الرشيد و المأمون 


لقد سلك المعتزلة سبلا كثيرة في معارضة الدولة الأموية"". كما التزموا بموقف 
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استمر ذلك حتی في عهد الرشید (۱۹۸ ۔ ۲۱۸ه/ ۸۱۳ ۸۳۳م)» فدخل السجن في 
عهد الرشيد أبرز قادة المعتزلة و مفکریهم» و سجنهم بالجملة وأصدر أوامره بمنع 
فكرهم و الجدل في نظرياتهم و تحريم علم الكلام الذي كانوا قادته. 


۷- الحضارة الإسلامية و السلطة 


لم تحظ «الحضارة الإسلامية» العلمية بدعم السلطة إلا في حالات استنائية. 
وفي كل الحالات» كانت تحت سيطرة السلطةء و مطاردة من قبلها. فالحرية التي 
كان يتمتع بها العالم و الفيلسوف» تعتبر عطاء من قبل السلطةء لا حقاً لقدرات التفكر. 
فكانت حركة دائماً في خصام مع العامة و بمعزل عنها. و غالبا ما كانت العامة ملتزمة 
بوعظ منابر الجوامع. فكانت حركة معرفية من غير دعم مرجعي ضمن شبكة كلتشريات 
المجتمع. لذا اتصفت حركة المعتزلة بكونها حركة معرفية حرة لذاتهاء تعيش و تمارس 
البحث المعرفي» ضمن إرهاب السلطة و العامة. ولم تجد المؤسسة الدينية صعوبة في 
جذب السلطة إلى جانبهاء و القضاء على «الحضارة الإسلامية العلمية» بما في ذلك 
حركة المعتزلة. فلم يجد رجال من أمثال الغزالي و ابن تيمية جهداً كبيراً من أن يستلموا 
قيادة الفكر في العام الإسلامي بعامته» أو تهيئة ظرف لظهور قيادة القادري» و هيمنتها 
على المجتمع الإسلامي» و غيرهم من القادة المشابهين له. 


۸- أسباب إهمال المعتزلة البحث فى فيزيائية الظواهر 


إن السبب الذي جعل قادة المعتزلة يهملون البحث فى خصائص المادة هو أن 
قاعدة شبكة الكلتشريات التي تأسست ضمنها و انبنت عليها هي الرؤى اللنيوية و تبعاً 
لذلك لا ذلك نو لر چة رخال السلطة و المؤسسة الدينيةه ا لأهمية العلاقة بين 
تطور المعرفة و التعامل مع المادة ضمن حركة الدورة الإنتاجية. لم تدرك أن مصدر 
المعرفة يحصل ضمن تفعيل الفكر في الدورة الإنتاجية بهدف إرضاء مركب الحاجةء 
حيث ينبني على هذه الرؤى المادية غيرها من الرؤى للعلاقات الآخرى» بما في ذلك 
الرياضيات و العميميات و الأيديولوجيات الأخرى و تركيب و إدارة المجتمع. 

بمعنى» تجرد المعرفة المكتسبة ضمن الدورة الإنتاجيةء التي يتفرع منها قاعدة 
معرفية عميمة» تتضمن المنطق والمساءلة و فرضيات المعرفة التي تعرض للتجربة 
و الفحص. 
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تتفاعل هذه المعرفة مع الظواهر الطبيعية و الاجتماعية خارج الدورة الإنتاجية 
حيث تتوسع و تنضج. و بما أن الحرفة التي تقود الدورة الإنتاجية» محتقرة ضمن 
أيديولوجية الفكر البدوي» ولم يكن لها قيمة ضمن الرؤى الثنيويةء فقد جعل هذا 
التجريد للمعرفة لا يتمتع بوعي ضمني لضرورات خصائص المادة في المخيلة. ولذا 
فإن المعتزلة و غيرهم من قادة الفكر الإسلامي» بما في ذلك العلماء في علوم الظواهرء 
حيث بنوا رؤى الوجودء و كذلك منطق البحث المعرفي» على مثالية تفترض بناء 
المعرفة و حركة الظواهرء إما أن يكون مصدرها قوى مطلقة» خارج قدرات الظواهر 
الطبيعيةء أو حصيلة تأمل و تفكر منطقي» من غير تجربة الدورة الإنتاجية» فتنزلق في 
هوة الغيبيات. 


۹- أسباب فشل المعتزلة في قدرة تعقيل المجتمع الإسلامي 

إن أهم أسباب فشل المعتزلة في قدرة تعقيل المجتمع الإسلامي» هي: 

أولاً نادراً ما كان رجال السلطة في العالم الإسلامي مهتمين في تطور الفكر 
و المعرفة» بل كان أغلبهم جهلة و فاسدينء مستهترین و مستبدين» من أصل بدوي. 
كما آمن الكثير منهم بحرفية النص. و لم يتضمن النص القرآني» فجوات حيث يتمكن 
إشغالها رجال الفكرء أو النفاذ منها إلى خارج النص إلا نادراً. 

لقد احتبست أغلب المعرفة عندهم بتلك التي يتداولها رجال الدين» و التي تدور 
و التعرف إلى تطور علوم و فنون الحضارات الأخرى في زمنهم أو قبله» سواء المعرفة 
الفعّالة في مجتمعهم أو خارجه. 

فكانت ممارسة طقوس العبادة في جو خانق» من غير موسيقى و غناء و رقص 
و رسم و نحت» و غيرها من حرف/ الفنون. آمنوا بحرفية النص» بل اختزلوا المعرفة به 
غير واعين بأهمية مرور الزمن و بالتطور المعرفي. و اعتبروا أن ما يتضمنه النص القرآني 
من معرفة هو سرمدي» و لذا فإن غيرها من المعرفة هو فائض» و ما يناقضها ضال. 


ثانياًء العامة جاهلةء تنحصر المعرفة التي تسخرها في معيشها اليومي» لا أكثر من 
فلك ال فس هاف الحرة ال مار سها و إذارة متها الو مى هدقف إذامة ال جود 
في حين كانت تتصف ممارسة الحرفة بمقام اجتماعي متدك. و المعرفة التي تنظّم معيشه 
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اليومي» يقودها رجال المنبرء و أساطير الحوار الذي يدور في المقاهي» بما في ذلك 
الملائكة و السعالي و الطناطل" و غيرهم. 

ثالغاًء غالباً ما كانت الطبقة المترفة و المتعلمة تابعة و خاضعة لاستبدادية و قسوة 
رجال السلطة» مؤمنة بالنص الدينى كضرورة وجودية و خلاصية» خاضعة لرجال الدين. 
فكانت طبقة مرهبة» همها الأول إدامة معيشهاء و توريث ذريتهاء و انتظار يوم الحساب. 


إلا أن السبب الرئيسي الذي جعل» منذ البدء مجتمع الدولة الإسلامية معوّقاً 
و غير قابل للتطور المعرفي» هو الرؤى التي افترضت أن قاعدة المعرفة اكتملت في 
النص القرآني: و هو الإيمان بتجاوز النص القرآني في جميع صيغ المعرفة الأخرى 
القائمة و السابقة و المكتشفةء فأصبح هذا النص في مخيلتها يتضمن كامل المعرفة» 
و اكتملت و انحصرت به. بل أصبحت مفردات و مفاهيم النص مهيمنة على اللغة 
المسحَرة في الحوار الاجتماعي اليومي. فيتلقى الطفل هذه الصيخة من الحوارء و يتربى 
عليهاء و تلازمه مدى حياته. فكانت قاعدة معرفية جاهلة و غير واعية بما حصل من تطور 
في الحضارات الكبرى» إضافة إلى المعرفة التي كانت قائمة و فعالة في زمانها. هذا ما 
سعت المعتزلة إلى تجاوزه» أو الشك فيه» غير أن المجتمع أحبطهاء و عطل المعرفة التي 
جاءت بها. و مع تعطيلهاء جمدت الحركة المعرفية في العالم الإسلامي. ففشلت حركة 
المعتزلة في تأسيس قاعدة معرفية تمتد في الزمن» و في التربية و التعليم و بالتالي قيادة 
المجتمع. كما فشلت منذ البدء في منح قيمة للحرفةء و تهيئة الحرية المناسبة لظهور 
الفن في العالم الإسلامي. 

أو أصح» لم تكن واعية بأهمية الحرفةء و الفنون التي ظهرت في الحضارات 
الأخرى. مع أنها اطلعت على بعض الفلسفة الإغريقية/ الرومانية. كانت حركة انتقائيةء 
أغفلت أهمية الحرفة فى معيش الإنسانء وركّزت على المبادئ و الرؤية المثالية 
الإغريقية/ الرومانية إضافة إلى أن رؤيتها إلى الفلسفة المادية كانت انتقائية. 


الفشل أن العالم الإسلامي بعامته» لم يكن متهيثاً لتقبل موقف عقلاني من الوجودء 
أو في قدرته تقبل تعقيل الدين. فكان مثقلاً بالعقيدة نفسهاء ولم يزل. لقد أحدثت 


(۱) الطنطلء کیان أسطوري أشبه برجل طويل القامةء أعلى من مباني أزقة بغدادء و إذا شاهد طفلاً في 
أزقتها في المساء» سيعتدي عليه جنسياً . استمرّت العامة تسخر هذه الأسطورة حتى منتصف القرن .)۴١(‏ 
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المعتزلة حركة معرفية سعت فيها إلى إحياء الحضارة الكلاسيكية» و إحياء تطور حضارة 
الإنسان بعد الردة التي أحدثتها الإبراهيميات. لكنها عجزت» لأنها كحركة لم تتمكن من 
استيعاب الحضارة الكلاسيكية بشموليتهاء و ما تضمنت من موقف مادي من الظواهرء» 
و حرية الفكر للذات لذاتهاء و التي انبنى عليها إحياء الفنون الكلاسيكية و من ثم نهضة 
عصر النهضة. لقد عجزت المعتزلة في دورها الحضاري في العالم الإسلامي العربي 
عن ذلك. 

مع ذلك» حينما لاقت بيئة معرفية تتقبل مبادئ حركتها الإحيائية» أدت آنذاك 
حركة المعتزلة دوراً تاريخياً جذرياً في تطور حضارة الإنسان. غير أن هذا لم يحصل في 
العالمين العربي الإسلامي» و إنما في عالم القرون الوسطى المسيحي في أوروباء و هذه 
مسألة سنرجع إليها. لذا سيكون من المفيد أن نشير هنا إلى بعض معالم المعرفة التي 
ألفت حركة المعتزلة. 
١‏ - العلماء فى «الحضارة الإسلامية) 


ينا آن فلاسفة العالم الإسلامي» و الكثير منهم كانوا من جماعة المعتزلةء و كانوا 
في خصام دائم لا يهداً مع المؤسسة الدينية. إذ إن محتوى و وظيفة و مصدر المعرفة 
التي يسخرها كل من الطرفين تتناقض جذرياًء فيتناقض الموقف جذرياً من رؤى الوجود 
و كيف يتعين التعامل مع الظواهرء سواء منها الطبيعية أم الاجتماعية و الوجدانية. لذا 
سعت المؤسسة الدينية» كلما سنحت لها الفرصة إلى القضاء على المعترلةء والفكر 
الحر أينما وجدته» أو علمت بوجوده. 

و كان مع ظهور الفكر المعتزلي أن ظهر في الوقت نفسه» في مختلف أرجاء العالم 
اللإسلامي» علماء في مختلف مجالات المعرفة: في الرياضيات و الطب و الجراحة 
و الفيزياء والميكانيك والنبات و غيرها. لم يظهر عداء مستحكم من قبل المؤسسة 
الدينية ضد هذا التطور العلمي المعرفي» لا بالشدة و لا العداء الذي كان ضد الفلاسفة 
و ذلك لسببين رئيسين: 

أولاًء كان العلماء يبحثون و يكتبون في مواضيع لم تشر إلى النصوص الدينية 
مباشرة. ثانياء لم يمتلك رجال الدين المعرفة المناسبة لما كان يكتب و يبحث في مجال 
الببحث في العلوم و ما يفترض من ابتكار معرفة جديدة و تطورها. كما إن الكثير من هذه 
العلوم كان رجال السلطة من بين المنتفعين منهاء وبخاصة مجال الطب» فمنحوا الحماية 
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الفكر الجدب 
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النسبية و المناسبة لهم. بل أهم من كل هذاء أن افترض البعض منهم و لا سيّما رجال 
الدينء أن المعرفة الجديدةء مهما كانت» هي من إحياء و إلهام الله. و مهما كان نوع 
المفرت ي ا سا ي ال ر مت ب وا ر ق مى البحث المناسب 
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أدت هذه الخدعة الذاتية لرجال الدين» و إلى حد ما خحدعة اضطرارية أن يتمتع 
العلماء بفجوة يتحر كون ضمنهاء بسبب غفلة رجال الدين عنهم و بسبب جهلهم. فملاً 
العلماء هذه الفجوة» و بحثوا و کتبوا ضمنهاء في مأمن نسبي عنهم. 


أشير باختزال إلى بعض العلماء الذين ظهرواء و حققوا معرفة علمية جديدة و كان 
لها دور حاسم في إيقاظ أورويا من سباتها الإبراهيميء اعتباراً من القرن العاشر. و كان 
أغلب قادتها من الرهبان بخاصةء مؤسسة السكولاستيةء و دورهم في إحياء البحث في 
المعرفة في أوروباء حيث بدأت في إيطاليا و فرنسا و إنكلترا. 

آن الع الل من علا الحضارة الاساة 

- ابن باجة (طھززة8 ۸ط1)» أبو بكر محمد يحيى بن الصائغ» يسمى في اللاتينية 
.»Avempace»‏ ولد في إسبانيا و توفي في مراکش عام ۸. کكتب الشعر و استمتع 
بشرب النبيذ. اشتهر كتابه عن النبات» و بحث الجنس في النبات. كما كتب في 
الرياشيات و الي و للك كاة ى متهن ين الار يو فى القلة و الوقن 
فكان له تأثير في تطور العلوم في عصر النهضة. 


- الزهراوي (ءاءهءاط4)» أبو القاسم بن خلف بن العباس الزهراوي» عاش في 
الأندلس KOD‏ اعتبر من أكبر علماء الطب» و کان جراحاً مشهوراً و پعتمر 


() يمنح قادة الدين هالة من القداسةء بعد أن يمنحوا لأنفسهم صفة هذا المقام الاجتماعي» و بعد أن 
يكتسبوا موقعاً اجتماعياً و معرفياً خارج الشك و المساءلة . و بهذه الطريقةء يوطدون هيمنتهم و سلطتهم على الفكر. 
و من بين الكلتشريات التي تسخرهاء صغة الكلام الذي يشو به الوقار» و تكرار بعض المصطلحات التي تؤكد قدسية 
المعرفة. فيتفردون عن المجتمع في لباس تقليدي فات عليه الزمن» و الحركة و السير البطيء» و يتظاهرون بالحكمة 
و الوقار» كما لو كانوا يحملون ثقل المعرفة الإلهيةء و كما لو كانت الحكمة بحد ذاتها ثقلاً بدنياً. و بسبب السعى 
إلى مظاهر الاستقرار و تجميد التغيير و التقدم» فهم يحافظون على شكل هيتتهم من خلال اللباس» و سلوكيات 
الجلوس و الحركة كما ذكرنا سابقاًء إنها صيغ تهدف و تعبّر عن تجميد تطور الفكر» متحدية واقع التطور» سواء في 
مجال المعرفة أم العلاقات الاجتماعية و سلوكيات أفراد المجتمع. فيصبحون كفثة آداة في ت ركيب المجتمع» وظيفتها 
تجميد تطور المعرفة. و يصبحون في واقعهم خارح قدرة تقبل المعرفة المقترنة بالطرف الجديد. و هم دائما خارج 
متطلبات المجتمع الظرفية» بما في ذلك ظرف الدورة الإنتاجية. تتصف صورة وجودهم في قيادة المجتمع بعامتها 
بالشاذة» و الهزلية و المضحكة. و يتقبل المجتمع هذه السلوكيات الشاذة و يمنحها مقام التقديس. 


¥۰ 
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من بين مؤسسي الجراحة. أعظم مؤلفاته كتاب التصريف» موسوعة متضمنة ثلاثين جزءأ 
فى ممارسة الطب و الجراحة. وصف طبيعة النزيف الدموي (هiاطإمه"4ae).‏ و كان 
أول من وصف جراحة الصداع. و وصف استحمال «کلاب الجراح» »)۴٥۲۰۴p8(‏ و قد 
سخر و أشار إلى ٠‏ من أدوات جراحية» لم تستعمل من قبل. 

- يوسف البغدادي (كلاءه14])» يوسف بن إبراهيم الصديق البغدادي» 


۵ _ 11۲. رياضي» وله تأثير کپیر في الرياضيين الأوروبيين» ومنهم 
فيبوناتشى(1› "4c‏ 0ط¡۴) ° . 


وبرز علماء الحضارة الإسلامية بإعداد المعاجم الجغرافيةء ك معجم البلدان 
لياقوت الحموي. كما أعدوا موسوعات كبيرة بلغت ذروتها في ق. (٤۱)ء‏ مثل 
مسالك الأمصار «لإبن فضل الله العمري؟. و نهاية الأرب في فنون العرب للنويري. 
و ظهر الكاتب الموسوعي علي بن الحسين المسعودي» فكان رحالة و مؤزخاً 
اجشماع). و يعتبر مؤلفه الشهير مروج الذهب و معادن الحوهر الذي دؤنه 
عام 4١١‏ «كتاب سياحة و معرفة جغرافية» و عمران و علم و ملاحظة» و أخبار 
و أساطير». الجزء الأول» بصفة خاصة» له صلة برؤية أنثروبولوجية» حيث ورد فيه 
وصف للمجتمع؛ و عرض للأديان و العادات و المذاهب. و هناك شخصية عربية 
أخرى يشتهر صاحبها - و هو ابن خلدون - بأته سيّد رحَالة عصره على الإطلاق» في 
ق. (£). 


ثم جاء تدوين رحلات ابن بطوطة» و تضمن رؤى أنثروبولوجيةء برز فيها اهتمامه 
الكبير بالمجتمع» حيث وصف دقائق الحياة اليوميةء و طابعم شخصياتهم و سلوكهم 
وقَبّمهم. كما أشير إلى الرخالة» ناصر خسرو ق. »)١١(‏ الفارسي الأصل و النشأة 
و الثقافةء الذي وصف البلاد التي زارها وصفاً دقيغاً. 


(7۳) لیوتاردو فیبوناجی (۱۱۷۹ _ ۱۲۰)» ریاضی (140ء۳211٩411)‏ إیطالی من مدینة پیزا (۴14). دشر 
عام ٠۲۰۲‏ كتاب الحسابات ۲٥۲‏ »ءاه ه 800۸ 76ء وروج إدخال «التنويت؟ (١0اهاه!)‏ العربي إلى أوروبا. 
كما اكتشف التسلسل الرقمي» اصطاح عليه باسمه» حيث يؤلف كل رقم من مجمرع الرقمين اللذين يسبقانه في 
التسلسل. فسُخرت هذه الأرفام في مختلف العلوم منها الزراعية والسوسيولوجية والفلك. لذا كان له الدور 
الأول في تعميم الرقم الهئدي/ العربي. 

(5) حسين فهيم» قصّة الأندروبولوجيا: فصول في تاريخ علم الإنسانء عالم المعرفة؛ ۹۸ (الكويت: 
المجلس الوطنى للثقافة و الفنون و الآداب» ١۱۹۸)ء‏ ص 50. 

.۵٦ المصدر نفسه» ص‎ )٠١( 

(11) المصدر نفسه» ص ۵۹. 


۷1 


ا 
س 


کان ابو عبد الله (وں دعم طا۸)» (۸0۸ - ۹4۲۹) [محمد بن جابر بن سنان 
البتاني]ء فلكياً و رياضياًء استعملت معادلاته الرياضية من قبل الكثير من الفلكيين» و من 
بينهم كوبرنيكوس. و من بين تحقيقاته تحديد السنة الشمسية بكونها ۳٠٦١‏ يوما وه 
ساعات و ٤٥‏ دقيقة. و قد اتبع اکتشافاته كل من الفلكيين الأوروبيين» جوهانس كبلر 
)erاKep )hannes‏ و تیکو براهي (ع8۲41 ٥1ءر۲)‏ و غالیلیو و غیر هھ" . 


- جاہر بن حیان »)۸۱١ - ۷۲۱( )Gebe(‏ فلکي و مهندس و جغرافی وفیلسوف 
و فيزيائي و صيدلي و طبيب. حبس في داره من قبل السلطة العباسية و توفي فيها. و قد 
نضمنت مۇلقاتە القلك و الموسيقى و البيولوجي و الكيمياء و الهندسة و قواعد اللغة 
والنتلى. 


- ابن النفيس (ءگه× -اة «ط1) (۱۲۱۳ - »)١۲۸۸‏ أبو الحسن علي بن أبي حزم 
القرشي الدمشقي. أول من وصف حركة الدم في الوريد الرئوي. عالج تأثير الغذاء في 
الصحة. تبرع بداره و مكتبته إلى مكتبة آحد المستشفيات في القاهرة» حيث عمل هناك. 

لا بد من أن آنهي هذه القائمة بالإشارة إلى الجاحظ. لقد أشار الجاحظ إلى أنه 
لا بد من أن هناك نظاما يقود التطور. ربما تصور ظاهرة التطور» من غير شك في عقيدة 
«الخلق»» الذي اعتمدته الإبراهيميات. إذ لم تكتشف آلية التطور الطبيعي إلا في منتصف 
القرن (۹)» مع ظهور كتاب داروين في أصل الأنواع. 


ما كان لهؤلاء العلماء أن يظهروا لو لم يتمتعوا بالقدر المناسب من الحرية في 
البحث. لكن لم يحظ الجرفي في العالم الإسلامي بهذه الحرية» و لذا لم يرتق إلى مقام 
الفنان. ذلك لأن الجرفي يسخر يده في العمل. و الحرفة و العمل غير محترم من قبل 
العقل البدوي. 

هناك ناحية أخرى يتعين الإشارة إليهاء و هي العلاقة بين المعرفة التي يعرضها 
العالم (اااهءاء5)» و كلية المعرفة في النص القراتي؛ إن أي ابتکار لرؤی جديدة أو 
اكتشاف لخصائص أحد العناصر أو الظواهر» سيعني أن مثل هذه المعرفة لم تكن قائمة 
في المعرفة المتداولة و العقيدة. و ما يعني» إما نها معرفة لم ترد في النص القرآنيء 
و هذا سيعني آن النص لا يتضمن كلي المعرفةء و المعرفة التي اكتملت للمؤمنين» أوء 


(۷) لم تزل المنظمة الدينيةء في العالم الإسلامي» تسر التقويم الهجري/ القمري. لذاء يظهر أنها تتغافلء 
أو أن إيمانها لم يهعهاء بآن تعي أن حضارة الإنسان قد تجاوزت مجتمع الصيد و القويم القمري الذي جاء به. 
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أن قادة المنظمة الدينية لم يتمكنوا إلى حد ذلك التاريخ من اكتشاف هذه المعرفة في 
النص. و هذا سيعني عدم كفاءتهم في قراءة النص» و أن شخصا خارج المؤسسة تمكن 
من اكتشاف هذه المعرفة حارج النص» و من دون الرجوع إليه. 

فمن هنا على رجال الدين أن يفتشوا و يكتشفوا المعرفة نفسها التي ابتكرت من 
قبل فرد خارج المنظمة الدينية. و كمعرفة لا بد من أن تكون قائمة في النص. و المشكلة 
التي ظهرت» أن عدد العلماء في الغرب أصبح يتكاثرء و كثرت معهم أعداد الاكتشافات 
خلال القرنين الأخيرين. فبات على رجال الدين أن يجدوا المعلومات المكتشفة في 
النص» و التي أغفلوا عنها. و إن يعجزواء فإما النص ليس كلي المعرفة كما هو مفترض» 
أو لا يتمتع رجال الدين بالكفاءة و المعرفة لقراءة النص بالصيغة المناسبةء و يكونون 
بهذا قد أخفقوا عن أداء وظيفتهم الوعظية. أو عليهم أن يعيدوا تفسير النص مجددا 
ليتوافق مع فحوى المعرفة المكتشفة خارج النص» وهو ما سيعني كذلك» أنهم عجزوا 
عن تفسير النص» قبل أن يقدم علماء الغرب و هم في الواقع يجهلون النص» قد ابتكروا 
معرفة جديدة. و هم في عوالم بعيدة من مؤسسات الدين الإسلامي» و ضمن أديان غير 
متوافقة مع الدين اللإسلامي. لقد سببت هذه الحالة المعرفية إشكالية جديدة لفكر رجال 
الدين الإسلامي: لماذا لم يدون النص بصيغة واضحة هذه المعلومات» ليتمكن رجال 
الدين الإطلاع عليهاء بينما المفترض أن المعرفة قائمة منذ الأزل» و لا يمكن أن يكون 
هناك معرفة غافل عنها الله» حينما ألهم النص إلى النبي. فهل هناك نقص في النص؟! 
أم خلتى الله قدرات معرفية لدى رجال الدين لا تفهم النص بتوافق مع المعرفة الجديدة. 
فظهر تفسير لهذه المعضلة المعرفية يعلن أن المعرفة الجديدة التي تتناقض أو تخالف 
النص» هي فاسدة؟ 
-١‏ أهمية الفكر المعتزلي 

مارست حركة المعتزلة الفلسفة» و كانوا فلاسقة بحق. فکانت وظيفتهم قيادة 
المعرفة إلى رؤى أكثر واقعية لمفهوم الظواهر. لذا جاءت مساءلاتهم و شكوكهم في 
صلب نصوص الدين الإسلامي و طقوسه. لقد ظهر الشك عندهم بوجود قوى فكرية 


خارج عقل الإنسان. و قد تمثلت بقول مختزل هائل في تعبيره» جاء به أبو العلاء المعري 
ESED‏ 


كَذَبَ الظَنٌ لا إمامَ سوى العَقل مقا في سد والميا 
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لقد أقدمت المعتزلة بحرکتین معر فیتین»› متداخلتین» ا تقل أهمية إحداهما عن 
الآخرى. أولاء حررت الفكر المحتبس الذي كان قابعا تحت إرادة غيبية» و أسست 
حضارة إسلامية علمية. و ثانياًء أحيت مسيرة حضارة الإنسان» بإحياء بعض النواحي من 
الحضارة الكلاسيكية. 

إن أهمية حركة المعتزلة في أنها ظهرت في تلك الحقبة الزمنيةء حيث هيت 
الظرف المعرفي لإحياء بعض معالم الفلسفة الأرسطية و المثالية الأفلاطونية و الماورائية 
(55لطapاMe)‏ الرومانية. فحرّكت دولاب حضارة الإنسان بعد سبات دام في أورويا 
عدة قرون» ضمن ظلمات الإبراهيميات. 


من غير ظاهرة المعتزلةء و إحياء الفلسفة و البحث المعرفي في العلوم» كان لا بد 
من أن تظهر حركة فكرية تحقق هذا الدور الحضاري. لا يمكن التكهن كم كانت ستدوم 
العصور المظلمة» و صيغة إدامة تأثير النكسة المعرفية التي أحدثتها ثنيوية الإبراهيميات» 
لو لم تظهر المعتزلة. أو يمكن التكهن إن كانت ستظهر السكولاستية بالصيغة التي 
ظهرت» و نوعية تهيئتها لظرف ظهور عصر النهضة. 


۲ - أهمية طليطلة و ظهور السكولاستية 


بعدما ترجم المعتزلة بعض مؤلفات أرسطوء و البعض الآخر من العلوم الإغريقية 
والتأثر بهاء والبناء عليهاء و تطوير علوم جديدة في مجالات متعددة منها كالعلوم 
الفيزيائية و الرياضيات و غيرهاء احتلت القوات المسيحية طليطلة (هل٥1٠٣)».‏ فاطلعوا 
على ما تضمنت المكتبات العربيةء و انتبه بعض الدراسيين إلى أهمية موجوداتها 
المعرفية. فترجموا بعضها. و كان - بهذه الحركة - أن باشرت آوروبا المسيحية تهيئ 
نفسها إلى إحياء المعرفة الكلاسيكية» و من ضمنها العلوم و العمارة و الحرف/ الفنون. 


لقد سعت المعتزلة بحركتها المعرفية لتجاوز انغلاق الرؤية الإبراهيمية؛ إنها مهمة 
لم تنضج بدرجة حيث تهيى الظرف المعرفي المناسب لظهور عصر نهضة»ء مشابه لما 
تحقق فى أوروبا فى ق. (١۱)ء‏ لا فى بغداد ولا البصرةء أو الأندلس. بل كانت معوقة 
أساسا فر قرات ال السا ن القرة اكلاكة رة آمات اة 
الفنون و مصنعات المتعةء ولم تخطر ببالها. و لكنها مع ذلك» وضعت قواعد معرفية 
حينما تقبلتها أوروبا» و ظهرت السكولاستية. تمكنت هذه الأخيرة» كمؤسسة أن 
تؤسس القواعد المعرفية التي ألفت قاعدة ظهور عصر النهضة. 
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فأخذت رؤى الوجود في أوروبا تتجاوز بعض الخرافات التي كانوا يعيشون معهاء 
تمثلت بصور رجال برؤوس كلاب» و آخرين رؤوسهم في وسط أجسامهم» و غيرها 
من الأمثلة الكثيرة» إضافة إلى أساطير الأناجيل» بما في ذلك الشياطين» الذين كانوا 
يملأون المقابر و الأزقة العتمة في الليل و الملائكة التي ملأت زوايا السماء. و في 
الوقت نفسه» كان أغلب أفراد مجتمع العالم الإسلامي يعيش مع السعالي والأرواح 
الشريرة» التي تقطن المقابر و الأبنية الخرائب. و هناك الشيطان في كل عمل يسعى إليه 
إله الخيرء فيفسد عمله الخيري للبشر. فإذا سقط كأس مثلاً و تحطم» كانت رغبة إِله 
الخير أن ينقل الفرد ذلك الكأس من موقع لآخرء غير أن الشيطان هو الذي أدى إلى 
إفساد خطة الفرد و الإله» فتحطم الكأس؛ أشبه بما حصل لتلك الثمرة أو التفاحة بيد 
حواء. 

هكذا كانت رؤية وجود العامة بقيادة المؤسسة الدينية في العالم الإسلامي وعالم 
الإبراهيميات بعامته» تعيش ضمن مخيّلة الفرد مع الأرواح الشريرة» و التي كان الفكر 
قد ابتكرها في مجتمع الصيد و نقلها معه إلى المجتمع الزراعي. و هكذا كانت الرؤية 
للوجود» حينما كانت المعتزلة جادة في بحوثها الفلسفية» و في مجالات المعرفة 
الأخرى. كان المجتمع الأوروبي من غير قيادة معرفية حارج المؤسسة اللاهوتية 
يفتقر إلى حركة أشبه بحركة المعتزلة. فكانت أورويا بعامتها مغرقة بالخرافات» قبل أن 
تكتشف مكتبات طليطلة. و بعد الاطلاع على هذه المكتبات و ترجمة بعض الكتبء 
و بسبب وجود رجال السكولاستيةء تير تاريخ أوروبا من غير رجعة» سوى بعض 
الردات الثانوية. 


۳ - أهمية المعتزلة 


أهملت حركة المعتزلة ضمن العالم الإسلامي و اضطهدتء و لذا عجزت غن 
تأسيس الجامعات فجاءت هذه الحركة لتؤلف المحفز المعنوي و المعرفي لتحقيق 
الإحياء المعرفي حصراً في أوروبا. و هنا تكمن أهمية حركة المعتزلة» ليس بالنسبة إلى 
الحضارة الإسلاميةء لأنها لم يكن لها تأثير فعّال في تحريرها من الإبراهيميات فقد 
أهملت و اضطهدت من قبل المجتمع الإسلامي بعامته» فهيمنت المؤسسة الدينية على 
كامل قيادة الفكر في العالم الإسلامي. فإذآء الأهمية التاريخية للمعتزلةء في أنها حرّكت 
أوروبا المسيحية المتلتننة» فخرجت هذه الأخيرة من جمودها الإبراهيمي» حيث نشط 
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الفكر المعرفي ضمن المؤسسات السكولاستيةء فتأسست الجامعات في أوروبا» و منها 
و أولها في بولونيا (۸4ع10ه8)*. 


أدت ترجمة أعمال المعتزلة و دراستهافى الجامعات» إضافة إلى ظهور 
اللإنسانيات فى أوروباء إلى إحياء الاهتمام في دراسة العلوم و التي استندت إلى 
اللاتينية فالإغريقية 


شجع اكتشاف آعمال أرسطو الدراسة و التتبع الذي بدأ في القرن .)١١(‏ فألفت 
اكتشافات أعمال أرسطو أهم نقلة في النظرة نحو العلوم» ما أدى بدوره إلى توافق 
الكثير من المفاهيم و العقائد مع ما جاء في كتابات أرسطوء و بخاصة التفهم و الببحث 
في الظواهر الطبيعية. و من هنا ظهرت جماعات الدراسة في الأديرة و خارجهاء التي 
اصطلح عليها ب «السكولاستية) (صءاءااهامطء؟)» حيث أخذت تطبق منطق ار 
على الظواهر و النصوص الإنجيلية» و هدفت إلى أن تعقلن النصوص الدينية و تمنحها 


صدقية» فأصبحت من بین مهمات التدريس. 


٤‏ -المعتزلة و المعرفة و خلق القرآن و ظهور السكو لاستية 


و حينما ظهرت حركة المعتزلة و بدت تبحث في الظواهرء كان عليها إما أن تنكر 
وجود قوى تقود الظواهر من خارجهاء لتتمكن من التعرف إلى واقعية خصائص الحركة» 
و إلا تستمر في مراوحة متكررة في الموقع نفسه ضمن عقيدة الدين الإبراهيميء لأن 
هذه العقيدة» تفترض أن إله الخير كلي القوى و كلي الإرادة» فهو بالتعريف المحرك 
الكلي لكل الظواهر» سواء منها الطبيعية أم الاجتماعية. وما إن تصل المعرفة و تعي 
بوجود قوانين طبيعية» سيعني قوانين خارج القدرة الإلهيةء غير قابلة للتغير. و إذا ملحت 


(۸) تأسست أول جامعة في أوروبا في بولونيا (3١ع٥801)‏ عام .۱١۵١‏ منحت حرية التدريس من السلطة 
الإدارية المركزيةء كالأمراء و الأباطرةء و المؤسسات الدينبة. فقد تأسست تقود نفسها بنقسهاء و تقرر مۆهلات 
منتسبيهاء و المناهج التدريسية» أسوة بالنقابات المهنية الأخرى» و ذلك حسب نظام منهجي و مواعيد الدراسة» 
و منح الشهادات. و منح الطالب حرية التنقل بين المدن بهدف الدراسة. و اصطلح فيما بعد على هذا العقد مع 
مؤسسات المدن والدولة بالحرية الأكاديمية» ثم مؤخراً بالوثيقة العظمى لحقوق الجامعة «Magna Chazla‏ 
«صmىاوعء۷اہلا.‏ التي لم تزل الجامعات العربية تفتقد مشل هذه الوثيقة. 

تاسست بعدها جامعات كثيرة في أوروباء و منها باريس في عام ۰ و جامعة کمبرج ۱۲۰۹. لکن سبقت 
الهند أوروبا في تأسيس الجامعات بأكثر من ٠١‏ قرناً . و كانت أشهر جامعة في الهند هي جامعة نالاندا (ةلمداة» 
التي تأتست في القرن )٥(‏ ق.ع. و كان عدد منتميها من الطلبة و الأساتذة ٠, ٠٠٠‏ وقد التحق بها طلبة من 
الصين و إيران و اليونان. 
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الآلهة قوى تغير هذه القوانين» كما في المعجزات» فيسقط القانون صفة خصائص ثابتة. 
و بسقوطها تسقط قاعدة المعرفة العلمية المادية. 


في الوقت نفسه» اعتمدت الفلسفة التي اطلعت عليها المعتزلة على وجود قوانين 
طبيعية تتحكم بحركة الظواهرء و هو ما جعل الفكر أمام إشكالية معرفية» و هي» حينما 
انبنت العقيدة الدينية الإبراهيمية على قاعدة حصر الفكر ضمن الإرادة الآلهة. و في 
المقابلء بقدر ما اعتقدت المعرفة بوجود قوانين» و هي قوانين فيزيائية غير قابلة للتغيرء 
ستجعل الإله محتبساً بهاء و بما يكتشفه فكر الإنسان. هذا ما أقدمت المعتزلة على 
مجابهته. 


فقد انصبً الكثير من تركيزها الجدلي على مساءلة خلق القرآن» و خضوع 
صلاحيته لتطور المعرفة في الزمن. كما عالجت إشكالية تناقض بعض النصوص» 
ولا منطقيتها. غير أن المعتزلة لم تتمتع لا بالظرف المناسب» و لا الوقت الكافيء 
للخوض في المراحل اللاحقة الضرورية في سيرورة المعرفة المادية أو تتمكن من 
بلورة تنظيرها. فلم تتمكن من التجاوز الكلي لفرضية قوى خارج الظواهرء أو واهمة 
الخلق كما ظهرت في النصوص الإبراهيمية. 

لم تتمكن المعتزلة من أن تبتكر فلسفة جديدة» و إنما هيّأت حركتين: 

أولا اء الفل ةة الك اة و هذه ال ك زاء سيرورة العضارة 

وثانياًء أطلقت الحرية لذاتها حق البحث في خصائص الظواهرء بعد أن 
كانت محتبسة في أوهام النصوص الدينيةء فهيأت ظرفاً لظهور علوم متقدمة ضمن 
الحضارة الإسلامية. لذا انشطر فكر المجتمع الإسلامي إلى معسكرين غير قابلين 
للتسوية: المعسكر الديني الذي قاد إدارة أيديولوجية الدين الإسلامي» في مقابل 
المعسكر الفلسفي العلمي الذي أسس و قاد الحضارة الإسلاميةء کا فن أن 
رف 

مع ذلك» وبالرغم من كل هذه المعوقات» تمكن فلاسفة المعتزلة من تحريك 
فكر مسائل و هرطقي متميز. فحققت دفع تطور المعرفة» بعد الردة الكبرى. غير أنها 
مارست تفعيل التفكر بمعزل عن عامة المجتمع الإسلامي» و في خحصام و تناقض كلي 
مع المؤسسة الدينية» و غالبا ضمن إرهاب السلطة الإدارية. 
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٥‏ - تكرار الأشكال الهندسية و عجز التعبير عن هوية الذات 

بالرغم من تعقيد مركب أشكال الزخرفة الهندسي» التي يبتكرها الجرفي المسلم» 
و كقاءة رياضياتهاء فإنها شكال لا تعر عن خحصوصية عاطفة الذات» و لا تتضمنها. 
و إنما تتضمن مهارة حرفية و ابتکار ترکیب تعقید لعلاقات آشکال» و تکرارها ضمن 
تنوع محدد بنظام مسبق. فيتعرض الفكر في الوهلة الأولى لمفاجأة تركيب و تعقيد 
هذه الزخرفةء و ربما يستمتع بمفاجآت تعقيد تركيب الشكل. بيد أنه تكرار لأشكال 
و علاقات يحددها نظام مسبق» سرعان ما تكتشف حسيات الفكر بأنه أمام تكرار» فيم لها 
مهما تعقدت زخرفة تركيبها الهندسي. 

لا تمنح هذه الزخرفة» مهما تعقد تركيب تصميمهاء حسيات الذات وقتاً محدداً 
حيث يتأمل في تركيب التصميم» بحكم كونها أنماطاً مكررة. لذا تمل حسيات الذات» 
بعد التأمل الأول للرجوع إلى تركيب التصميم» فالاستمتاع فيه. لأنها لا تجد ما يبرر 
استنفاد طاقة الرجوع إليه» و التآمل فيه» ثم القدرة على الاستمتاع. فهي أنماط متكررة» 
كانت حسيات الذات قد استنفدت ما في التصميم من تركيب» وهو ما يتطلب التأمل فيه. 

إن تكرار الأشكال الهندسية بحكم كونها هندسية» لا تعبّر عن الأشكال الطبيعية 
النباتية و الحيوانية و التي بحكم نموها الطبيعي تتضمن تنوعا لا متناهياء و منه شكل بدن 
الإنسان. إذ تعجر هذه الأشكال الهندسية عن الارتقاء إلى مقام الفنء إلا إذا تجاوزت 
نظامها الذي حددته لذاتها مسبقاً. لأنها أشكال لا تهيى المجال المناسب لحرية إرادة 
و هوية الذات لتعبر عن ذاتهاء بكونها المصنّع و المتلقي. حيث عند ذاك تتهيأً لها فرصة 
نشوة تحويل المادة الخام إلى شكل مصنع كأداة استمتاع. فتسرح مخيّلة الذات ضمن 
نشوة ابتار التنوع» متجاوزة التكرار و المحددات التي تفرض عليها من خارج قدرات 
خصوصية نشوة الذات. أي أن الذات تعجز عن الاكتشاف في هذه الأشكال المحددة 
مسبقاً بنظام هندسي أي تعبير عن هموم حسية وجدانية كل من الحرفي المصتّم» و فيما 
بعد حسية التلقي للفرد المتلقي. و لذا تعجز الذات» أو تمل» عن رغبة التعاطف مع 
الشكل» كما تمل من تسخير الشكل كأداة إرضاء الحاجة الذاتية الاستطيقية. 


١‏ - لم يمارس الإسلام تنوعاً للجرف في ممارسة العبادة 
و لذا تؤلف طقوس العبادة ممارسة مملة منذ يوم ابتكارهاء و ما زالت» تمارس من غير 
أن تسر حرفا و مصتعات. ومن هنا تحجر هذه الطقوس عن إرضاء متوازن لمركب الحاجة. 
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و لذا فهي طقوس مملة و جافة ومن غير كلتشريات» تجعل العبادة ممارسة 
ممتعةء و تفتقد أبسط الحسيات التي تمتلكها القدرات الإنسانية. فمثلاًء لم تتضمن 
ممارسات كالرقص و الغناء و الننحت و غيرها من الحرف/ الفنون. بمعنى» أن الإسلام 
دين لم يتمكن من تجاوز متطلبات الحاجة الرمزيةء القاعديةء و لم يسخر قدرات الفرد 
و حسياته الطبيعيةء ليجعل من التعبد ممارسة ممتعةء بدلا من تكون جافة و مملة. 


فلم تنتبه حركة المعتزلة لهذا النقص البيولوجي و الحضاري» و ضرورة إرضاء 
متوازن لمناحى القدرات الحسية التى يلد الإنسان معها و يمتلكها طبيعياً. هذا ما أغفلت 
عنه حركة المعتزلة. لذا لم يظهر في أدبها ابتكار تنظير يهدف معالجة هذه الإشكالية 
ولم تعترض على هذا العوز الوجودي. و لا نجد في أدب حركة المعتزلة» بحوثاً أو 
إشارات إلى تحطيم تماثيل الآلهة السابقةء و نبذ هذا العمل. و لم تدافع عنهاء باعتبارها 
مصنعات تحمل حسيات حرفية يتعين الحفاظ عليها. 


هذا ما يجعل معيش أفراد المجتمع الإإسلامى» فى عوز لتفعيل حسيات استطيقية 
ضمن طقوس العبادةء إنه عوز تربوي وجودي. فتجد سيكولوجية الذات نفسها في دهليز 
عقائدي» لا تجد فيه خلاصاء و لا طمأنة الاستمتاع» سوى احتمائها في أعماق كهف 
مفعم بتعبد ممل. فيعيش وعي الذات ضمن العادات و العلاقات العائلية و الاجتماعية 
الأهليت المحددة فقا متكررة و مملةء بما في ذلك الملبس و المأكل» و غيرها من 
المحددات» المنظمة للفرد حسب قيود متطلبات المعيش فى هذا الكهف. 


۷ - إرهاب الفكر المعتزليء المتوكل 

و مع تولي المتوكل العباسي عام “۸٤۷‏ الخلافةء أقدمت الدولة العباسية على 
اضطهاد حركة المعتزلة» و جعلته قانوناًء و ممارسة رسمية للدولة. كما أصبح أحمد بن 
حنبل مع هذه الخلافةء فقيه الدولة الأول» فحرم القول بخلى القرآن و نفي الصفات» 
فدارت الأيام على المعتزلةء و أصبح الانتماء لأفكارهم محفوفاً بالمخاطر". و تعرضوا 
لأشد أنواع الإرهاب و الملاحقة. كان المتوكل شديداً في إيمانه بعقيدة الدين» انفجر 
بإشرافه بركان غيظ العامة و المؤسسة الدينية» ضد مختلف صيغ حى التفكير. و ظهر 
حقدهم الدفين على الاعتزال» و انطلقت حركة رجعية قوية لا عقل يهدئها. 


(1۹) قاشاء المعتزلة: ثورة الفكر الإسلامی الحرء ص .٠١۳‏ 
)٭¥( المصدر نفسه» ص ۲۳. 
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۸ -الاعتقاد القادرى و السلطان الغزنوى 


نّم و دون العداء للمعتزلةء بالكتاب الذي أشرف على وضعه الخليفة القادر 
)٠١١١ - ۹(‏ و سماه: الاعتقاد القادري. و جعل وعاظ السُّة» و أصحاب 
الحديث يوقعون عليه. ثمّ أمر تعميمه على الأقاليم فقرئ في الدواوين» و تلي 
على المنابر. 

ومن ثم استولى سلطان محمود بن سبكتكين الغزنوي على السلطة ۸۷٤(‏ - 
٠‏ و أحرق كتب المعتزلة» و سائر كتب الفلسفة. و قد ذكر البيهقي بآنه دخل المكتبة 
فوجد فهرستاً يقع في عشر مجلدات. و قال إن السلطان محمود أخرج كل ما كان فيها 
من كتب الكلام و أحرقها. 

(تفترض هذه الردة المعرفيةء بأن الله يعرف كل شيء في هذا الكون سواء كان 
جزئياً أم كلياًء لآنه هو السبب الأول المباشر لكل الكون» وما هو كائن فيه. و في 
القرآن آيات كثيرة تشير إلى علمه الشامل. إن الله لا ْفى عليه تيء في رض ولا في 
السَمَاءِ 4" وما يَْرْبٌ عن رَبك ِن يقال رة في الأزض ولا في الَمَاءِ وَلَا أَصَعَرَ ِن دَلِكَ 
ولا كبر إلا في كاب مبين)”". و حسب هذا الاعتقادء كان كل ما صدر ضد المعتزلة 
و إرهابهاء بعلم الله المسبق). فصدرت أوامر الخليفةء تنفيذاً للاعتقاد القادري» الذي 
قرر: 

١‏ - يُمنع تدريس علم الكلام و المناظرة فيه» بخاصة الاعتزال و مقالات أهله. 
و أنذر المخالفين بالعقوبة و التنكيل قتلاً و نفياً و سجناً. 

۲ تحريم قول المعتزلة في «التوحيد». و يثبت «الاعتقاد القادري» أن صفات الله 
التي ينفيها عنه تنزيه المعتزلة و توحيدهم فيقول عنه: إنه «هو القادر بقدرةء و العالم 
بعلم أزلي غير مستفادء وهو السميع بسمع» و المبصر بیصر... متکلم بکلام... و کل 
صفة وصف بها نفسه أو وصفه بها رسوله فهي صفة حقيقية لا مجازية... و إن كلام 
الله تعالی غیر مخلوق» تکلم به تکلیماء و آنزله على رسوله على لسان جبریل بعدما 
سمعه جبريل منه... ذلك الكلام بعينه الذي تكلم الله به» فهو غير مخلوق. و من قال إنّه 
مخلوق» على حال من الأحوالء فهو كافرء حلال الدم» بعد الاستنابة منه). هذا ما يجعل 


.۵ القرآن الكريم «سورة آل عمران» الآية‎ )۷١( 
.1١ المصدر نفسه» «سورة يونس الآية‎ )۷١( 
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الاعتقاد القادري يتوافق كلياً مع معاني الآيات القرآئية و أهدافها. لذا جاءت لتثبيت 
الدين كما يتعين أن يكون» و كما أنزل على النبي. 

يذكر عبد الرحمن بدوي» آن الحملة العنيفة ضد الفلسفة التي تمثلت بإحراق 
وإتلاف آلاف الكتب اليونانية في الفلسفة وعلم الفلك و الهندسةء كانت دليلاً 
واضحاً يبين التناقض غير القابل للتسويةء و بين الرؤية السائدة لسيكولوجية المؤسسة 
«الإسلامية الإيمانية»» و المنحصرة في نص أو نصين. ذلك في مقابل المعرفة و الانفتاح 
النسبي الذي جاءت به المعتزلة و غيرهم من العلماءء و الذي يمثل قاعدة لرؤى حضارة 
إسلامية في دور نهوضها و تكوينها. تضخم التناقض و الخصام بين هذين الاتجاهين 
نحو مصدر المعرفةء بعد وفاة الخليفة المأمون. حتى إن تحقق القضاء بصيغة نهائية على 
الحركة الفكرية في العالم الإسلامي بعامته"". فكان الاعتزال حركة فكرية بدآت معوقة 
بالرؤى الثنيوية» و لم تتمكن من تجاوزها. ظهرت في عالم متدين ملتزم» من غير طبقة 
وسطى متعلمة تدعمها و تنضح حركتهاء لأن قاعدة المجتمع كانت مشبعة برؤى ثنيوية 
قاعدتها بدويةء لا حرفية» لذا لم يكن متهيئاً أساساً لتقبل رؤى عقلانية مدنية. 
۹- خصام فرق المعتزلة 

كنا أشرنا إلى أن قادة المعتزلة لم تتربٌ على حوار يتقبل التعددية و التسويات. لذا 
نشأت بين الفرق احتلافات كثيرة و حادة. و أدلى كل واحد منهم بريه الخاص في مسائل 
التوحيد و العدل. و تحمّسوا لخلافاتهم الفرعية» حماسة لا تقل عن التزامهم بعقائدهم. 
فافترقوا إلى عدد من الفرق» بلغ اثنتين و عشرين فرقة. كما انقسموا جغرافياً إلى قسمين 
هما مدرستا البصرة و بغداد“". ولم يقتصر خلافهم على الجدل والمناظرة» بل تعداه 
إلى تكفير البعض للآخر. فكان المعتزلة البصريون يكفرون البغداديين» و البغداديون 
يكفرون البصريين. هذا ما أضعف حججهم أمام المؤسسة الدينية» و أضعف موقعهم في 
المجتمع» لأن المجتمع الإسلامي يفهم و يسعى إلى الالتزام الجمعي» و لا يفهم خلاف 
الرأي ضمن الفئات و الطوائف» الأمر الذي هيا فرصاً سهلة للقضاء على الفكر الحر 
المتنوع والمُسائل. مع ذلك يتعين أن نعتبر الخلاف و الجدل بينهم» دلالة على فكر 
نشط» يشك و يبحث فينتقد عرض الآخر. و لكنه كان يحصل في بيئة اجتماعية لا تمتلك 


(۷۳) البدويء التراث اليوناتي في الحضارة الإسلامية. 
)۷٤(‏ قاشاء الممتزلة: ثورة الفكر الإسلامي الحرّء ص .۲٠۲‏ 
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خبرة أو قيمة لممارسة الحوار و النقد» أو تتدرب على تقبل التسامح و التسويات ضمن 
النقاش و البحث فى العقائد و المعرفة. 


فإذا كان المعتزلة قد اشتهروا بشيءء» فإنما بقولهم بحرية الفرد في اختيار أفعاله 
و دفاعهم عن تلك الحرية. إنهم احترموا الفكر البشري» و جعلوا من الإنسان العاقل 
کياناً بذاته» و قالوا باستقلاله فى العمل و التفكرء و حمَّلوه تبعة تصرفاته. 


ثم إذا بهم يفرضون عقيدتهم على الآخرين عن طريق السلطة التي هي منافية لما 
يعون به من حرية الفكر. لذا ناقضوا بذلك أتفسهم» و خالفوا مبادئ الرؤى التي جاؤوا 
بهاء و أظهروا آهم لا يفهمون الحرية فهماً صحيحاء و لا يقدّرون حرية الفكر» و حق 
النقد و الاحتلاف. 


ولا بد هنا من تحديد مدى مسؤولية المعتزلة عن المحنة" التي تعرضوا 
لها. قد لا نكون منصفين للمعترلة إذا حسبنا المحنة من عملهم وحدهم. و إذا نسبنا 
الاضطهاد الذي نتج من المحنةء التي قام بها المأمون و خليفتاه المعتصم و الواثق 
إلى تأثيرهم وحدهم. لا شك في أن سلوكيات المعتزلة كانت عاملاً فعَالاً في تفعيل 
المحرّضين عليهم. و لكن ترجع أغلب المسؤولية إلى استبداد الخلفاء بعقيدة 
الاعتزال» ولم يطيقوا رؤية أحد يخالفهم سواء من الشعب أو المفكرين فيها"". 
فبالنسبة إلى الخلفاءء و غلب المعتزلة أنفسهم» أصبح الاعتزال عقيدة يتعين الالتزام 
بهاء کأي عقيدة و دين "". 


تكمن أهمية المعتزلة في أنها سعت إلى تحقيق حرية النقده بهدف تعقيل رؤى 
الوجود بما في ذلك عقيدة صيغة الإيمان» و تبعاً لذلك حق مجابهة النص القرآني 
بموقف حر عقلانى. تنبنى قاعدة هذه الرؤى على حق حرية الذات وقدرة التفكير» 
النقد و المساءلةء و حق تقرير صيغة الإيمانء هذا إن أرادت الذات إيماناً لذاتها. أقرنت 


(۷) المصدر نفسه» ص ۲۰۸. 

(۷7) المصدر نفسه» ص .۲٠۹‏ 

(YY)‏ لقد عجز الفكر المعتزلي الذي تأسس أصلاً للدفاع عن حرية الفكر» بما في ذلك الشك في مبادئ 
الدين الإسلامي. يتكرّر ظهور هذا العجزء كلما تظهر حركة تحريرية تهمل قاعدة حرية الفكر. هذا تماماً ما حصل 
للثورة الفرنسية في القرن (1۹)ء و من ثم في القرن ( ٠١‏ للفكر الماركسي حينما تحول بقيادة لينين» > ليؤلف سلطة 
مركزية مستبدة انتهت بكيان الشيوعية السوفياتية و العالمية. لا تنحصر حرية الفكر في مسألة نقد أبديولو جية معينةه 
أو الدفاع عن حقوق فئة في المجتمع. تحصل مثل هذه الردة في حركات التحرّر» بسبب نكران القاعدة الأساس 
لحرية الفكرء و هي حرية ذات الفرد المتفردء و التي لا يجوز اختزالها بحرية الجماعة. 
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المعتزلة حرية حق النقد مع صيغة النقد التي جاءت بها مختلف الفرق. لذا اختلف 
و تباين فحوى النقدء فحصلت المشادة بينهم» و أهملوا مبدأً رؤى حق النقد. 


بينما يفترض التقد الحر آن الذات هي التي تقرر صيغة حريتها و مداهاء و على 
الذات الأخرى أن تحاور و تتقبل حرية رؤى هذا الآخر» تحاورها أو لا تحاورهاء و ليس 
من حقها أن تقرر صيغة حى حرية الآخحر. فحق حرية الذات» لا تلغي أو تحدد حق حرية 
الأخر. 


١‏ -المعتزلة و الاستمتاع 


و منذ أن وعى الإنسان العاقل بواقعية الزوال و عبث الوجود» أخذ يبتكر مصتعات 
و ممارسات يسخرها في الاستمتاع مقابل واقعية عبثية الوجود» عن طريق ابتكار وجود 
بديل مستمتع يعوض به الواقع» حيث يبتكر و يتمتع بالمعرفة التي تؤهله إرضاء الحاجة 
الاستطيقية. آو» بدلا من الاستسلام لهذا الواقع الوجودي البيولوجي» و اختصار 
الوجود بإدامة البدن و التكاثر و إرضاء الحاجة الرمزية» حيث تعالج هموم الهوية» في 
انتظار الزوال. إذ تتخيل المخيّلة بأنها إذا ما خحضعت لمتطلبات النص» فستمنح وجودا 
أزليا. 

و مثلما وصف مكبث عبث الوجود» يصف آبو نواس الاستمتاع في العالم الدنيوي 
لمن يمتلك وجوداآ خارج الأوهام و الحس المرهف. 

حبس الخليفة الأمين الشاعر أبو نواس لاتهامه بالزندقة فأجاب أبو نواس: 
«حبست لأنني أشرب خمر أهل الجنة و أنام خلف الناس. و كان يقول: خمر الدنيا 
أجز د سن خر الآأحرةه و اله قد وما اها لفة للفارين. تقل © فف ي وة 
قال: «لأن الله تعالى جعلها نموذجاً و النموذج أبداً أجود». 1 

تفترض الممارسة الفنية و الاستمتاع الاستطيقي قدرة تفرد الذات» و فرضت لذاتها 
مقاما إجتماعيا لهذا التفرد» و هو موقف مناف للسيكولوجية الجمعية. و قد وصف عبد 
الرحمن بدوي ما يسمى الفن في الحضارة الإسلامية» بكونه زخرفة هندسية لا أكثر. 
لأنه يفتقد تفرد الذات التى تعبر عن خحصوصية ذاتها. إنه تفعيل حرفة تطورت و نضجت 
لتعبر عن الذات الجا و عن فقدان الذات المتفردة. بمعنى» أن الزخرفة هي تصنيع 
حرفي آلي» قد تكون دقيقة و متنوعة و ماهرة» لكنها تفتقد القدرة على تحقيق التعبير 
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عن وجدانية و عاطفة الذات المتفردة. بينما الفن هو نقلة الذات لذاتها إلى عالم تبتكره 
و تتفرد به» فتعرضه للآخرء لا لسبب إلا لبيان قدرتها على التفردء والتعبير عن نشوة 
خصوصية هذا التفرد. و لأنها ذات تعبّر عن ذاتهاء فتعي حسية و هموم الكيانات الحية 
التي تظهر في شكل المصتّع» يصنعها و يمنحها الصفة الفنية. و هذا تماماً ما تمكن منه 
النحات و الرسام و المعمار و كاتب المسرح و الخزاف الإغريقي» بأكثر من ثلاثة عشر 
فرنا قبل ظهور عقلانية المعترلة. 

الإسلام» هو من بين الأديان القليلة التي ظهرت» و يعجز فيها عن إرضاء الحاجة 
الاستطيقية في طقوس العبادة. لقد ابتكر عدد كبير من الأديانء و زال الكثير منهاء و لم 
يزل ۸٠١‏ دين فعّالاًء في عالم الحاضرء تمارس أغلبها صيغاً من الاستمتاع ضمن 
طقوس العبادة. 


كما إن المعتزلة ظهرت واطلعت على بعض الفلسفة الإغريقية والرومانية 
و عجزت عن الاهتمام في فلسفة المتعةء بل ركزت كثيراً على المثالية الرومانية. 


و ظهروا كذلك كحركة معرفية ضمن شبكة كلتشريات الأيديولوجية الإبراهيمية 
حيث وجدوا أنفسهم فيهاء فلم يتمكنوا من تجاوز جدرانها المُحكمة» آي تجاوزها 
بصيغة واضحة لرؤى قاعدة العقيدة. كما جابهوا وهما لوجود قوى خارج الظواهر 
الطبيعية» التي انبنت عليها العقيدة الثنيويةء و التي اعتمدتها النصوص القرآنية و الحديث» 
مع تأويلات و تفسيرات لها ابتكرها رجال الفقه. فلم يكن واضحاً لرجال المعتزلة بأنهم 
كانوا يعيشون ضمن واهمة كبيرة» ابتكرتها الزردشتية. ولم يتهياً لها الظرف المعرفي 
لتأسيس قواعد معرفية ماديةء تنضج و تتجاوز هذا الوهم. ولم يكن مصير مساءلاتها 
و منطق محاجُتها للنص» مجابهة حوارية جدلية علنية أكاديمية» سوى ما تعرضت له من 
إرهاب السلطة و العامة. فى النتيجة أبعدت المبادئ المعرفية التى جاءت بها إلى طى 
الان و ا لهذا زال ا جات به بن ية عن اة المرفة قرات الحضارة 
الإسلامية بعامتها. 


١‏ -الصوفية 
ظهرت الصوفية بنهج يختلف عن المعتزلةء في مواجهة استبداد السلطة» و كَبْتها 
حرية إرادة الفرد. و حينما سعت المعتزلة إلى مجابهة مبادئ النص و منطقه»ء ألغت 
الصوفية قوى فكر خارج قوى ذاتهاء و منحت نفسها حق التماهي مع القوى المطلقة. 
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و هكذا عطلت» بالنسبة إليها و ضمن مخيلتهاء قاعدة قوى السلطة ادعاءاتهاء مهما كان 
نوعها. بهذه الخطوة جردت السلطة و المؤسسة الدينية من قدرة احتكار الله» بل أبعدته 


لم تسح الصوفية إلى تعقيل النص» و لم تمتلك المعرفة و لا المنطق الذي يؤهلها 
لهذه المهمة التي سعت إليها المعتزلة. فانصب همها على مساءلة امتلاك قدسية ذاتها. 
و بهذا عزلت ذاتهاء و هربت و اعتكفت خارج بيثة السلطةء بهدف تجاوز استبداديتهاء أو 
نكرانها. فلم تسعَ إلى جدل لا مع السلطة و لا مع المؤسسة الدينية» بل التفت من ورائها 
و عطلت احتكارهاء بإعلانها بأنها تماهت مع المطلق. فتجاوزت السلطة» من غير أن 
تدخحل معها في جدل منطقي» أو معركة سياسية. 


لم تسر الصوفية مثالية أفلاطون» التي اعتبرت هناك مثالا مسبقاً للوجود الدنيوي» 
كقوى فكرية خارج فكر الإنسان» و خارج العالم الدنيوي» بل جاءت بمثالية غير قابلة 
للنقاش» حيث أخضعت المطلق لإرادتهاء و لذا تفرّدت مخيلتها في احتكار القوى 
المطلقة و تأويلها؛ و هو ما جعل مختلف صيغ السلطة و مواقعها ثانوية بالنسبة إليهاء بل 
أفرغت السلطة من سلطتها و صدقيتهاء لأنها احتكرت الحق لذاتها. و قد اختزل الحلاج 
هذه الرؤية بقوله: «أنا الحق». و الحق عنده هو قدرة الكيان المطلق» سواء القوى الكونية 
أم المعرفة. فكانت مخْيّلة فياضةء منفلتة» ضمن مخَيّلة ذاتها و لذاتها. 

سأنتقي بعض نصوص كتاب هكذا تكلم الحلاج - النصوص الصوفية الكاملة 
دراسة و تحقيق قاسم محمد عباس» و أترجمها لتتوافق مع سياق أطروحة هذا الكتاب. 

لم يستخدم الحلاج صورة الموت الشائعة. لأنه جعل منها استخداماً مبالغاً فيه 
حيث نفى مادية بدنه. لذا كان يعتبر الموت حقيقة إيجابية و بشكل جوهري» قلم ير 
نفسه تموت في العالم» و إنما ينبغي قتل النفس عن طريق الاكتفاء بعدم العيش في هذا 
العالم» النفس فيه تكون مقَيّدة» من غير حرية الذات. فبالنسبة إليه» هذه الحياة قائمة في 

المهم» أن الحلاج أخرج إرادة الذات من هموم حياة الجماعةء أو حياة المحيطين 
به» لأنه يرى الانتماء إلى هذه البيئةء يؤلف إخضاع الذات لإرادة الجماعة› و المؤسسة 
الدينية بخاصة. و قد أشبع عالمه الخاص بحضور الله حصرا به الكيان المطلق. الله 
حسب مفهومه» ليس إله المؤسسة الدينية» بل يجد أنه» يتمكن من التعامل معه كما 


Ao 


الفكر الجر 


4 


يشاء و يتمتع بكامل حرية الذات. فعنده ليس هنالك من شيء أكثر جحوداً من رفض 
الكرامة الذاتية. لذا يتعين قبول الكرامة عن طريق امتلاكهاء و التعامل معها ضمن قدرات 
المطلق. 

تنفصل الشخصية الصوفية عن حياة المجتمع» فتقوم بترويض جسدهاء 
و الانتصار على الألم عبر رياضة شاقةء لذا اعتبرت أن الموت لا يساوي شيثاً بالنسة 
إلى الذات» لأنها أنكرت مسبقاً ما يجب أن يموت فى ذاتها. و بهذه الحركة تمكنت 
من أن تتحدى السلطة بجرأة مدهشة. فامتلاك الكرامة سيمني قدرة تداخلها مع 
الكيان المقدس. لا تمد هذه الكرامة يدهاء و لا تعرضها لاختبارات دنيا المجتمع» 
كي لا تتعرّض لشروط المجتمع» كما تفرضه السلطة بمختلف صيغها. بهذه الرؤى 
يتمكن الصوفي من قيادة حياته و موته بنفسه. فيْمّن لذاته وقار الكرامة الذاتية» و في 
الوقت نفسه الاتحاد مع القوى المطلقة» كموقف فكري تأمليء متجاوزاً المجتمع» 
و السلطة الإدارية و الدينية. ضمن هذا التأمل ينكر شريعة السلطةء و لكنه يصل إلى 
شريعة يبتكرها في مخيلته. 

ترى الشخصية الحلاجية نها تحيا في المطلق» في الله و تموت فيه» و لذا فإن في 
قدرتها تجربة عصيانها على الشر. و الشر هنا احتباس حرية إرادة الذات» فتصبح العبادة 
و القرآن و السنةء كفراً طالما لا يستطيع تقبلها كنفس حرة و لا ينصهر في جوهرها. 
و الكفر عنده انتقاص كرامة الذات و سلب حريتهاء والعبادة عاطلةء لأنها لا تمتلك 
حرية تقبل الذات كذاتهاء خارج هيمنة الجماعة. 


اعتبر الحلاج أن قادة المنظمات الدينية» وما ابتكر من نصوص» بما في ذلك 
القرآنء و الطقوس كالحج و الصلاةء هي خارج التوافق مع الله كما يتعين أن تفهم» 
و كما أراد أن يفهمها الحلاج. 

فوجد نفسه بهذه الحركة التي آقدم عليهاء يتمتع بإرادة حرة. و حينما أصبح 
«الحق» كمعرفة» في رؤى المنظمة الدينية يتركز ضمن النص» أصبح الحق عند الحلاج 
هو كامل المعرفة» وهى حرية إرادته فى المعرفةء كما هو يفهمهاء و من هنا كذات 

غير أن المعرفة التي توصل إليهاء و التي سخرها في تأملاته» كانت معرفة خارج 
تجربة الدورة الإأنتاجية. و لذا لا يعالج» و لم يخطر بباله علاقة مصدر المعرفة بالتعامل 
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مع المادة ضمن الدورة الاإنتاجية» حيث تؤلف قاعدة مصدر المعرفة و ظرف تفعيل 
قدرات المنطق. 


فلم تتوصل» لا غيبيات المؤسسة الدينية و لا مخيّلة الصوفيةء إلى رؤى واقعية 
لما يحدد و يؤطر القاعدة المعرفية» و يجعلها موضوعيةء لأنها معرفة غير متفاعلة مع 
خصائص المادة. فجاء تفعيل قدرات المنطق من غير آلية فحص تجريبي لفر ضياته؛ منطق 
من غير تفعيل و تجربة مع واقع الوجود. مع ذلك كان منطق الحلاج جريا في مقاومة 
هيمنة المنظمة الدينية و رجال السلطة على الفكر. 


ومن غير تسخير آلية المنطق ضمن التجربة العملية و في واقع الوجودء تصبح 
التجربة تفعيل جدل مثالي. إذ إن منطق الجدل عنده» ليس كيفية التعامل مع الظواهرء 
أو معالجة صدقية شبكة الكلتشريات. و إنما هو فرضيات تأملية حول ماهية الظواهن لا 
أكثر من غير البحث في مادية وجودهاء و مصادر قوى حركتها. 


إن حرية الذات التي ابتكرها الحلاج لذاته» حرية تنحصر ضمن المخيّلةء هدفها 
تجاوز هيمنة المؤسسة الدينية و السلطة على الفكر. فلم تكن حرية الذات ضمن الدورة 
الإنتاجية» أو حرية يتمتع بها الفرد ضمن معيشه اليومي المعتادء و لا تلك الحرية التي 
يعي بها الفرد في مقابل المحددات الاجتماعية. 


فهي ليست الحرية لدى الحرفي الواعي بكيفية تعامل مناسب مع خصائص المادة 
أو هي المعرفة التي تؤمن له تعاملاً متوافقاً مم ضروريات خصائص المادة» و التي تعي 
و تتمتع بهذه الحرية» و يسخرها حرفي لتحقيتق النقلة من مقامه الحرفي المتميز إلى 
مقام المنان الفرد المتشخص. و إنما جاءت رؤى الحلاج لذاته و للوجود بعامته رؤی 
مثالية» لا تقل مثالية عن تلك الدينية؛ سوى أن مثالية الدين الالتزام بأوهام النص» بينما 
ابتكر الحلاج و اعتمد أوهاماً مثالية قاعدتها حرية الذات» لا قوى خارجها سوى القدرة 
الإلهيةء التي يتماهى معها. فحوّل كيان المعبود من كونه قائماً خارج الذات» إلى داخل 
الذات و في توافق معها. و بهذا ألغى العبادة بمفهومها الديني. 

فإذا اعتبرنا أن الحلاج يؤلف أهم فكر ثائر مثالي في الحضارة الإسلامية 
فبالمفهوم نفسه»ء يتعين علينا أن نعتبر أن جماعة المعتزلة» المؤلفة من الأسواري و أبي 
الهذيل العلاقء و الجعد بن درهم» و الجهم بن صفوان» من بين هم قادة المساءلة 
و الشك في فكر الحضارة الإسلاميةء و لذا هم الذين ألفوا قاعدة الحضارة الإسلامية. 
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۲ _ خلاصة 


كان هذا نقداً لفكر حركة المعتزلةء و انحصر فقط بما يهمنا من دورها في ابتكار 
مقومات و تكوين و ترويج حرية الفكرء و ذلك بهدف تفعيل الدورة الإنتاجية لتهئ 
قدرة الارتقاء إلى مقام الفن. لقد عالجت حركة المعتزلة الكثير من هموم حرية القكر. 
و كانت القوى المعرفيةء من دون غيرهاء التي ابتكرت قاعدة المساءلة و الشك. إذ كانت 
أول من واجه طمس قدرات التفكير منذ أن تمكنت الإبراهيميات من الهيمنة على 
إذا كانت هناك قوى خارج الفكر تقود الفكر» فكان جوابها بالسلب. و لكنها لم تنفِ كلياً 
وجود قوى خارج الظواهر الطبيعية. ظهر تفكير الشك في وجود هذه القوى» و لكنها 
كحركة لم يسنح لها الظرف» و لا المدة المناسبة لحرية التفكير و التأمل» و ضمن معيش 
خالٍ من إرهاب السلطة والمنابر والعامة» حيث تتمكن من التفكير و التأمل بهدوء 
ضمن مؤسسات مستقرة و منهجيةء و تبني على ما تتوصل إليه جماعاتهم و الجماعات 
الأخرى. فتتمكن من تجاوز المثاليات و الأوهام التي ابتلي بها الفكر منذ عصر ابتكار 
الرؤى الثنيوية التي جاءت بها الزردشتية و المثالية الإغريقية/ الرومانية. 

لقد تأسست الحضارة الإسلامية المعرفيةء في مقابل المنظمة الدينية» اعتبارا من 
أواخر ق. (۷). و مع تنشئة حركة المعتزلة بظهور شخصيات قيادية مثل غيدان الدمشقي 
و جهنم» ومن ثم تأسست لها قاعدة معرفية في زمن المأمون» و أصبح لها دور قيادي 
في إدارة السلطة و المعرفة. لم يدم موقعها في المجتمع إلا حقبة قصيرةء لأن المؤسسة 
الدينية لم تتقبل تعقيل الدين» و لم تزل هي كذلك. كما إن العامة لم تتمكن من تجاوز 
هيمنة قوى منظمة المنابر لرؤى الوجود. 

ما يهمنا هنا هو صيغة المعرفة التي ابتكرتها و قادتها المعتزلة في دور النضج» 
بالرغم من كل المعوقات التي تعرضت لها. لقد دامت حركة المعتزلة عدة قرون» 
تعرضت خلالها لإرهاب الدولةء من قتل و ذبح و سجن» إضافة إلى هروبها و ملاحقتها 
من منطقة لأخرى ضمن مركز الخلافة والدويلات الإسلامية. فلم تتمتع باستقرار 
لمكن من إنضاج المعرفةء و لم تجد دعماً معنوياً أو مادياً من المجتمع بعامته» سوى ما 
تعرض له رجالها و قادتها و مؤسساتها من إرهاب. 

لم يتمكن الفكر القيادي لهذه الجماعة من تطوير الموقف المهرطق الذي اعتمد 
من قيلهم كموقف من مبادئ الدين الإسلامي» و يرتقي لفلسفة ملحدة» كما تمكنت من 
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قبله حركة الفلاسفة الإغريق و قبلها الكارافاكية في الهندء بأكثر من عشرة قرون» كما 
عجزت كحركة معرفية عن تجاوز المحددات التي فرضتها النصوص الدينية» و شبكة 
الكلتشريات البدوية ضد ممارسة الفنون. و عجزت أيضاً عن منح قيمة اجتماعية للحرفة 
بعامتهاء و للحرفي بخاصة» بالرغم من أن بعض القادة كانوا تجار يتداولون المصتعات» 
و في تماس مع الحرفي و سوق الحرف. 


المسألة الأخرى التي تهمنا في حر كة المعتزلة» بصفتها الفكر العقلاني الوحيد الذي 
ظهر كحركة معرفية في عالم الإبراهيميات» اللإسلامي و المسيحي» قبل السكولاستية 
و عصر النهضةء هي موقع الفكر و دوره في تفعيل الدورة الإنتاجية. وهي مسألة منح 
قيمة اجتماعية للحرفة» و حق الحرفي منح قيمة لذاته» و منحه المجتمع هذا الحق. 
المسألة في جوهرهاء أن الحرفي لم يُمنح حرية ذاتيةء فلم يتهياً له الظرف للوعي بأهمية 
هذه الحرية. و لذا لم يتهياً له ظرف قدرة النقلة من مقام الحرفي المتميز (صةءذا٣4)»‏ إلى 
مقام الفنانء و كان عدد كثير من بين الحرفيين متميزين. ظهر الحرفي الجيد في العالم 
الإسلامي» و منهم من تميز» و لكن لم يرتتق إلى مقام الفنان. و لذا لم يظهر الفن ضمن 
الحضارة الإسلامية. 


عجزت المعتزلة عن إثارة جدل واضح حول أهمية ممارسة تنوع المصتعات» 
ممارسة الحرف الترفيهية ضمن طقوس العبادةء أشبه بما فعلت و أثارت جدلاً حول 
تاريخية القرآن و صدقيته. بل لم تع بهذه اللإشكالية في تنظيرهاء و لا في موقفها الحقلاني 
من الظواهر الاجتماعية. 

لقد نشاً تكوين العقيدة الإسلامية» و أخذت العقيدة صيغتها المتكاملة في حقبة 
قصيرة جدأ في بيئة متخلفة بدوية» لم ترت عندها قيمة الحرفة» ولم تكتسب قيمة 
معنوية اجتماعية مرموقةء أو يكتسب الحرفي مقاما اجتماعيا مناسبا. و تاليا و للسبب 
نفسه» لم ترتى في حقبة تنشئة الأيديولوجية الإسلامية» و ظرف شدة خصومها مع 
الأديان الأخرى» قدرة تعامل عقلاني مع الصورة و التمائيل بخاصة. لأن القيادة اعتبرت 
التمثال يجسد الإله لدى أديان تعدد الآلهةء و لذا يتعين رفض صناعة التماثيل و نبذها. 
من هناء لم تسخر المصتعات التشكيلية كأداة معرفية و حسية لدعم العقيدة و ممارستهاء 
أسوة بالأديان خارج الجزيرة» سوى استعمال لغة سجيةء و حملات عسكرية. ذلك 
لأن قيادتها كانت غافلة عن أهمية الحرفة و الفنون» ولم تمتلك المعرفة و لا الحسية 
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المناسبة لتسخير الجرف/ الفنون في طقوس العبادة. بل حرمت الجرف التشكيليةء 
و سلبت الجرفي مقاماً اجتماعياً يليق بدوره في تحريك المجتمع. 


كما عجزت المعتزلة عن إحياء ممارسة الحرف/ الفنون و إرجاعها إلى الحياة 
اليومية كما كانت عليه في المجتمع الكلاسيكي. لقد اطلعت على بعض معالم الفلسفة 
الإغريقيةء و اهتمت بمسألة حرية الفكر في مجال المعرفة والإيمان» و حق التفكيرء 
و لكنها أهملت كلياً ناحية أهمية حرية إرادة الحرفي» و تهيئة ظرف ظهور الفنان. و تبعاً 
لذلك فقد الفكر في العالم الإسلامي بعامته قدرة مساءلة هذه الإشكالية في معيش 
المجتمع ال سلامي. 


و أخيراًء لا بد من الإشارة إلى مسألة سيكولوجية اتكال الفكر على قوى فكرية 
خأرجة عن ذاته. إن أحد أسباب الالتزام العقائدي» في أنه» بما في ذلك الدين» يؤشن 
للفكر نهجاً متكاملاً لطريقة المعيش» فيؤلف بالنسبة إلى الملتزم و المؤمن» منهجاً 
لصيخة معيش مطمئن معتاد مريح سيكولوجياًء من غير جهد لمجابهة متطلبات فكرية 


جلبدة. 


و هذا ما يحصل في سيرورة الحضارات الكبرى التي تعجز عن تطوير الشك 
و المساءلة التي تظهر في الأساطير و القصص الشعبيةء التي لا ترتقي إلى مساءلة 
موضوعيةء بالقدر و الصيغة التي حققها الفكر المبتكر ضمن بعض الحضارات الكبرى 
كالأكدية و الصينية و الهندية و الإغريقية. و ربما أهم ما حققه الفكر في الوطن العربي 
تس ال موا آلف للا وة جك عا المرلف ماع بحري ال عه 
مختلف الحالات الحسية و العاطفية و الجنسية. غير آنها لم تؤلف قاعدة لظهور أدب 
رفيع قصصي و مسرحي و غنائي. بل استمر بمحدداته الشعبية. و ينطبق هذا العجز على 
حركة المعتزلة. فلم تتمكن من تجاوز المحددات البدوية ضد تسخير الحرف» لا في 
الممارسات الدينية» ولا في صوغ المعيش اليومي. 

فنقدنا للحركة يتركز باعتبارها الحركة الوحيدة العقلانية ضمن الحضارة 
الإسلامية» و أن الحضارة الإسلامية تتمثل حصراً بالمعتزلة والعلماء والأدباء الذين 
خرجوا عن هيمنة المنظمة الدينية. لقد ابتكر المجتمع ممارسات ترفيهية» كالرقص 
و شرب النبيذ بصيغ مبتذلة مفرطة» ولم ترتق إلى صيغ ممارسات مهذبة» بالرغم من 
الغناء والبذخ و ترف المعيش» الذي تمتع به رجال السلطة و حاشيتهم. لقد مارس 
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الكثير من الأفراد و الجماعات ضمن المجتمع الإسلامي تناول الكحول» غير أنها 
ممارسات نادراً ما ترتفع إلى مائدة عائلية حوارية مهذبة. لأنها اعتبرت مرفوضة من قبل 
الأيديولوجية الدينية. و جعلوا من هذه الممارسة تجمعاً ذكورياًء و صيغاً من ممارسات 
الابتذال و الطيش و الانحراف الجنسي. 

هناك أكثر من ترجمة لمصطلح ال «صواعطاهمء1» فقد ترجمت بكلمة الثنيوية 
و اعتمدتها في هذه الدراسة. المصطلح من الأصل اليوناني يجمع كلمتين: واحد + إل 
فأصبح المصطلح يعني الاعتقاد باه واحد لقبيلة معيَة» من غير أن ينكر وجود الآلهة 
الأخرى. سخر المصطلح للتعبير عن المعتقد الزردشتي بوجود إلهين: إله الخير و إله 
الشر. 
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القرون الوسطى في أوروياء 
العمارة الغوطية 


2 
> 


١‏ - تأسيس ال «سكو لاستية» و ابتكار العمارة الغوطية 


ولدت ال «سكولاستية» («ءاءائهاها»5) المبكرة فى الفترة و البيئثة الاجتماعية 
نفسها التى ولدت فيها العمارة اlلغوطية (Gothic Architecture)‏ المبكرة و التى كائت 
امتداداً إلى الطراز الرومانسكى (#سو٠٠۳٠۴).‏ حصلت هذه النقلة فى إنشاء كنيسة 
القدیس دنیس (5ا«ء٥)‏ قرب باریس )1٠٤٤ - ٠٠۳۴١(‏ بقيادة رئيس الدير سوكر 
.)١٠١١ _ ۱١۸١( )Abطع Suge)‏ ابتكر هذا الطراز في العمارةء في منطقة محصورة 
ضمن دائرة حول باریس بقطر لا یزید علی ۱۹۰ كم" و استمر تمركز هذه الحركة 
لمدة قرن و نصف القرن. 

بين «إروین پانوفسكي» (راگه٣ة۴‏ «ا«٣٤)‏ أن البنيوية الهومولوجية/ تناظرية 
(¥ع0ا0ص10) بين المبادئ اللإنشائية و المعمارية لعمارة الكاتدرائيات الغوطية» هى 
في توافی و تشابه مع ترکیب ال «سوما» (#۴ة”Sum"۳).‏ و السوماء نوع من ا 
لصيغة و نظام البحث» الذي بدأ في القرن »)١(‏ ينظم شكلية البيانات و الآراء التي 
ترسل إلى الأديرة و الكنيسة و الفلاسفة. فكانت في البدء كراسات تحتوي على بعض 
الجُّمل لا أكثرء ثم تطورت لتأخذ صيغة مؤلفات السوما. فتطورت هذه البحوث لتعالح 
هموم و تساؤلات الكنيسة و الرهبان و الفلاسفة. ثم جاءت كتابات الراهب «أبيلارد» 
(٣اءطA)»‏ كنقلة معرفيةء هيات لظهور سومات الْقرن )١۳(‏ بصيغتها المنتظمة» و من ثم 
أصدرها روبرت کروستیست) (ع5عا5ع‌605s)»‏ التي تمثلت اا بالنموذج المشهور 
الذي حققه القديس توما الأكويني. و يمكن تعريف و تحديد هذه الهومولوجيةء و هي 
التناظر بين بنيويتين: بنيوية العمارة من جهة» و من جهة أخحرى تنظيم و تركيب كتابة 
البحث المعرفي» في ثلاث نقاط. 


Erwin Panofsky, Cothic, Architecture and Scholasticism (Saint Vincent: Archabbey (1) 
Publications, 2005), p. 4. 


4٥ 


الفكرالجدب 


4 


بمعنى» انبنت كل من الكاتدرائيات و السوما السكولاستية على تركيب تنظيمي 
و فکري متشابه. فکانت اطموحاً» لتنظيم المعرفة التي كانت في دور تداولها بين قادة 
الفكر في أوروباء و هم الرهبان و فلاسفة القرون الوسطى. حيث كان القرن (۱۳) 
ينظر لنفسه على أنه عصر المعرفة المتكاملة» كما لو أصبحت مهمة المعرفة هي تنظيم 
المعرفة المتوافرة لديهم. فأصبحت كلمة سوما تعني لدى السكولاستيين» نوعاً من 
الترتيب و التنظيم للمعرفةء تركيبها و طريقة عرضها. و حيث ألفت السكولاستية حركة 
تعليمية ثقافية تأسست بصورة خاصة في الأديرة في إيطاليا و إنكلترا و فرنسا. كان هدفها 
مجابهة العقيدة عن طريق العقل. فكان منهج البحث مقسماً إلى فقرات واضحةء فإما أن 
يعترض عليها أو يتم بحثهاء لكي يتم التوصل في النتيجة إلى جواب مقنع. إذأً» تؤلف 
السكولاستية حركة معرفية تعالج فحوى الوحي الإلهي عن طريق العقلء و ذلك بعد أن 
اطلع قادة الفكر على الأدب الروماني و الإغريقي و المعتزلة و علماء الإسلام. 


فالسوما إذاء هي تركيب تنظيمي» حيث تنظم المعلومات ضمن علاقات تنظيمية 
بين مختلف أجزائهاء» و حس بنمط ثابت أشبه بتلك التى بين مختلف عناصر التركيب 
الإنشائى للكاتدرائية الغوطية. 


يتألف هذان التركيبان: البحث المعرفي و تركيب تصميم العمارة» من عناصر 
وأجزاء متميزة في أشكالها الواحدة عن الأخرى. ففي مجال العمارة الغوطيةء تتمايز 
العناصر حيث يمكن التعرف إلى جزء عن طريق جزء آخر. فمثلاًء يمكن التعرف إلى 
نظام العقد من مقطع العامود مع الرماح (كا؟ة!؟) المحيطة به والمكونة له. و صيغة 
أخرى لهذا التركيب ال «هومولو جي الواضح» »)Articulate Homology)‏ هو تشابە 
التنظيم بين الجزء و الكل» و الأجزاء فيما بينها. كما نجد هذه العلاقة التنظيمية للشكل 
بين تکوين أجزاء عناصر واجهة الكاتدرائيات» مع تكوين بنية الهيكل الداخلي للمنشاً 
ككل. فالواجهة الأمامية للكاتدرائية الغوطية تعرض نفها كما لو كانت مخططاً أشبه 
بدلالة أفقية لتنظيم أحياز داخل المنشأً نفسه. و هذا تماماً ما أخذت الكتب تظهره في 
موقع جدول المحتويات» أو الملخص للأطروحةء التي تكون في مقدمة الكتاب. 
فالعمارة الغوطيةء بمفهوم ماء عبارة عن تنظيم يعرض محتواهاء أي يحاكي المخطط 
الأفقي ذلك واجهات التركيب العامودي» بجعل الواجهة كمقدمة لتنظيم العناصر في 
داخل المنشأء بحيث يدل كل منها على الآخر. 


(۲) لسبب لم أزل أجهل منطقه» ما تزال أغلب الكتب العربية تضع جدول المحتويات في آخر الكتاب. 
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يؤلف تنظيم السوما هدفاً تنظيميا تعليمياًء عَمَمَّ كصيغة لعرض الدراسات 
السكولاستية. و قد وضح پانوفسكي بأآن أسس تنظيم الكتاب كما نعرفها في الوقت 
الحاضر» يرجع إلى ما تحقق في تنظيم السوماء عند كتابة الأطروحة السكولاستية» ولا 
سبّما الأطروحة الفلسفية و الحواريةء التي كتبت بموجب تنظيم يربط و ينظم العلاقة 
بين الجزء مع مجموع الأجزاء الأخرى. فيصبح تلخيص الأجزاء و تنظيمها في جدول 
المحتويات» أو في نصوص الخلاصة. 


لم يكن معروفاً في أوروبا هذا النوع من التنظيم لمحتوى الكتاب قبل السكولاستية. 
و قد ابتكر في الوقت تفسهء تركيب تكوين العمارة الشكلي لعمارة الكاتدرائية الغوطية» 
و إن اختلفت مادتهما و وظائفهما الاجتماعية. 

لقد اعتبرت السوما نظاماً تعليمياً» مستقلاً عن مادة النص» وهو الموقف ذاته 
الذي انتقل إلى العمارة. فمثلا كان المعمار في نظر القديس توما الأكويني» هو الرجل 
الذي له رؤية لتركيب تصميم المنشأء و ليس كفرد سيقوم بالتعامل مع المادة كالحجارة 
فحسب» بل هو الرجل المنّظم للتركيب الشكلي للمادة في مجال العمارة» و هو أشبه 
بالنص في مجال الكتابة. 


فيقال عن الرجل «حكيم؛ الذي يلاحظ ويحقق هذا النظام في مجال الكتابة 
كذلك في مجال البناء. فالمعمار هو الذي يخطط تركيب شكل المنشأًء كان يسمى 
ب «الحكيم»ء مقارنة مع الحرفي في المقام الأسفل» من تنظيم فرقة العمل» الذين قصّوا 
و صقلوا شكل الحجر» و جعلوا كلا من لبنات البناء» صالحة لموقعها في المنشأء و هو 
التفاضل بين القيادة التي لا تسحّر يدها في العمل» في مقابل الحرفي الذي يكون في 
تماس مباشر مع المادة. 


فاهتمام المعمار ينحصر في التكوين الشكلي» في مبادئ تصور البناية» 
و تنظيمها و تخطيطهاء و ليس في بناء مادتها. فلم يكن هذا التمايز بين الرؤية 
و التحقيق المادي بموقف كلتشري حيادي» بل كان موقفا مقامياء و هو الموقف 
الذي يمثل الرؤى السكولاستية للعمارة'"» و موقع الرهبان ذاتهم ضمن مجال تطور 
المعرفة آنذاك. 


Denis Hollier, Against Architecture: The Writings of Georges Bataille, October Books (London: (YT) 
The MIT Press, 1992), p. 42. 
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لقد طرح «جون رسكن» (« )وس۸ ۸طه[)» ضمن السجال الذي كان قائماً في 
أواخر القرن (1۹)ء سؤالاً مهماً: هل كان العمل ممتعاً نسبة إلى الحرفي المصتّم؟ 
فیجیب: ربما كان عمله شاقاً» و مع ذلك کان يتضمن متعة. کان هدف رسکن» أن بين 
أن عظمة العمارة الخوطيةء بكونها عملا حرفياً» هي حصيلة ممارسة «روحية»» أي عن 
رضاً و قناعة سيكولوجية» و استمتاع ذاتي في العمل الذي يتقنه. واعتبر رسكن أن 
الرهبان» جمعوا بين طمأنة سيكولوجية الذات» عند تحقيق عمل حرفي جيد من جهة 
ومن جهة أخرى كان العمل بالنسبة إلبهم» هو خدمة العقيدة التي تهتن لهب في آن» 
السعادة السيكولوجية. و بهذا المفهوم» عرض رسكن نظريته لمفهوم ممارسة العمارة 
و علاقتها بدور الحرفي مع الفكر. 


و يقول: بينما نحن تسعى في الوقت الحاضر»ء في نهاية القرن (۱۹)» إلى فصل 
العمل اليدوي عن العمل الفكري. وهو هدف فصل فكر المفكر عن اليد المنقذة. 
و يقصد بذلك أنه يتعين أن يكون العاملء الحرقي الجيدء في الوقت نفسه» رجلاً 
مفكرآًء كما كان في مرحلة قبل عصر النهضة. أي تداخل العمل الحرفي مع العمل 
الفكري» كما كان في واقع الممارسة» خاصة قبل عصر النهضة» عصر التشخص 
و المكننة. 

فيؤكد رسكن» أن يكون الرسام ممارساً ماهراً في حلط الأصباغ» و المعمار له 
معرفة بمعالجة الحجارة في ساحة العمل» وله القَذرة على أن يكون كذلك حجارأء 
أشبه بالحرفيين الآخرين فى ساحة العمل. ويؤكد أن الهدف من كتابه المعنون: أحجار 
البندقية (عenic¥ »)The Swit of‏ هو أن بین بان تحقيق الجمال يستند إلى متعة 
العاملء و أن المعمار لا يستحق ادعاء مقام المعمارء ما لم يتمكن من العمل كمصتع 
حرفي» و يكون قدوة للحرفبين الآخرين. فيصبح بالنسبة إليهم» القائد اليدوي الماهرء 
مثلما يكون الفارس قائداً للجيش. 


اعتقد كل من رسكن و وليم موريس (” اا ءا٣اه)»‏ بأن الحرفين في 
القرون الوسطىء كانوا يتمتعون بعملهم بسبب تداخل العلافة بين المعرفة اليدوية 
و الفكرية. و لذا استطاع الحرفي الغوطي تحقيى ذلك التنظيم المتسق للعلاقة بين الجزء 
و الكل - أي تحقيق هومولوجية التنظيم/ الاتساق بين وظيفة العنصر و الشكل» فيظهر 
الشكل للمتلقي يحمل دلالةء لا تعبّر عن وظيفة المصتع فحسب» بل كذلك تعرض 
للمشاهد الاتساق الهارموني بين العناصر. 
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إذ كيف حصل هذا الإبداع الحرفي في العمارة الغوطيةء الذي كان يشير إليه 
و يحتفل به كل من رسكن و وليم موريس؟ لقد استند تنظيم و إدارة البناء في القرون 
الوسطى» خلال مرحلة العمارة الغوطيةء إلى اختصاصات منفصلة و متخصصة» حققت 
تلك التفاصيل المعقدة و المتسقة فيما بينها. لا شك في أن الذي كان يقود كفاءة العمل 
و تحقيق القدرات الحرفية المتميزة» هو الأسطة (المعلم). مع ذلك فالعمارة الغوطيةء 
و غيرها من العمارة التقليدية لا يقودها في مختلف مراحلها هؤلاء فحسب» بل كذلك» 
و ربما أهم فعا تقودها آلية التصحيح الذاتي» التي رافقت هذه الآلية و انبنت عليها كل 
مراحل تطور إنتاج ما قبل المكننة و التشخص,» و قبل أن يتحقق فصل هاتين الوظيفتين› 
العمل اليدوي عن العمل الفكري. 


۲ - دور الرهبان في التعمير 


قاد الرهبان في القرون الوسطى تعمير الكاتدرائيات. فكانوا يعملون ليس في إدارة 
السير السب و إا كان له اة فال في تصمي الكل واكان اراد 
و ليس من موقف المتفرج» أو نقل أعمال تقليدية قديمة و تكرارها و تكييف لأشكال 
قائمة. و إنما أسهموا في ابتكار أشكال جديدة» لكونهم مطلعين على حرفة البناى 
و بصفتهم رسامین و نحاتین و معماریین. لم يكونوا دائماً حرفيين أكفياء و إنما كانوا 
أحياناً لا أكثر من مطلعين» و مساهمين في قرار تحديد الشكل و المادة المسخرة. 
نجد مثا بسبب العوز فى النفقات فى بناء كاتدرائية غلوسستر (إعاsعuه‌ا6)»‏ 
أدى بالرهبان الذين ساهموا في بتاء عقد (Vault)‏ صحن الكاتدرائية (ع۸4۷)»ء إلى 
تحقيق عمل لم يكن بالمستوى المطلوب. كان غالب العمل يصمم من قبل حرفيين 
ممتهنين» لكن هذا لم يمنع من مساهمة الرهبان في بعض الحالات في التصميم و العمل 
اليدوي. بمعنى» كان لهم إلمام و معرفة في العمارة و صيغ الإنشاء؛ وهو ما أدى أحياناً 
إلى ظهور رهبان ماهرین کحرفی°)» مثل الراهب ايجينهارد (0١12”ع۴)‏ الذي صمم 
المصلى (1ءمة1) المتميز معمارياً لشارلمان في أيغن («ع1٥ة4)“‏ . فلم يكن الرهبان 
رجال عمارة ورسم و نحت فحسب» بل كذلك قادة في العلوم عامة» بما في ذلك 
الميكانيكاء و كان منهم من ابتكر أول ساعة ميكانيكية. 
)€( و ذلك في تباين جذري مع موقع رجال الفقه في الإسلام. كما أهمل رجال المعتزلة البحث عن معرفة 


متطی خصائص المادةي الذي يۇلف بذدوره فاعدة الموقف المادي من الوجود. 
Steen Eiler Rasmussen, Experiencing Architecture, 2" ed. (London: The MIT Press, 1964). )9(‏ 
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ابتکر الراهب جربرت (4cاانسں۸‏ ۴ه ٤ط‏ 6) ٩٤ ٩7(‏ - ٩44)ء‏ الذي أصبح فيما 
بعد البابا سلفستر الثاني (11 10۲٥۷ار8)»‏ آلة ميكانيكية بسيطة في عام ١٦٦۹ء‏ تدق جرساً 
في فترات منتظمة خلال النهارء لدعرة الرهبان إلى الصلاة. ألفت هذه الآلة بداية الساعة 
الميكانيكية» كما نعرفها اليوم. 


الراهب جربرت من أوريلاكف TO‏ 
حينما أصبح البابا سلفستر ١ا‏ سا 


و من أقدم الساعات التي سجلت» تلك التي کان مبتکرها جاکوب دي پادوا في 
عام ٤‏ و نصبت في کاتدرائية ستراسبورغ (Strasbourg)‏ عام ٤ء‏ ثم ظهرت 
بعدها ساعات كثيرة. فقد نصبت ساعة في مدينة براغ (8ا۶۴۵۳) في بناية البلدية عام 
٠‏ فأصبحت هذه الساعة محط جذب أنظار الجمهورء لأنها صورت الأرض في 
وسط الكون» تدور حولها الشمس والقمر و النجوم» وتدور في وسطها ر 
عليها علامات الابراج وغيرها من معالم. كما تضمنت الساعة أشكالا ميكانيكيةه 
تتحرك حسب مواعيد محددة» تمثل معالم لأربع شخصيات متباينة: الأول مع مرآة تمثل 
الخرورء و الثاني يهودي يحمل كبساً كبيراً من الذهب» يمثل الطمع والربا. و الثالكث 
يمثل الموت يدور حول الساعة» وأخيراً الكافر بعمامة يمثل المسلم العثماني. فلم 
تنحصر أهمية الساعة بما تضمنت من معالم جذب» بل الأهم أصبحت العنصر الفعَال 
في تنظيم مواعيد الصلاة و العمل» و بالتالي وعي المجتمع بأهمية الوقت و ضبطه. 
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۳ تداخل الجرف مع السكولاستية 

تبلورت و تداخلت الجرف الغوطية: العمارة والرسم والنحت. و انتظمت 
في المقابل» صيغ تنظيم الكتابة السكولاستية لتؤلف نمطا واضحا لرجال المؤسسة 
اللاهوتية و الفلاسفة. إذ أصبح تنظيم المعرفة يتوازن ويتداخل ضمن منظومة فكرية 
واحدة واضحة. حصلت هذه الثورة الفكرية و التنظيمية و نضجت في الحقبة بين 
(۱۱۳۰۔ (۱۱٤١‏ لغایة ۱۲۷۰ و تحددت بمنطقة بنحو ۱٦١‏ کم حول باریس کما 
أشرنا سابقا. 


قد يكون من المحتمل» و الأرجح» أن المعماريين لم يقرؤوا ما كتبه جلبرت دي 
لا پوریه ۲٤ 4e 18 ۴٥۲۳٤٤(‏ ط1ز6) أو توما الأكويني. لكنهم كانوا معرضين للمفاهيم 
السكولاستية بمختلف الطرقء بالإضافة إلى واقع تماسهم اليومي بحكم التعامل بين 
المعمار و الراهب السكولاستي الزبون» بما في ذلك تنظيم المناهج التصويرية للكنيسةء 
و المناسبات الاجتماعية» كالمهرجانات و الأعياد و المناسبات الأخرى. المهم» أخذ 
يتغير في هذه الحقبة كامل التنظيم الاجتماعي نحو الامتهان الحضري» أي المديني 
(civic)‏ 
هيأ هذا الظرف الفرصة و الساحة المعرفية المناسبة» حيث يلتقي الراهب 
و الأسقف و الشخص العادي والشاعر و المحامي والأستاذ الجامعي و الحرفي» 
في ساحة المدينةء بين أفراد متساوين و متقاربين في انتمائهم الحضاري المديني. 
كان الفرد الممتهن» حضرياًء مستوطن المدينة. و أصبح رجل الدين» بعد أن خصص 
من حياته وقتاً للكتابة و التعليم» و الاطلاع على المنطق الأرسطي عن طريق ترجمة 
مؤلفات المعتزلة» و من ثم اطلاعهم على الأصل» من الأدب الروماني ومن ثم 
الإغريقي. فظهر بهذا الظرف المعرفي السكولاستية. كما ظهر المعمار الحرفي 
الممتهن المتعلم و الحضري. لم ينحصر تطور ال «سكولاستية» في منطقة معينةء بل 
كان المتعلمون» و منهم الرهبان خاصةء ينتقلون من دير إلى آخرء حيث يطلعون على 
المكتبات الضخمة» و من ثم يتنقلون بين الجامعات التي كانت في دور التكوين» و كان 
لهم الدور الأول في تنشئتها. 
Panofsky, Gothic, Architecture and Scholasticism, p. 20. (0‏ 
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لقد تطورت العمارة الغوطية في إنكلترا و فرنساء في خطوات و مراحل متشابهة 
من حيث التنظيم الإداري و التعليمي» و كانت متزامنة في الوقت نفسه. و يعتبر النموفج 
المقارن للعمارة الفرنسية في مقابل الإنكليزية» حيث تمشل كاتدراثية آميان (۸5ء۸)» 
٠۲۲١(‏ - ۱۲۸۸)» النموذج الفرنسي» في مقابل النموذج الإنكليزي في كاتدرائية 
سالیسبري (yااءiاة8)‏ (۱۲۲۰ _ .)۱۲٠٥‏ 


كاتدرائية آمیان كاتدرائية ساليسبري 


لقد بدأت الحركة الفكرية السكولاستية المتقدمة في مطلع القرن »)١١(‏ عندما 
تحقق ابتكار الطراز الخوطي المتقدم» و في الوقت نفسه المتمثل في إنجاز كنيسة تشارتر 
٤ - ۱۲71( )Chartre5)‏ ۱۲۷)» و سواسون (08ءءiە؟)‏ (۱۱۸۰ ۔ .)۱۲۲٣‏ کما ظھر 
في تلك الحقبة فلاسفة سكولاستيين متقدمين ك ألكسندر الهيلزي و ألبرت الكبير 
)Abertus Magnus)‏ (۱۰7 - ۱۲۸۰). والقدیس بونافينتوري (€ 1111 )8014۷e‏ 
»)١۲۷٤ - ۱۲۱۷(‏ و القديس توما الأكويني. كما ظهر معماريون أمثال جين لي لوب» 
جين د أوروبایس» روبرت دي لوزارش »)Robert de 1 u24۲٥1e8(‏ و غیرھم. فظهرت 
المعالم المميزة للعمارة الغوطية المتقدمة في الحقبة نفسها“. 
٤‏ - الوضوح - التنظيم الفكري لدى السكولاستيين 

لقد حذا منطق الفكر السكولاستي» حذو منطق العرض الذي وجدوه في كتابات 
أفلاطون و أرسطو. و لكنهم لم يشعروا أنهم مضطرين لعرض تسخيرهم منطقاً واضحاً. 


فكانت تضبط طرائقية العرض و البحث» بحيث يمكن وصفها كما لو كانت مسلَّماً 
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بهاء هدفها الإيضاح في سبيل الإأيضاح”'. و قد انتقل شغف الوضوح إلى مختلف 
المجالات الكلتشرية المتعددة: الثقافية والتربوية والإنتاجيةء واعتمد موقف منحى 


الوضوح الفكري نحو مختلف الأشياء. 

كان ذلك واضحاًء سواء في قراءة أطروحة طبية أم خطاب سياسي» أم حتى سيرة 
ذاتيةء حيث تضمن ولع هذا الوضوح» الاستحواذ على تقبل منظومات التقسيم» و تقسيم 
التقسيم» و العرض النظامي الصارم» الذي يشمل التعبير و سجية النص. و قد تمثل هذا 
التنظيم في آدب دانتي (ء01) في ملحمة الكوميديا الالهية'. 


إذأء ليس غريباً أن يكون الموقف الفكري» الذي يعتقد بضرورة جعل الإيمان أكثر 
وضوحاًء أن يلجأ إلى العقلانية. و لكي يجعل عقلانيته أوضح» كان يلتجىء إلى ملكة 
الخيال. و من هنا أدرك الباحث بأنه ملزم بجعل ملكة الخيال أوضح فالتجأً بدوره إلى 
الإحساس المنظم. وعلى نحو غير مباشرء أثر هذا الاستغراق/ الانهماك في الأدب 
الفلسفي و اللاهوتي في توضيح المادة» حيث تضمن الوضوح الغوطي بنهج عن طريق 
تكرار تعابير معينة» مع توضيح بصري للصفحات المدونة. وذلك عن طريق تأشير 
العناوين بخط أحمر,» أو بحروف خاصة مع ترقيم يوضح تسلسل البحث» و استحداث 
فقرات ثانوية في النصوص. 

أثر هذا النهج في الوضوح في أغلب الحرف الأخرى مباشرةً”'. 

كان الراهب على تماس مباشر مع تصنيع العمارة» من حيث العمل الحرفي 
و تصميم الأشكال و ابتكارهاء وهو ما جعله على تماس مباشر مع مادة الأشياء. فتهياً 
للفكر قدرة تقبل الرؤى المادية في فلسفة أرسطوء ومنطق الفلسفة بعامتها. بينما نجد 
في المقابلء أن تقبل الاعتزال في العالم الإسلامي لفلسفة أرسطوء و الفلسفة بعامتهاء 
ينحصر في تفعيل قدرات المنطق فقط. بینما جمع السكولاستي المنطق بالإإضافة إلى 
تماس مباشر مع خحصائص المادة. فسخر المنطق في ابتكار العمارة الغوطية التي تميزت 
بتنسيق شمولي بين جميع العناصرء في تنظيمها سواء في تركيبها العناصر الداخلية ضمن 
الكاتدرائيات» أم في واجهاتها. فيقراً الزائر المؤمن الواجهة بدلالة بلانات (كصقام) 
داخل الكنيسة» كما كان الراهب يقرأ و يسهم في تصميم الكاتدرائية بدلالة تماسه مع 
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الحرفة التي كان يمارسها. وهذا أدى بدوره إلى أن تصبح الموسيقى» سواء المسحرة في 
طقوس الكنيسة أم خارجهاء أكثر وضوحاء كما أصبحت الفنون البصرية أكثر وضوحاً 
أيضاء عن طريق تقسيم ت ركيب عناصرها تقسيما منظما و دقيقاً وفق نظام مسبق. ظهر هذا 
التنظيم و كأنه توضيح في سبيل التوضيح» أو يوضح من أجل التوضيح. و هكذا أصبح 
الأمر مع العمارة"'. 


ه ‏ عقلانية و حماية الإيمان 

كانت القلسقة السكولاستية قد صممت و عملت على حماية قدسية الإيمان» فى 
مقابل مجال المعرفة العقلانية التي أخذت تتوسع. مع ذلك أصرت بأن يكون فحوى هذه 
القدسيةء و مقوماتها واضحة» أي قابلة للتميز و الإدراك. و هكذا سخرت السكولاستية 
المنطق بهدف حماية العقيدة» وذلك لتأمين استمرار الإيمان بالأيديولوجية المسيحية. 
فوجد اللإيمان نفسهء و لأول مرة في تناقض معرفي» و بالتالي وجداني» من جهة عقلانية 
أرسطو و البحث الفلسفي بعامته» في المقابل لا عقلانية الإيمان» بما يتضمن من أساطير 
و تناقضات التزموا بها. فأقدموا على تنظيم علاقة بين هذين النقيضين» مسخرين عقلانية 
و منطقاً فلسفياً منظماً. فانسحب هذا المنطق على التكوين الشكلى لعمارة الكاتدرائيات. 
- منطق العمارة الغوطية 

كاتنت عمارة الكاتدرائيات الغوطية المتقدمة تهدف قبل کل شىء و نسعی عن 
طريق التركيب إلى الاختزال لتحقيق حل حاسم و منطقي. و لذا يمكن لنا أن نتكلم 
عن تصور غوطي» كمخطط أفقي» وتوزيع أحياز و منظومة للواجهات» بثقة أكثر مما هو 
ممكن عند تصور الطرز الأخرى”'» التي ظهرت قبلها أو بعدها. 
۷- انتظام نظام تر كيب العمارة والكتابة و اتساقهما 

و تتطلب الكتابة السكولاستية التنظيم حسب منظومة متمائلة للجزيثات» 
و جزئيات الجزئيات» و قد امتد هذا التنظيم على العمارة بوضوح في تخطيطها البيانيء 
و في تقسيمها كمنظومة ككل و من ثم تقسيم أجزائها. كما تمثل هذا في توحيد شكلية 
العقود (sاااه۷)‏ في مختلف أقسام الكنيسةء و ينسحب هذا حتى على الحيز ال «آبس» 
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.'(Apse)‏ وهو الجزء النصف الدائري في نهاية الكنيسة خلف المذبح (٣هااك).‏ كما 
ينطبق هذا التنظيم على التشابلات (sاءم1))»‏ و هي مصليات انوية خاصة بالملتسبين 
المتعبدين. و هي عادة متعددة في الكنائس الكبيرة أو الكاتدرائيات""'» أو في المماشي 
المسقفة في الكنيسة. إذ أصبحت هذه و غيرها من الأقسام الجزئية لمنظومة الكنيسة 
التي تتمتع بالمعالم التنظيمية نفسهاء و إن كانت تنظم بقياسات متدرجة و متنوعة» في 
مختلف أحياز المنشأة. كما يتمثل هذا التنسيق التنظيمي» في توحيد أضلاع قبو الصحن 
الوسطي (ع۸2۷)» مع تلك في الصحون الجانبية (كعاونه)'. 


۸ تفاصیل نظام العمارة 


تخضع كل من عناصر التركيب الإنشائي 
للكاتدرائية لمبداً تنظيمي واحد يجمعها: فنجد 
مللا القوس المستدق بشکل «اiaع0»‏ و العقد 
المضلع» يتكرر في مختلف أحياز المنشأء و يخضع 
في الوقت نفسه» لتنظيم نسب موحدة. 

نشاهد إذاً نتيجة لهذا التمائل السمتري 
في التكوين الشكلي لمختلف الوظائف وفي 
جزئيات العناصر فى المنظومة المعماريةء تراتبية 
ف لف انات کا ف 
الأطروحات السكولاستية المتمثلة بالسوما*". ٠‏ 


ن في أوح هذا التطو ر الط 5 
ا ي اج ا يمي ا القوس المستدق بشكل «اة۷أع0» 
الغوطبةء تقسيم العناصر و تقسيم تقسيماتها لتؤلف 
الرئيسية منها. يتبع التنظيم نفسه الزخرفة التشجيرية"' )۴٠١١۵[(‏ في الشبابيك» و فتحات 
الترایفوریوم (۳د۲ه؟٣٣)»‏ و هي الشرفات فوق الجناحين للصحن الوسطي و الأروقة 
(10) و هو بروز لشكل غالباً ما يكون نصف داثري آو مضلّم» لخارج المبنى» يسخّر كملاذ لعبادة خاصة. 
)۱١(‏ المصدر نفسه» ص .٤9‏ 
OY}‏ المصدر نفسه» ص ٤٦‏ 


(۱۸) المصدر نفسه ص .٤۷‏ 
(۹) استعمل هنا صفة التشجيرية؛ و بقَصّد به التشعب الذي نشاهده في أوراق الشجرة. 
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المحجوبة تحت الصحون (8ه!أ4) الجانبية. فتنظم هذه و غيرها في تقسيمات تشمل 
ال «موليون» (هاا۷) (و هو عمادء عمود حجري يقسم النافذة إلى أجزاء)» في 
تقسيمات رئيسة و ثانوية و ثلئية (أي تقسيم الجزء للمرتبة الثالثة). أي أن جميع الأجزاء 
تنظم ضمن المستوى من التنظيم نفسه. و يشمل هذا التصميم الزخارف و أجزاءهاء أينما 
كانت في العمارة". 


و في هذا التنظيم المرتبي» وإن كان لكل جزء منه موقع في المنظومة العامة 
و خحاضع لهاء لكن يتمتع كل منهم بخصوصية شكله. و تتحقق هذه الخصوصية بموجب 
التكوين الشكلي الذي يميّز بوضوح الأجزاء الأخرى: فالعمود يتميز عن الجدارء 
والرمح عن العمود» و الرمح الثانوي عن الرمح الكبير (الرمح هو الأسطوانة الثانوية 
الملتصقة بالعمود الحامل للثقل). بينما هناك ربط عام فيما ينها ينظمها كمجموعة 
ضمن منظومة لنمط موحد. وهذا ما يؤهل المشاهد لتمييز العنصر المعيّن من بين 
العناصر الأخرى. كما يميز وظيفة العنصر المعيّن» و موقعه و ترابطه و قياسه» نسبة إلى 
العناصر الأخرى» ما يهى له راحة بصرية» حتى إن تنوعت العناصر و تعددت. فبالرغم 
من التنوع» يتصف التكوين الشكلي بعامته بصفة الهارموني» فيتجاوز الرتابة و التكرار 
الممل. 

و ينتج من هذاء بما يمكن أن يصطلح عليه «مسلمة قدرة الاستدلال المتبادل»» أي 
تهيئ للناظرء منظومة التكوين الشكلي. و هو ظرف بصري حيث يمكنه الاستدلال إلى 
تكوين العنصر الآخرء بحكم أن العنصر الأول يحمل دلالة للعنصر الذي يعقبه أو يحرط 
به. و نجد هذه الدلالة التوضيحية في شكل العمارة الكلاسيكية الإغريقية مثلاء تتحصر 
في مرتبية القياس و الموقع و إيقاع العناصر. بينما يتضمن التكوين الشكلي في العمارة 
الغوطيةء بما يمكن أن يصطلح عليه بالدلالة المتبادلةء لأن التكوين يتضمن مؤشرات 
و معالم متضمنة في التكوين الشكلي ككل. يعبّر هذا التنظيم الضمني للتكوين الشكلي» 
عن هدف التنظيم و الوضوح» و توحيد صيغ الدلالة» في توافق مع التنظيم المعرفي في 
الفكر السكولاستى”'. 


فنواجه في طراز هذه العمارة المنطق البصري» الذي نجده في آطروحات القديس 
توما الأكويني. وهو تنظيم الوضوح الذي يصبو إليه الفكر السكولاستي. حيث ينتظم 
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موقع كل عنصر و شكله» في دوره المحدد ضمن المنظومة التي تؤمن توضيح هرمنة 
التكوين ككل. إن هدف تنظيم السوماء هو تأمين صدقية النص اللاهوتي و تقبلهء و قد 
شمل هذا التنظيم العمارة لدعم النص و التوافق معه. 

إن مجموعة العواميد و الشبابيك الرمحية و النوافذ وعمادها والروافد الفرعية 
المتعرضةء المصطلح عليها ب ««0إءءإء11»» والروافد الثانوية والمتفرعة منها 
و محملة بها المصطلح عليها ب «٥”ء1]»»‏ حيث تؤلف شبكة روافد العقود السقفية 
البارزة و المشابهة لعروق أوراق الأشجار؛ تعرض هذه و أجزاؤهاء و أجزاء الأجزاء 
للعين الباحثة» تحايلاً ذاتباً» و توضيحاً تلقائياً» في توافق منطقي مع أجزاء الأطروحة 


السومائيةء التي تعبّر عن تحليل ذاتي لعقلانية تنظيميةء و آدلة على عرض يصبو إلى 
توضیح دلالات البحوثف"'. 


٩‏ آلية التصحيح الذاتي 

تتألف آلية التصحيح الذاتي من سيرورة من ابتكارات متعاقبة» كل منها يعالج 
جزءآ لعنصر في المنشأء ذلك بعد أن برهن التصميم القائم من أنه يتصف بكفاءة مناسبة 
في أداء مركب الحاجة» و في توافق جدلي مع المتطلبات الإنشائية. فتتقدم القدرات 
الابتكارية و تحقق تعديلاً جزئياً في إحدى نواحي التصميم. بعد تجربة كفاءة المنشأ 
و كفاءة علاقات الأحياز التي تؤمن حركة مناسبة لشاغلي المنشاً و حركة البضائع. 
فتقدم قدرات الابتكار مرة آخرى» و تخاطر في دفعة لاحقة من ابتكار ينبني على التجربة 
السابقةء يتضمن تعديلاً جزئياً آخر. فيتطور الطراز مع تعاقب هذه التعديلات في الزمن. 
لذا لا يتعرض تطور الطراز إلى إحفاق في سيرورة التطور. 

المهم في هذه الطرائقية أن يكون الابتكار جزثباً» من غير مخاطرة» حيث تتعارض 
مع هرمنة الشكل ككل» أو عجز المعلومات المتوافرة لدى الجماعة لكي تتقبل 
التكنولوجيا الجديدة» و تستوعب متطلبات التعامل معها. 

مع ذلك إذا طمحت قدرات الابتكار و سعت لتنوع أكثر من واقع قدراتها 
المعرفيةء و أقدمت على مخاطرة مل هذه» فستفشل التجربة أحياناً. حصل هذا الإخفاق 
أحياناً في تطوير طراز الكاتدرانيات الغوطية. و هو إخفاق كان يحذر الحرفي من 
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المخاطرةء و التفرد في تطوير الطراز. لم يتبلور حق الفرد في التفرد و المخاطرةء إلا مع 
فلم يخل تطور طراز العمارة الغوطية من إخفاق دراماتيكي كما حدث في بناء 
كاتدرائية «بوڭيه» (ئنe21۷aء8)»‏ التي تقع شمال باریس ٥٤(‏ کم). فقد بوشر بناؤها في 
عام ۱۲۷۲. ارتفعت العوامید إلى .٤۳‏ ٩۹م»‏ فهبط الهیکل في عام ٤۲۹٠ء‏ و أعيد البناء 
بعد أربعين عاماً. و دعمت العواميد فى هذا البناء الجدید» عن طریق الزوافر ع٣1و1آ۴)"“‏ 
Buttresses).‏ 


و أعید بناء حیز الکورس (ه‌ط٣)‏ (۱۳۳۷ - »)۱۳٤١‏ وشيدت في القرن )۱١(‏ 
أقسام التقاطع (5اط ۲۴۵٣۶6‏ ۲1۲)» بارتفاع ۲ م» التي كانت الأعلى ارتفاعاً في آوروبا. 
و جاء ارتفاع حيز الصحن» ثلاث مرات و نصف المرة عرض حيز الصحن» من غير 
دعامات مناسبة لتدعم هذا الارتفاع. فانهار المنشأً في عام .٠١۷۳‏ حيث ألف هذا 
الارتفاع أكبر مخاطرة أقدمت عليها الحرفة في زمن العمارة الغوطية. فكانت مخاطرة 
حرفية تجاوزت المعرفة القائمة. 

فتعاملوا عند ابتكار و بناء المساند الزافرة لدعم ارتفاع جدار الصحن» مع 
وظيفة الزوافر» بدلاً من كونها عناصر 
(5٤emeا۴)‏ وظيفتها مساعدة تسرب 
الأثقال» من سقف الصحن» إلى جدار 
الصحن» و إلى عواميد جناح الصحن» 
لكي يؤكدوا المتطلبات الإنشائية 
للزافرة المرتفعة. غير أن الحريين»› 
افتتنوا بجمالية الشكل النحتي للزافرة» 
و براعة ابتكارهاء و نشوة المخاطرة. 
فاكتسبت هذه الزوافر في كاتدرائية 
پويه صيغاً نحتية أكثر من كونها عنصراً 1 
سانداً. فخاطر عندما تجاوز الحرفي کاتدرائية بوفیه 


(۲۳) الزافرة» هي عقد ينقل انسياب قوى الأثقال من العمود الداخلي إلى عمود خارجي» فينساب الثقل عن 
طريق هذا العقد إلى عمود خارجي» يكون قد شيّد و هى لهذه الوظيفة» و منه ينساب الثقل إلى الأرض. فيتخفّف 
القل و الدفع الجانبي عن العواميد الداخلية ضمن هيكل البناء. 
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القدرات الحرفية التي هيأت له آلية التصحيح الذاتي. فكانت النتيجة أن انهار المنشأًء 
لكنه في الوقت نفسه» كان من بين أجمل الصيغ النحتية في العمارة التي ابتكرت 
آنذاك. 


يدل مثل هذا الحدث على عجز آلية التصحيح الذاتي» في التصنيع الحرفي» حينما 
يقوم الفكر الحرفي بمخاطرة أكثر من قدرات المعرفة المتراكمة في الخزين المعرفي» 
عند ذاك تفشل التجربة. تفترض آلية التصحيح الذاتي معرفة سابقة معتمدة» عبرت 
فحص الزمن. و عند ذلك فقط تجوز المخاطرة الجزئية ضمن هذه المعرفة. 


١‏ الكلدات 


كان الحرفيون في القرون الوسطى أعضاء في تنظيمات تجارية )۲٣۵۵‏ 
(2t005ع»‏ و هي تنظيمات مهنيةء معترف بهاء محمية بقوانين محلية. كما كانت 
منظمات معروفة أشبه بنقابات» اصطلح عليها بال «كلدات» (ءل1سات) و قد ورثتها القرون 
الوسطى كتنظيمات من العصر الروماني. كان يطلق عليها «الكلية؛ («هاعء!اه٣).‏ وشع 
الحرفيون فى القرنين (۸ و ۹)ء علاقات المنظمات التجاريةء و كان هدفها حماية العمل 
و المصالح الاو فيما بينهم» فتآسست تنظيمات «الكلية»» التي آخذت فيما بعد صيغة 
الكلدات. و تأسس نظام الكلدات الحرفية («ءنا۸). ولم يمض وقت طويل حتى 
أصبح ينتمي إلى كل حرفة كلدة كل أعضاء الحرفة المعينة. و كانت تنحصر العضوية 
بطبقتين: الأساتذة ال «ماسترية)» المحلفين و الملقبين بالأساتذة الذين أقسموا «ا0سS؟)‏ 
(١إءاوهM‏ على الالتزام بأخلاقية المهنة و الحفاظ على مصالح الكلدة. و يأتي بعدهم 
في المرتبة الثانية المرافقون» و هم الحرفيون (كةء1اA‏ إءاوة)» بما فيهم الحجارون 
و المبلطون و الوراقون و غيرهم. فكانت هذه المنظمات الكلدية مغلقة لمصلحة الذين 
يعملون ضمن حرفة معينة. 

برز موقع الحرفي الممتهن الماستر من بين منزلة الحرفيبنء الذي كان يشرف 
على العمل شخصياًء و في الوقت نفسه» أصبح تدريجياً يتنقل و يسافر كرجل عمل 
دولي. و غالبا ما أصبح يطالع» و يتمتع بمقام اجتماعي مرموق لم يحظً به الحرفي في 
السابق. كما حصل على منزلة و تمتع بدخل جيد» و أصبح موضوع حسد لدى الكثيرين 
من المهنيين الآخرين. فأخذ يتصدر موقع العمل حاملاً فُفَازاً (ء6[10۷6) وعما". 


)4( المصدر نفسه» ص ۲۹. 
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و بهذه الهيئة كان يوجه أوامره» التي غالباً ما تكون قاطعةء و تعليمات مقتضبة. فأصبح 
النموذج لوصف الرجل الذي ينمذ العمل بإتقان و بكفاءة عالية» و يتمتع بثقة عالية 
ضمن المجتمع بعامته. وقد هيأت سيرورة مقام الماستر» المجال لظهور مقام معمار 


عصر النهضة. 


لذاء نادراً ما كان يمارس الماستر العمل اليدوي» بخلاف ما تصوره كل من 


رسكن» و «وليم موريس». فكان يظهر بعضهم في ساحة الحمل» و كانت القفازات» 
دلالة على عدم تماس يديه بمادة البناء كما كانت دلالة على أنه بمعزل عن العمل 


اليدوي العملي اليومي. 

فعرضت في الكنائس» لوحات صور الماستر مع 
صور للأساقفة و القديسين. فمثلا ظهر تمثال الماستر 
«هيوز لبر جایر › (ibergierا )Hu8ues‏ عندما توفي في 
۴ وخر مرت ملاس اگادیست ويل غ 
لنموذج الكنيسة التي صممها. حصل هذا الماستر 
على امتياز اجتماعي و كنسي» لم يمنح من قبل إلا 
للأمراء المتبرعين لبناء الكنيسة. و هكذا أصبح الماستر 
يتمتع قبل نهاية الربع الأخير من القرن »)١١(‏ بمنزلة 
الخو لاس3 

عاش هؤلاء الماسترية بتقارب عملي ملموس 
مع النحات و ملون الزجاج و حفار الخشب. فتمكن 
بظروف هذا التقارب من دراسة أعمالهم والاطلاع | 
عليها عن كثب. كما حصل هذا التقارب بين الماستر 
و الحرفيين الآخرين بتعاون مع الرجال السكولاستيينء 
باعتبار أن هؤلاء الآخرين كانوا مطلعين على تكنولوجية 


و متطلبات الحرفة» حيث كانت الحرفة تؤلف جزءأ من تقافتهم و همومهم. في مقابل 
هذاء» أصبح الماستر يستوعب المتطلبات المعرفية السكولاستية» لعصره» و يحققها 


برؤى متسمة بخصوصيته التي يتفرد بها" . 


(۲۵( المصدر نفسه» ص .۲١‏ 
(TY‏ المصدر نقسه» ص ۲۸. 
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١-السكولاستية‏ و ابتكار ال (برسبكتيف» 


و من أهم صفات الموقف الذاتي لهذه الحقبة هو استحداث الرسم المنظوري/ ال 
بر سبکتیف) (1۷eاecمPersp).‏ تظهر الأشياء فى صورة البرسبكتيف وفقاً لبعدذها و موقعها 
النسبي بين الأشياءء و نسبة لموقع المشاهد. فتظهر رؤى جديدة لعلاقات الأحياز ضمن 
الصورة» و من موقع معين للمشاهد» لو كان في خارجها. 


لقد جاء ثلاثة فنانين كان لهم الدور الأول في نقل الرسوم» ومفهوم الحرفة 
بصيغتها البيزنطية إلى القرون الوسطىء» و وضع هؤلاء المبادئ الأولية لفنون عصر 
النهضةء وهم: تشيمابوي (ueا1n4٣)‏ ( ۱۲4١‏ _ 1۳°۲(« و (Duccio) gig‏ 
(۱۲۷۸ - ۱۳۱۹( و جیوتو (0اە¡G)‏ (1۲77- ۱۳۳۷). 


ما يهمنا هناء هو استخدامهم تكنولوجيات في الرسم تضمنت تصوراً لعمق منظور 
الصورة المنظم» حيث تظهر كما لو كانت بسطوح متعددة. كما إنهم عرضوا قصصا 
تظهر بصيغة واقعية بدلا من تلك البيزنطية التي كانت محددة بمجازيات (0۲طMetap(‏ 
و آلليغوريات (5ءأإهعه!41) متشابهات» تظهر بصيغة جاأمدة» بعيدة من الواقع الطبيعي. 
المهم في هذه الخطوةء الحرية التي منحها هؤلاء الفنانون لأنفسهم» و هي حرية خارج 
المحددات و الالتزامات التي كانت فرضتها الرؤى المسيحية على الرسم» کما خارج 
تنظمات الكلدات. 


كان تشيمابوي أول من تجاوز الطراز البيزنطي و استحدث تكنولوجية تعبّر عن 
وافعية علاقات الأشياء في واقع الوجود. ثم حقق دوتشو مرحلة مهمة في الانتقال من 
رسوم عصر الظلمات البيزنطية إلى القرون الوسطى» جاءت صوره متضمنة قصصا 
مع تفاصيل» عبّر بها عن ملاحظات شخصية. كما ظهرت الأشياء في الصورة و كأنها 
تتلاشى في نقطة أفقية واحدة» كما يتعين أن تكون في البرسبكتيف. المهم ظهرت صورة 
الأشياء بسطوح متعددة فتجاوزت رؤى الرسوم البيزنطية. 

لقد سخر جيوتو طرائقية ال «غريسيلية“ (116نةأا6) في الرسم. وهي رسوم 
أحادية اللون» حيث تظهر علاقات عمق الأشكال في الصورةء كما لو كانت قطعة 
نحتية مجسمة. جاءت رسوم جيوتو تعبّر عن أحداث مع ملاحظات شخصية» و ليست 
تكراراً لتقيد كان قائماً. و تضمنت مواضيع الصور مفاهيم أخلاقية بدلاً من حكايات 
و لليغوريات بيزنطية. ألليغوريات - قصص رمزية بدائية» أغلبها دينية خرافية. 
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وإن لم يكن بداية استخدامه 
للتصوير البرسبكتيفي ناضجا 
و واضحاًء لكنه أسس صيغة لعرض 
صور الأشياء» ليس فقط ما يشاهده 
المرء من علاقات حسب موقعهاء 
بل كذلك کمايشاهدمن موقع 
الموضوع و الذات» المُشاهد الفاعل 
و المشاهّد موضوع المشاهدة. فمهد 
بهذاالابتكار الطريق إلى مفهوم ٍ 
كيف يتعين أن يرى المرء المعاصر واقعية الطبيعةء بدلا من القصص الرمزية الدينية. 
و بهذه الحركة نقل التعبير البصري إلى المتضمن في الصورة اللا متناهي» التي تمثل 
الواقع"". 


{Portrait of Dante) جیوتو - بورتریه دانتي‎ 


و أصبح موقع اللا متناهي يُعرف بنقطة التلاشي» حيث تألف علاقات مواقع 
الأشياء ضمن الامتداد للأحياز إلى اللا نهاية في الأفقء كما لو كانت تلتقي هذه الأشياء 
في نقطة موحدة. و هكذا يحصل تحديد مواقعها في المخيُلة. فيتحقق ضمن الصورة 
لا علاقة بين القريب والبعيد والأفق فحسب» و إنما كذلك تعرض علاقات مواقع 
الأشباء بصيخ كرافيكية» كما هي في واقع الوجود. 


فأحدثت رؤى جديدة للعلاقة بين واقع الوجود» و الصورة التي يحققها الفكر 
في مخيّلته بهدف تصوير هذا الوجود» دی ذلك لظهور رڙی جدیده لعالم الوجود. 
و بسبب هذا التحول الجذري من موقع الأشياء في الصورة المركبة في الفكر» التي تعبّر 
عن الموقع كما يظهر في المخيّلة» حدث تغير في الموقف من مختلف الحرف/ الفنون 
في نظرتها إلى موضوعها الذي سيظهر في الصورة» سواء أكان من الرسم أم النحت 
أم غيرها من وسائط التعبير. لذا بدأ المعمار و النحات يتصور أن أشكال الأشياء التي 
يصتعهاء هي ليست بمفهوم كتل منعزلةء بل بمفهوم صورة شاملة مترابطة ضمن الفضاء 
أو الحيز نفسه"'. كانت سابقاً الصورة جامدة» و العلاقات بين الصور و ما تتضمن 


)¥( المصدر نفسه» ص 1١‏ . 
)۲۸( المصدر نفسه» ص ١۷‏ . 
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من أحياز جامدة أيضاً. فقغز البرسبكتيف إلى خارج هذه الواهمة الكبرى. و بتأثير هذا 
الانفتاح في مجال تصور الصورة» انفتح البحث في مختلف مجالات الوجود البيولوجي 
و الميكانيكي أيضاً. 


يتضمن البرسبكتيف طرائقية لتكوين بياني» أو هندسي» يعرض أو ينقل طابعاً حيث 
يتوسع الحيز أو الفضاء متضمناً العمق» سواء أكان هذا على سطح مسطح أم بصيغة 
تصغير الشكل الواقع في الأفق الأبعد. يحصل التكوين الشكلي للبرسبكتيف حينما 
يسخر الحرفي/ الفنان طريقة بصرية ويرسم أو ينحت» حيث يفص بعض الأشكال» 
فتظهر البعض أصغر كما لو كانت أبعد» و الأخرى أكبر باعتبارها أقرب إلى المشاهد. 
فتدل الصورة و ما تحتوي عليه» كما لو كانت قائمة في عمق أبعد من سطح الرسم أو 
المنحوتة. 

لم يكتشف البرسبكتيف في حرف العصور و المجتمعات الأخرى. فنجد 
مثلاًء فن التصوير عند المصريين القدماءء و إن كان غا في أسلوب عرض واقعي» 
لکنه لم يأخحذ بنظر الاعتبار واقع تعاقب (101ءءcceںS)‏ الاشکال القائمة في واقع 
الوجود» إذ كانت وظيفة الرسم رمزية أكثر منها نفعية كأداة معلوماتية» أو حصراً 
كأداة استمتاع» ولم تعبّر عن خصوصية الحالة العينية. ولم تشدد على توضيح 
مختلف صيغ الملابس» و مختلف ما تأخذ من أشكال في حالات متنوعة من 
المعيش. 

ولم تتمكن المنحوتات الأشورية من تحقيق صور البرسبكتيفية» بالرغم من أن 
الحرفيين حققوا أشكالاً لحيوانات بحالة جريحةء تعبّر بصيغة مدهشة عن الألم و عجز 
العضلات. كما نجد في رسوم و منحوتات سومر و حضارات وادي الرافدين عامة» 
ملاحظة دقيقة لطبيعة الأشياء كالحيوانات» و ذلك بإضفاء تعبير عليها يدل على عمق 
موقع الشيء نسبة إلى موقع شيء آخر. و لم يتحقق في هذه العروض تقليص الشكل 
ليدل على البعد و العمقء و إنما استخدم سطوحاً متعددة. وإن ظهرت سمات تتضمن 
البعض مع معالم مقتصرة (١ا0۲طءءإه۴)‏ إلا أنها لا تعرض الصيغة المنطقية 
لعلاقات السطوح كما تظهر في البرسبكتيف. 


:Foreshoren (۹)‏ يقصر - أي تقصر الخطوط في الرسم»ء بهدف إبراز بعض السطوح بالنسبة إلى بعضها 
الآخر. 
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بدأ اللإغريق تطوير المبادئ الأولية للبرسبكتيف» و كان الفيلسوف الروماني 
«بویٹی وس (5دا1ط٤٥80)»‏ أول من استحدث مصطلح «برسبکتیف» في عام ٥۳٤‏ بدمج 
كلمتين من أصل لاتيني و إغريقي. فانتظرت أوروبا قروناً عديدة قبل ظهور مرجعية 
عقلانية» لتضع الخلفية المعرفية المناسبة لظهور تكنولوجية البرسبكتيف بمفهومها كما 
ظهر في عصر النهضة. لقد هيأت السكولاستية الظرف المعرفي» لظهور هذا الموقف 
العقلاني من الصورة. 

كان الصينيون قد حققواء و أظهروا بعداً في الصورة في المناظر الريفية. فاستعملوا 
طريقة التوازي. و هي تكنولوجية و إن لم تتضمن نقطة الالتقاءء مع ذلك منحت العين 
قدرة متابعة سطوح متعددة. كما إن هذا التنظيم للمشاهدة لما كان له أن يحصل» لولا أن 
هناك موقفاً منطقياً فلسفياً نجده فى الكونفوشيوسية .)€onfucianism(‏ لا تتالاشى فی 
الرسم الصيتي الغطرظ و الأشياه قى طا فاط افةو إئما ترفن کطرح دة 
و لم تأخذ بنظر الاعتبار رسوم أغلب المجتمعات البدائية هذا التعاقب المنظور في واقع 
الوجود. 


-المعتزلة و السكولاستية و ظهور عصر النهضة 


لا يمكن التكهن كيف كان من الممكن أن تجد مسيحية عصر الظلمات طريقها 
إلى خارج هيمنة الإبراهيميات» أو كيف ستكون حركة تحررها من غير السكولاستية» أو 
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صفة العقلانية التي كان من الممكن أن تبتكرهاء أو كيف سيكون تاريخ أوروباء من غير 
هذه التطورات بالصيغة و الزمن التي حصلت بها! 


أو كيف كان سيؤول تاريخ أوروبا» من غير العقلانية و الموضوعية السكولاستية» 
كحركة فكرية معرفية بتأثير من المعرفة التي وردت لها من المعتزلةء فهيآت قاعدة ظرف 
إلى ظهور عصر النهضة. إذاً لا بد لنا من أن نتساءل: لماذا لم يتمكن المعتزلة و علماء 
الحضارة الإسلاميةء من تهيثة هذا الظرف المعرفي لذاتهاء و للحضارة الإسلامية 
بعامتها؟ لقد أشرنا في هذا الفصلء» و الذي قبله إلى بعض مسبباتهاء ضمن تحليلنا 
لتاريخ المعتزلة و ظهور السكولاستية. 


لا يؤلف ظهور عصر النهضة مجرد ابتكار مرحلة أخرى في تاريخ تطور الحضارة. 
لقد تمخض تطور حضارة الإنسان في الرؤى المادية التي جاءت بها الحضارة الهندية 
والإغريقية»ء اللتان أحدثتا نقلة جذرية في تطور الفكر: حيث كانت تعتبر الظواهر 
الطبيعية أرواحاًء و كيانات مؤنسةء تفكر و تحمل عواطف و متطلبات في الوجود» أشبه 
بما يمتلكه الإنسان. و تؤلف في الوقت نفسه قوى جبارة تتمشل بعاصفة إِلّه الهواء 
و الأمواج بغضب إله البحرء و غيرها من حركة الظواهر الطبيعية. لقد انبنت هذه الرؤى 
على ملاحظة خصائص مادية الظواهرء فمنحها الفكر صفات مؤنسة» بصيغ آلهة متعددة 
تمشل تعدد الظواهر و تنوعها. ثم ظهرت الزردشتية التي نكرت مادية الظواهرء فأنكرت 
قاعدة المعرفة الموضوعيةء و اختزلت قوى الظواهر بإلهين: الشر و الخير» خارج مادية 
الظواهر. و بهذه الحركة جعلت الآلهة أشباحاًء تحرّك الظواهر من خارجهاء في مجالاتها 
الطبيعية و الاجتماعية. امتدت هذه الحركة لتؤلف مختلف صيغ الإبراهيميات» فعم ظلام 
معرفي نصف سكان الكرة الأرضية. لذاء ألف ظهور الرؤى اللنيوية بصيغها الزردشتية 
و الإبراهيميات» أهم ردة معرفية في تاريخ تطور حضارة الإنسانء كما أشرنا إليها سابقاً. 
لذا حينما ظهرت المعتزلةء كانت أول حركة عقلانية ضمن دهاليز الظلام الإبراهيمي. 
لقد عجزت المعتزلة عن تحرير العالم الإسلامي خارح ظلمة الإبراهيميات. و لكن 
بانتقال المعرفة التي جاءت بهاء و نقلها و ترجمتها في أوروباء التي أدت إلى إحياء 
عقلانية الفلسفة الإغريقية في أوروباء فتفاعلت مع المعرفة الساكتة هناك» و ظهرت 
السكولاستية و أسست قاعدة ظهور عصر النهضة. و بدور تأسيس عصر النهضة» تحقق 
إحياء سيرورة حضارة الإنسان. و هنا مصدر الأهمية الحضارية لظهور عصر النهضةء 
و أهمية المعتزلةء و السكولاستيةء و دورهما في هذه السيرورة. 
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سيكون من المناسب أن أختزل و أسطرء في ما يلي» بعض الأحداث التاريخيةء 
التي جعلت من الممكن أن تقوم السكولاستية بوظيفة إحياء الحضارة» و عجز المعتزلة 
عن ذلك: 


أ - عمل الراهب في الحقول و في تصنيع العمارة و الطبخ و غيرها من الأعمال 
مسخرآيده» و هو ما جعل الفرد الراهب في تماس عملي و واقعي مع المادة. 
ويتوضح أكثر أهمية عمل اليد المباشر مع المادةء أو الوعي بهذه العلاقةء إذا قارنا 
ظرف سلوكيات رجال الفقه الإسلامي برهبان الأديرة السكولاستيين. كان رجال الفقه 
الإسلامي» بمعزل و تعال عن العمل اليدوي. ولذا عجزوا عن تفهم الرؤى المادية 
للوجود و واقعية الظواهرء و تبعاً الدورة الإنتاجيةء و هي سيرورة التفاعل بين الفكر 
و خصائص المادةء و تنبني ضمنها قاعدة سيرورة تطور المعرفة. كما كان يعيش هؤلاء 
على عطاء الدولةء و التبرعات العامة. قلم يكونوا في معيشهم أحراراً أو منتجين في آي 
حقبةء لكي يتمكنوا من التفكير خارج ظرف بيئة من يهي لهم قوت المعيش. فالتزموا 
بالنصوص كضرورة سيكولوجية حياتية و إدامة الوجود. لذا لم يتمكنوا من المساءلة 
و الشك في النصوص. أو يتطور عندهم منحى الشك و المساءلة في المعرفة المعتمدة 
و صيغة التفكر. 


بمعنى آخر» تخضع قدرات التفكير عند رجال الدين لتفاعل متبادل بينهم و العامة 
و ينحصر بهذه الضرورة ضمن النص» و تأويلات النص من قبلهم» في دوامة معرفية 
لا تنتهي. لذا تدحصر قدرات تفكر هؤلاء الرجال ضمن واهمة خارج واقع زمن تطور 
الدورة الإنتاجية. بل أصبحوا قوى اجتماعية فعَّالة في تأخر تطور الإنتاج. 


كما اعتبر النص القرآني و الحديث متضمناً كامل المعرفة. وإن لم تكن واضحة 
و مباشرة في عرض بعضها بالنسبة إليهم» فأقدم بعضهم على شرحها و تأويلها. فظهر 
شرح الشرح» و تأويل التأويل. فعاش الفكر في دوامة لا تنتهي» خارج البحث في واقعية 
الوجود. 

انبنت المعرفة التي يتعامل بموجبها رجل الفقه في الدين الإسلامي ضمن اللغة 
العرييةء فلم يطلع على الفنون الأدبية الفنية و المعرفة العلمية التي كانت متوافرة في 
اللغات الإغريقية و الهندية و اللاتينية. ولم يع الأهمية الوجودية لمختلف المصتعات 
التي ترضي الحاجة الاستطيقيةء فلم يمارس أيا منهاء باعتبارها حرمت مسبقا في النص. 
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فكان يحمل فكراً محتبساً برؤى وجودية» هى ذاتها محتبسة بقاعدة بدوية ماسوشية 
.(Masochistic)‏ 


لقد دونت و تطورت النصوص في القرآن و الحديث» التي لفت معرفة عامة 
شاملة محكمة»ء لذا لا تتضمن فجوات يهرب منها المؤمن» فتتحرر قدرات التفكير من 
مسلماتها. لقد أدرك الكثير من رجال الفقه ما تتضمن النصوص من تناقض في المعنى 
و الرؤى. غير نهم اعتبروها عرضيَّة و لم تؤلف موضوع مساءلة جذرية. 

كان هذا الظرف البيئي الاجتماعي الذي عاشه رجال المعتزلة. ولذا كانت 
مساءلتهم و شك وكهم تنحصر ضمن هموم مواجهة محدودية النص القرآني. 


۲ - لم يسر رجال المعتزلة أيديهم في تفعيل الدورة الإنتاجية» بل كان يعيش 
و يفكر خارجها. لأن مصدر تأمين قوت المعيش و علاقاتهم الاجتماعية و المعرفية 
و إن مارس بعضهم التجارة» كان خارج تفعيل مباشر للدورة الإنتاجية. فانحصرت 
قدرات تفعيل و ممارسة المنطق في دراسات النصوص» ما جعلهم خارج منطق الوجود. 
لأن مصدر المعرفة بتمخض ضمن منطق التعامل مع المادة» و ضمن الدورة الإنتاجية 
و منها تفرع المساءلة و الشك» حيث تسقط المعرفة العاطلة و تستبدل بأفضل منها. هذا 
ما جعل دور رجال المعتزلة بمعزل عن حركة و موقع مخاض للتفكير المادي لا مثالي» 
يختلف عن الراهب الذي يعمل في الحقل و في التعميرء وما جعله في تماس مع واقعية 
هموم التعامل المباشر مع خصائص المادة. ولربماء لولا موقع الدير والراهب في 
المسيحية الأوروبيةء لما ظهرت السكولاستيةء و لما تهياً ظرف ظهور عصر النهضة في 
الصيغة و الزمن اللذين حصلا فيه. 


۳ -البرهان على وجود الله 


قبل أن ننهي هذا الفصل» من المفيد أن نشير إلى منحى موقف وجودي اتسمت به 
هذه الحضارة في تباينها عن الأخرى من الإبراهيميات خاصة» الإسلاميةء بما في ذلك 
حركة المعتزلة. 

كانت قيادة أوروباء بعد أن انهارت الحضارة الهلينية Hellenistic)‏ قبل و خلال 
مرحلة البيزنطية و القرون الوسطى» قيادة مسيحية. لا يهمنا هنا ما تضمنته أيديولوجياتها 
من مختلف صيغ السحر و جلد الذات و الأوهام التي ظهرت خلال هذه الحقبة الزمنية. 
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بل يهمنا الفكر المنطقي الذي رافق تكوين هذه الصيغة من الإبراهيميات» و تمايزها من 
غيرها. لقد حصل تكوين تركيب الدين المسيحي الإبراهيمي في أوروباء و ليس في 
الشرق الأوسط. و كانت لغة الحوار و البحث و الكتابة في اللغة اليونانية و اللاتينية. 
و عاش القادة المؤسسون الفعالون ضمن المخاض الفلسفي المثالي الذي كان فعالاً 
في اليونان و الإميراطورية الرومانية. فكان قادتها مطلعين على صيغ النقاش و الحوار 
الفلسفي المثالي» الذي كان قائماً في حقبة تكون الأيديولوجية المسيحيةء و قد تأثرو! 


به. 


مع ذلك» لم تتقبل ضمن مخاض هذا الحوار» رؤى قادة الإبراهيمية 
و تكوين آيديولوجيتهاء حق الشك و المساءلةء و إلا لسقط مفهوم الالتزام الديني. 
لا تهمنا التفاصيل و الثانويات في مخاض هذا التكوين» و إنما المسألة الرثيسيةء 
التي ألفت قاعدة تركيب الأيديولوجيةء و هي مسألة وجودية الله» وجوداً لقوى 
خارج الظواهر. 


حصل هذا الشك لدى القادة المسيحيين» و البرهان على ذلك» ذف في آنهم 
استنقفدوا فكراً و طاقات في البرهان على وجود الله. لم تظهر مثل هذه البراهين 
ضمن الحوار و التنظير المعتزلي» لأنهم تقبلوا وجوده ضمن الأيديولوجية من غير 
مساءلة» أو لم تكن بالنسبة إليهم مسألة ملحة» و هم في معركة مع سلطة رجال 
الدولة و المتاي, 


كان القديس آوغسطين )٤١ - ٠٤(‏ من أهم القادة الذين وضعوا المبادئ 
الأساسية للعقيدة المسيحية. قرأ أوغسطين الفلسفة الإغريقية والرومانية المثاليق 
و تشبّع بها؛ و لأنه كان مفكراً و منطقياً» شك و ساءل» و لكي يقتنع بالمبدأ الإبراهيمي/ 
الزردشتي» بوجود قوى مطلقة خارج الظواهرء تقود الكون و مجتمع الإنسانء و هو الله 
فقد سخر قدراته الفلسفية في البرهان على هذا الوجود. 

كانت بيئة المعيش قي مجتمع تعدد الألهة الهليني» ۾ يعنى أن هناك لكل إِله ظاهرة 
e E o ee‏ 
حيث الإله» قوى مطلقة و لكنها خارج الظواهر» من غير مادة تدعم وجودها. وهنا 
مصدر الإشكالية في الشك و ضرورة البرهان على وجود فوى مطلقة من غير مادة» 
خارج الظواهر. 
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ت الخججساجة ول رن الماد ة نري هاا الو جرد قي العام ا براي 
و هي تقول: بما أن لكل مصتّع في الوجودء كالكرسي و الدارء هناك صانع» فإذاً لا بد من 
أن هناك صانِعاً للكون. 


لا نجد هذه المساءلة في الحوار و الفلسفة التي كانت فقّالة في العالم الفكري 
للمعتزلة. فلم يظهر ضمن رجال الققه الديتي الإسلامي من ساءلوا قاعدة الرؤى 
الإبراهيمية» بل انصبت همومهم في تفسير و تعليل المبهم و التناقضات في النصوص؛ 
و الشك في سرمدية صلاحيتها. كما انصب اهتمامهم على حق حرية التفكير. ولم 
يخطر ببال المعتزلة مسألة الشك في وجودية الله. 


٤‏ - مسألة الردة المعرفية 


سعينا لكي نعرض في هذا الفصل تاريخ ظرف ظهور الردة المعرفية» التي سببها 
تفاقم الرؤى المثاليةء و قادتها المسيحية ف أوروباء بصيغتها الدينية. مع ذلك» بعد أن 
تعقلنت بالقدر المناسب» كانت المؤسسة المسيحية» و الأديرة خاصة» هى التى هيأت 
الظرف لظهور عصر النهضة في أوروباء و تبعاً تأسيس عقلانية حركة التنوير بما تضمنت 
من هرطقة و إلحادء و تبعاً إنسانية و ليبرالية. 


تعني الردة في سياق تطور مراحل» تدني تطور المعرفةء و عجزها عن قدرة تقربها 
من ابتكار رؤى أقرب إلى واقعية خصائص المادةء و حركة الظواهر. فإذاء بهذا التعريف» 
التطور المغاير للردة» هو قدرة تراكم المعرفة» التي تسعى لرؤية أقرب إلى واقعية 
خصائص المادة. 


تحصل الردة لأسباب تاريخية متعددة» منها: الغزوات و تحطيم معالم التقدم 
و المعرفةء أو ظهور قادة تتبنى رؤى وجودية تتناقض مع التقدم الحضاري الذي وجدت 


فالسؤال الذي يهمنا هنا: لماذا يبتكر القكر رؤى تتناقض مع المعرفة المتقدمة 
القائمة في بيئته» و يلجا إلى معرفة تتناقض مع التقدم المعرفي؟ أو أين موقع الخلل 
في الفكر الذي يجد نفسه في بيئة معرفية متقدمة» فينكرها و يلجا أو يبتكر معرفة 
as‏ تنبني على اُوهام؟ إن التقدم المعرفي» الذي حققته الحضارة الهلينية» التي 
أحدثت نقلة معرفية غيرت صيغة تطور المعرفة» من تلك التي قاعدتها أنالوغية إلى 
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منطق مادية واقع التجربة. لکن» جاءت ردة تضمنت أيديولوجية متخلفة» بمختلف 
فبا 0 


و انتهى المجتمع الهيليني» الذي حقق معرفة و عقلانية متقدمةء خاضعاً لقيادة 
إبراهيمية. فكان تطوراً سلبياً محيراً! كيف و لماذا تخضع عقلانية طاليس و هرقليط 
و هیبار خوس (کuاء۴هم‌م:11)ء‏ مثلاًء لأفلوطین و أوغسطیں"؟ 


)۳١(‏ ربما إذا رجعنا إلى سيرورة اكتساب الغرد المعرفةء كفردء سنجد أن الفرد الإنسان» يختلف جذرياً عن 
الحيوانات كافة في تر كيب الدماغ» ذلك في مسألة يتعيّن أن نبد بها 

يلد الطفل مع دماغ متوسع» و أكبر حجماً بكثير من ذلك الذي تمتلكه مولودات الحيوانات الأخرى. لە 
آنه يلدء في خلاف عن الحيوان مع دماغ غير ناضج. . بينما يلد دماغ الحيوانات أقرب إلى النضج» و لا يتطلّب 
اکر من مرل تم نمر تصرف ج کرد کد تسم وان فالحيوانات المتقدمة» ك الشمبانزي 
و الأساسيات (Primates)‏ الأخرى» يلد دماغها و ينضح و يصبح مستقلاً عن تربية الآم» خلال آشهر أو عام واحد 
بعد الرلادة. فيحقّق تعاملاً بکفاءات مناسبة مع متطلبات البيئة» و باستقلال عن الأبوين» ر يصبح فعَالاً ضمن 
تركيب الجماعة. 

بينما يلد دماغ الطفل الإّنسان العاقلء غير ناضج» حصيلة تطور للاصطفاء الطبيمي («0ناءءام؟S‏ اوساو مع 
قفزة تمَرّد بها. حيث أصبح يتطلب تربية أبوية و اجتماعية» تدوم في الزمن من ۸ إلى ٠١‏ أعوام. يكتسب خلالها 
الدماغ القاعدة المعرفية التي يبني عليها التطور المعرفي» و ينضج. و بعد هذه الحقبةء سيحتاج الدماغ إلى فترة 
آخحرى» تدوم عدة أعوام حيث ينلقى التربية و المعرفةء حتى يصبح فعالاً في تفعيل و تطوير شبكة الكلتشريات. 

تكمن إشكالية سيرورة هذا النمو و التربية في حالة ثفافة الأم. لأن الأم هي التي تقود تربية الطفل. و لكنها 
مئذ أن ابتكر الإنتاج الزراعي و نضج» أبعدت الأم» عن دورها القيادي في إدارة المجتمع» و أصبحت تابعة لذكورة 
الأب. فخسرت موقعها الفكري و المعرفي في إدارة المجتمع. فراحت تمارس قيادة تربوية جاهلة نسبة إلى تطور 
المعرفة ضمن البيثة الذكورية في المجتمع. و بات على الفرد الصبي أن يفتش عن المعرفة المناسبة خارج بيثة 
الأم» ضمن المجتمع الذكوري. غير أنه أصبح الآن» يجابه تعقيدات متطلبات المجتمع الذكوري» و هو يحمل تربية 
طفولة و فكر مع قاعدة معرفية تمت ضمن جهل بيئة الأم. و بسبب جهل الام النسبي» يصبح جزء من المجتمع 
عاجزاً عن تقبّل معرفة بيئة الأب بقدر مناسب. ذلك لأن ضمن تربية الطفولة لم يرب على تقل البدائل و تطور 
المعرفةء بسبب فقدان بيئة الأم من قاعدة هذه البدائل. و هذا يعني» أن المجتمع الزراعي» أصبح بحكم تربية الأم 
المتدنيةء بحتوي دائماً على فثات متباينة في قدرة تقبلها للہدائل و المعرفة الجديدة . لم يكن الأمر كذلك في مجتمع 
الصيد لأن المرأة كانت حرة غير خحاضعة للبيئة الذكورية۔ 

و إذا ما ولد الطفل مع قدرات ابتكارء و لكنها تعجز عن تقبل البدائل و المعرفة الجديدة» عند ذاك يسخر هذه 
القدرات و يبنكر رؤى ترفض النقدم المعرفي» و يغود حركة رجعية ضدَ تقدم المعرفة. 

و عند ابتكار معرفة جديدة» من قبل فرد معين» و إذا ما اعتمدت من قبل قيادة المجتمع؛ أو القيادة تكون هي 
البتكرةء لا يعني أن المجتمع ككل سيكون متهيتاً بالضرورة لتقبّلها. فتظهر قبادة مضادة» تبتكر أيديولوجية الردة 
و تقودها. تلف المعرفة الجديدة و الفعَالة في إدارة المجتمع و الدورة الإنتاجية المستقرة ة نسبيأًء شبكة مقرّماتها 
متداخلة متسقةء سهلة الاستعمال في مواجهة متطلبات الوجودء سواء أكانت هذه المعرفة متقدمة أم متخْلّفة» نسبة 
إلى تطور حضارة الإنسان. 

يؤلف عدم نضج دماغ الطفل عند الولادة صفة تمايز الإنسان العاقل عن جميع الحيوانات الأخرى» البدائية 
الد بال کر می آنه کله 3 4 بالمثة من جيناته مع الشمبانزي. لذا بسبب هذا التباين» يتمكّن 
الإنسان من تحقيق نضح دماغه في بيثة و ظرف تربية الطفولة و الصّباء فيستوعب قدرات معرفية متوافقة مع مرحلة 
تطور المجتمع الذي يلد فيه. 
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أخيرأء و مما تقدم» لا نتردد في أن نعتبر العمارة الخوطية من بين أهم ما ابتكرت 
حضارة الإنسان في مجال التعمير. رر هذا الطراز ارانات إتاتة فج بوخ مميزة 
عن العلاقة بين الشكل و تكنولوجية الإنشائيةء متسقة و مهرمنة نادراً ما ڌ تحقق في طراز 
آخر» قبله أو بعده. 


كما يتعين أن نشير إلى أنه لم يحصل منحى تصعيد ارتفاع المنشاًء علو أبراج 
الكنائس و قبب أجراسهاء بسبب متطلبات أيديولوجية دينية» بل بسبب كلتشرية تنافس 
بين المدن» كانت تحرص على إظهار أهمية موقعها و قدراتها التكنولوجية و التجارية» 
عن طريق تهيئة رؤية للكاتدرائيات من مسافات بعيدة"". كما تطورت في هذه الحقبةء 


تكنولوجيا الإنتاج الزراعي» و انتشر المحراث الحديدي» و غيره من الأدوات الحديدية» 
انتشاراً واسعاً. 


فتطرّر الاختصاص» و ظهرت حرف جديدة كصناعة الأسلحة و المسامير و الأقفال 


والأحذية والسروج. وفي ق. )٠١(‏ ظهرت الأفران العالية أفران صهر المعادنء 
و ابتكرت البوصلةء فتوسعت الاكتشافات الجغرافية لمختلف مناطق العاله"". 


لا تنحصر المعرفة السكولاستية التي ابتکرها و مارسها رهبان القرون الوسطى 
ضمن مجال الأديرة الأوروبيةء و إنما طفحت و عمّت مؤسسة الكنيسة بعامتها. و لذا 


ظهر بين رجال هذه المؤسسة علماء لم يكتفوا بالاطلاع على العلوم الإغريقية و الرومانية 


إذأء نحن هنا أمام مسألتين: أرلاء يولد الطفل بدماغ غير ناضح» و ليتمگن من تحقبق سيرورة نضح ضمن البيثة 
التي يلد فيهاء و يكتسب قاعدة القدرات المعرفيةء التي بتمتع بها ذلك المجتمع. فیۆدي دورا محرفیا و اجتماعیاء 
يكون في تفعيل متوافق مع التطور المعرفي لذلك المجتمع. 

ثانباء تحقق تريية الطفل في مرحلة نمو الدماغ حيث يكتسب قدرات التفكير في توافق مع متطلات تطور 
البينةء ضمن تطوّر حضارة الإنسان. غير أن تربية الأم التي أبعدت عن الدور القيادي في إدارة المجتمم» باتت تعجز 
ن عر عا دا ا رو ال ع ف ب ادر اعات الط قي خر نفع الع . وهنامصدر عجر 
قدرات تقل أو ابتكار المعرفة الجديدة» و تبعا إمكان ظهور الردة المعرفية في سيرورة تطور المجتمع. 

لا ِلِد الطفل مع استراتجيات للتعامل مع متطلبات البيئة. فتبتدئ كل ولادة من موقع الصفر. قيتعيّن أن تئ 
التريبة المناسبة لدماغ الطفل (الأس) ليتمكن من تعامل فعال مناسب» ضمن حضارة الإنسان و هي في تطور اسي 
.(Exponential)‏ 

)۳1( ناتالي إينيك؛ سوسيولوجيا الفن» ترجمة حسين جواد قبيسي؛ مراجعة فواز الحسامي» آداب وفنون 
(بيروت: المنظمة العربية للترجمة» ۲۰۱۱)» ص .٠۹‏ 

(۳۲) محمود محمد جاد» النظرية الاجتماعية: الاتحاهات و التيّارات الكلاسيكية (بيروت: مؤسّسة الانتشار 
العربی» ۲۰۱۲)» ص ۲۸۹. 
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و العربية فحسب» بل طوّروا مبادئ المعرفة بحيث ألفت البحوث و المبادئ التي 
حققوها: أولاء تهيئة ظهور عصر النهضة»ء و ثانياًء أسسوا قاعدة مبادئ العلوم الحدية 
و ربما أصح أن نقول ابتكروا مبادئ العلم الحديث كما يعرف في الوقت الحاضر. 
آشير في ما يلي إلى بعض آهم رجال الدين العلماء الذين أسسوا قاعدة مبادئ 
العلوم الحديثة. كان هؤلاء قد شغلوا وظائف ذات مقام قيادي في الكنيسة» و بحثوا في 
الوقت نفسه في الخصائص المادية للظواهر الطبيعية» بما في ذلك الرياضيات و علم 
الفلك و الفيزياء و الحياتيةء إضافة إلى الأخلاقيات و علاقة العلم بالإيمان» و غيرها. 


فالفكر الذي يبحث في خصائص المادة يعي أن هناك روادع لقدرات المخيلة. 
بمعنى» المخْيلة ليست حرة في ابتكار صور لواقع الوجود» و هي الحرية التي يمتلكها 
رجال الدين والسحرة في أنهم أحرار في ابتكار الأساطير و الأوهام. إذ يمنح رجل 
الدين الحرية لذاته في أن يبتكر كيانات و صفات لا وجود لها في الوقع الملموس» 
أو ييتكر فرضيات غير قابلة لعرضها للفحص و المساءلة» كما يتقبل أساطير النصوص 
الدينية و يجعلها عقيدة من غير مساءلتها و الشك فيها. كما كان يروج هؤلاء أساطير كما 
لو كانت وقائع تاريخية» بينما هي ليست أكثر من أساطير مبتكرة من قبل فكر يكون غالبا 
في حالات من الغشية (ع٤٤”۲۵).‏ 

بينما رجال الدين الذين أخذوا يبحثون في العلوم» أصبحوا مقيدين بقدر ما وعوا 
و اكتشفوا من خصائص المادة. 

فقد أحيا هؤلاء العلماء بهذه النقلة المعرفية تطور المعرفة بعد الردة التي حصلت 
مع ظهور الزردشتية و الإبراهيميات. 

تختلف جذرياً الإبراهيمية عن أديان الآلهة الطبيعية. يمثل الإله المعيّن فى هذه 
الرؤى و يجسد إحدى الظواهرء و لذا كانت الرؤى التي يسخُرها المتعبد في العبادة 
محددة بخصائص الظواهر بقدر ما تكون المعرفة فد اكتشفت بعض خصائص ذلك 
الكلتشر» و لذا تصبح عقيدة معرَضة للتطور مع تطور المعرفة لتلك الأيديولوجية. 


بينما تفترض رؤى الدين الإبراهيمي أن هناك كياناً يمثل إِلهاً قائماً خارج الظواهن 
و لذا فهو شبح غير قابل للبحث في صدقية وجوده» أو كيف يتعين أن يتصف في مخيلة 
المؤمن. ما يعني أن قادة هذه الأديان هم أحرار في ابتكار ما يتخيلون لصفات القوى 
التي تحرك الظواهر. إنها رؤى لا يوجد ما يحدد مخيلتهاء و لذا هي بالتعريف واهمة 
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لا حدود لأوهامها. لقد ابتكرت هذه الأوهام ليس بهدف البحث في واقع الوجوب 
و إنما بهدف تأمين راحة سيكولوجية الذات. إذ هي ليست أكثر من خدعة ذاتية» و لأنها 
كذلك» فإنها تديم نفسها بنفسها. 


من هنا و بالرغم مما استطاع رجال الدين في القرون الوسطى أن يبحثوا في علوم 
خصائص المادة و المعرفة بعامتهاء فإنهم وجدوا أنفسهم في حيرة بين رؤيتين متناقضتين 
جذرياً. 


إذأً انبنت رؤى رجال الدين في القرون الوسطى الذين أصبحوا يبحثون في العلوم 
على تناقض غير قابل للتسوية: فمن جهة هناك الإيمان في العقيدة الإبراهيمية التي 
تفترض أن الله خلق كل شيء في الكون» و هو في الوقت نفسه يقرر كل حركة للظواهر 
الطبيعية في الكون بما في ذلك الناحية الاجتماعية و معيش الأفراد من البشرء بما يفكر 
کل منهم فیه» و یعملون و کیف یعیشون و متی یولدون و یتوفون. 

بينما يفترض العلم أن هناك سيرورة معرفية تسعى للتعرف إلى خصائص المادة 
وهي لا تتغير مطلقاً. فالعلم يحصل نتيجة تجربة تم اكتشافها و فحصهاء و أن سبب 
حركة الظواهر تفاعل خصائص هذه الظواهر فيما بينها. هذا العلم الذي أخذوا يبحثون 
فيه و يؤسسونهء يلغي جذريا الرؤى الإبراهيمية للوجود التي انبنت على وجود كيان الله 
الذي يتصف بكل القوى و المعرفة و الخير. هذا ما جعل معيش رؤى الوعي بالوجود 
لرجال العلم في القرون الوسطى في تناقض معرفي غير قابل للتسوية: 

- بیدي .)۷۳١ - 1۷۲( )8٥۵٤(‏ کان راهباً» جاء كتابه المعنون: حول حساب الزمن 
«(On the Reckoning of Time)‏ حك في طبيعة الشياء و يعالج مختلف المواضيع 
مسخرا الرياضيات» كما يبحت في ظاهرة المد و الجزر. 


- روبرت کروستیست )Robert Grosseteste)‏ (11۷0 - ۳ 1). کان رجلا 
سیاسیاً إنکلیزیاً» و فیلسوفاً سکولاستیاً» و عالماً و مطران لنکولن («ناهء«زا). اعتبر 
المؤسس الحقيقي لنواميس الفكر المعرفي العلمي في أكسفورد القرون الوسطى» و تبعاً 
النواميس الحديثة للفكر الإنكليزي. فكان أهم رياضي و فيزيائي في زمنه. كتب حول 
مختلف الظواهر» كالصوت و النيازك و النجوم. و قد اعثبر المفكر المجدد لما أصبح 
يعتبر علما و الطرائقية العلمية (0۵ »)Scie٤1٤٥ M1‏ كما تفترض هى فى الوقت 
الحاضر: كما كان الرجل النكر إلى عضر الهة ا 
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ومن بین اهم آبحاٹه و دراساته: 

مقدمة لدراسة الفلك 

- فيزيائية الضياء 

في حركة المد و الجزر 

- منطق الرياضيات في العلوم الطبيعية 

- دراسة في قوس قزح 

- تعليق و دراسة فيزيائية أرسطو. لذا يعتبر ول سكولاستي سعى لدراسة أرسطوء 
وطرائق التوصل إلى صوغ العموميات للمعرفة العلمية. و دراسة في كيفية التوصل 
إلى التنبؤ من الملاحظة. كما درس هندسة البصريات (sءنام0)»‏ بما في ذلك نظرية 
الألوان"". 

ألبرت الکبیر (64 عط ٤طلA)‏ (۱۱۹۳ - ۱۲۸۰). کان من بين هم الذين 
ظهروا من النظام الكهنوتي الدومينيكاني (إ#فإ0 ١ء«‏ 00)» الذي دافع عن التعايش 
بين الدين و العلم» ومن بين أهم من روج العلوم الإغريقية والإسلامية في جامعات 
الفرون الوسطى. جاء بالمقولة المشهورة: «لا يتضمن العلم تأكيد ما يقوله الآخرون» 
وإنما الببحث في مسببات الظاهرةا. 

- روجر بيو ۹١ - 1۲1€) (Roger Bac0n)‏ انتمى إلى النظام 
الفرانسيسكاني »)Franciscan Order)‏ و قد تأثر پأعمال کروستیست و ابن الهيثم. 
واعتبر أن العلم ينبني على ملاحظة الظواهر الطبيعية و التجربة. كتب في الرياضيات 
و الفلك و الجخرافية و البصريات. 

- دونس سکوتس (؟لطc0؟‏ کصسس٥) ۱۲۹١(‏ ۔ ۱۳۰۸)» قال إن صدق الإيمان 
لا يمكن أن نفهمه عن طريق العقل. ولذا لا يمكن أن تكون الفلسفة تابعة للاهوت» 
وإنما يتعين أن تكون مستقلة. 

بحث موضوع سيميائية اللغة الدينية» و الاستنارة الإلهية («0ناة”iںاا1)»‏ و في 
طبيعة حرية الإنسان» و انتمى إلى النظام الفرانسيسكاني. 

بحث اللاهوت الطبيعي» و هو البحث في وجود و طبيعة الله» و هي معرفة 
لا تستند إلى الإيحاء الربانيء وإنما عن طريق تجربة الحس بوجودية الأشياء. مع ذلك 


New Scientist {10 March 2012). (fT) 
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لن نعلم جوهر الله في هذه الحياة. و بالرغم من أننا يمكن أن نتوصل إلى الكمال» غير 
نها صفة يتفرد بها الله. 


تعتبر البراهين التي قدمها في بحوثه في البرهنة على وجود الله الأكثر تطوراً في 
اللاهوت الطبيعي. و قد بدأ بحثه بو جود القوى الأولىء وهو الكيان الأول الذي يحقق 
اlكlêءة «(Efficient Causality) anil‏ 


إن اللغة التي نسخرها مستمدة من حوار المخلوقات» فنحن لا نمتلك تلك 
اللغة التي يمكن أن تصف الله مباشرة. لأن الكيان المقدس لا يمكن أن يوصف بلغة 
المخلوقات. 

اعتبر سكوتس الميتافيزيقية» و بمفهومه للميتافيزيقي أن العلوم الطبيعية هي علم 
نظري صادق. فهي صادقة لأنها تعالج الأشياء بدلاً من مفاهيم» وهي نظرية تسعى 
للمعرفة بذاتهاء و ليس للاستدلال أو لعمل شيء. واعتبر أن العلم يبدأ من مبادئ 
واضحة بذاتها لتصل إلى نتيجة استنتاجية. 

كما اعتقد سكوت بأن الروح يمكن أن تدوم بعد الوفاة» لكنه أكد أن هذه الرؤى 
لا يمكن قبولها إلا عن طريق الإيمان. كما اعتقد أن من الممكن للمعرفة أن تصل إلى 
الحقيقة» عن طريق قوى القدرات الطبيعية للذات» و ليست ضرورة بمساعدة خاصة من 
الله. إذ من الممكن أن نحصل على هذه اليقينية عن طريق التجربة. 

فهناك حقيقة حول الفرضية التي هي واضحة بذاتها و صادقة تحليلياًء لذا لا يتمكن 
الله من جعلها كاذبة. لا تستند القوانين الطبيعيةء بواقع مفهومها الصارم» إلى الإرادة 
الإلهية. و بعض القوانين الأخلاقية هي حقائق ضرورية» و حتى الله لا يتمكن من أن 
يغيرهاء فهي صادقة مهما اعتقد الله. 

ولیم أوکم (۱۳٤۷ - ۱۲A۷( )William of Ockha(‏ کان منتمیاً کذلك إلی 
النظام الفرانسيسكاني. و كان فيلسوفاً و لاهوتياً و عالماً منطقياًء دافع عن مبدأ الاقتصاد 
المنطقي» حيث جاء بالمقولة التي أصبحت تعرف ب «شفرة آوكہا «(Ockham’s Razor)‏ 
التى تفترض إذا كان هناك تفسيرات متعددةء و فى الوقت نفسه متساوية من حيث قربها 
للواقع» عند ذاك يتعين أن يُعتمد أبسطها. 
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١‏ - القطع مع القرون الوسطى» و مفهوم مصطلح عصر النهضة 


حصل جدل حول مفهوم مصطلح عصر النهضة. جاء هذا المصطلح ليشير إلى 
قطع معرفي مع العصر الذي سبقهء أي القرون الوسطى. اعتمد هذا المفهوم من قبل 
الكثير من قادة عصر النهضة. فإذا كان القصد قطعاً جذرياًء و الرجوع إلى الآداب 
و الفنون الكلاسيكيةء و تجاوز الرؤية الإبراهيمية في صيغ المعيش والأخلاقيات 
و الآداب و الفنونء فتصبح فرضية القطع مع القرون الوسطى»ء فرضية قريبة إلى الواقع. 
كما إن القرون الوسطىء» بالرغم مما حققته السكولاستية» لم يظهر فيها التشخص)» فلم 
يظهر الفنانء إلا مع عصر النهضةء بعد غياب دام منذ العصر الكلاسيكي الإ غريفي. 


من غير هذاء فإذا كانت هذه الرؤى تشير إلى قطع مع القرون الوسطى» و ما تضمنت 
من تطوير تكنولوجيات و حسيات جديدة في نطوير الشكل الحرفي» التي أنجبت 
العمارة الغوطية فإن موقف عصر النهضة مما قدمته القرون الوسطىء يخالف الواقع» 
و غير منصف. لقد أسست القرون الوسطى» اعتباراً من القرن )١١(‏ لغاية (١١)ء‏ القاعدة 
المعرفيةء و المزاج السيكولوجي والفني لظهور عصر النهضة. فكان عصر العمارة 
الغوطيةء عصراً نادراً لم تتمكن عمارة غيرها من تحقيق توافق بين الشكل و متطلبات 
ضرورات الإنشائية» من حيث الاتساق بين الاستطيقية و التكنولوجيا الإنشائيةء توافق 
عجزت عنه عمارة عصر النهضة نفسها. 

تتضح أكثر أهمية القرون الوسطىء إذا آخذنا بنظر الاعتبار أنها الحقبة التي تمكنت 
من تجاوز القرون المظلمةء التى كانت خحاضعة للأيديولوجية الإبراهيميةء و ما تضمنت 
من جلد الذات و نکران قدرات الإنسان المعرفية و انتقاص إنسانيته. لم تكن رؤى القطع 
رؤى دقيقة» بل تبسيط للواقع؛ إذ ظهرت رؤى القطع مع القرون الوسطى»ء كضرورة 
معنوية لدعم سيكولوجية عصر النهضة. 


o۹ 


2 
سے 


كما سيتوضح ذلك أكثرء إذا لاحظنا ظهور مرحلة انفتاح معرفية في العالم 
الإسلامي» قبل ظهورها في آوروبا و كانت المحفزة له» فقد ظهرت حركة المعتزلة في 
العالم الإسلامي الشرقي» و العالم الغربي التي قادها ابن باجة وابن رشد و غيرهماء 
حيث تزامنت مع القرون المظلمة في أوروبا. و بعد الانفتاح في أوروباء تعطلت هذه 
النهضة الفكرية ضمن العالم الإسلامي» و جند الفكر المحافظ قواه لتعطيل حركة 
المعتزلةء و بذلك عطلت قدرات التفكير. فهيمنت مرة أخرى مؤسسات الفقه على 
معيش المجتمع» بينما ظهرت في أوروبا ضمن زمن الحقبة نفسها بوادر مقومات عصر 
النهضة. 

يرجع أصل كلمة عصر النهضة إلى اللغة الفرنسية التي تعني «إعادة الولادة» أو 
«الإحياء» («ءناد۷ااه۸). سخر المصطلح ليدل على النهضة المعرفية في أوروبا. 
و أصبح المصطاح دارجاً عقب الدراسات في تاريخ تطور المعرفة والفنون في فرنسا 
و إيطالياء التي أقدم علیها «میشیله» (16۲ء1ءM1)»‏ و من ٹم «بورکارت» .)Burckh2F4(‏ 
و نشرت هذه الدراسات في منتصف القرن (۹). و اعتبرت المرحلة التي شملتها كتابة 
هذه الدراسات الشهيرة أن حركة عصر النهضةء جاءت لإحياء الرؤبة العامة لكلتشريات 
الإغريق و الرومان. تضمنت هذه الدراسات بحث إحياء المعرفة و حرية التفكيرء و إعادة 
منح قيم لاإنسان» و الاعتزاز بمايتمتع به من قدرات الفكر و جمالية البدن. 

سخر تر|رA« (ITV _ 1۳° €) (Petrarch)‏ مصطلح اللإنسانية في القرن »١١‏ 
بدلالة الرجوع إلى الفلسفة الإغريقية» بدلا من السكولاستية و سلطة الكنيسة على 
المجتمع. كما أصبح يسخر هذا المصطلح عامة في زمن الحداثةء بدلالة رؤى من غير 
الإيمان بالعقيدة الدينيةء حيث تفترض الرؤى الإنسانية أن مصدر و ابتكار المعرفة هو 
فكر الإنسان. و أكد «أوغست كونت» C٥۳١١(‏ ااع۸)» مفهوم الإنسانية بصيغة قطيعة 
مع الكنيسة» ذلك بتأسيس مؤسسات لهذا الغرض. و من ثم بيّن «فيورباخ) (1٥4ط۲ع۴u)‏ 
ق. (۹)ء أن في قدرة فكر الإنسان أن يحقق القيم الصالحة لإدارة المجتمع الصالح» 
من غير ضرورة إلى الدين. 

و تتضح أهمية عصر النهضة»ء عند ملاحظة المجتمعات و الحضارات عامة التي 
احتبست في براديما معينة في مواجهة متطلبات المعاصرة و الحدائثة» و استمرت تمارس 
الطرز نفسها التي ابتكرت ما قبل ظهور المعاصرة و الحدائة. و قد امتد هذا التخلف في 
عمارة العالم الإسلامي حتى بداية القرن العشرين. و كلما جابهت هذه الكلتشريات 
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الحداثةء أو تعرّضت لتكنولوجياتهاء فغالباً ما تختزلهاء كما لو كانت لا أكثر من طرز 
حرفية فنية. فتكون بهذه الحركةء قد أفرغت عصر النهضة من كلتشرياتها العلمية 
و الإنسانية و الليبرالية. و حينما مارست بعض تكلولوجياتهاء حصل من غير أن تملك 
القاعدة المعرفية العلمية والحسيةء ولا كلتشريات تنظيمهاء أو تمتلك اليد العاملة 
لها. لذا جاء التعمير عندها مستنسخاً لتكنولوجيا غربيةء و هجيناً من الناحية الطرازية 
و أخحرق آحياناً. فاتسم مثلاًء أغلب التعمير منذ منتصف ق. (۱۹)ء في العالم الإسلامي 
بتعمير ملوث. فإذا طفنا في جولة من باکستان و مرورآً بمصر» لا نجد غير تعمير أخرق 
إلا ماندر. 


و من ناحية أخرى» لم يجد مجتمع عصر النهضة ضرورة للخوض في تنظير بنيوي 
جدلي مفصل عن ماهية العمارة والفنون» و دور الفكر والفرد في تفعيل الابتكار. 
و ذلك بالرغم مما حققه من بحوث كثيرة في مبادئ التكوين الشكلي للفنون» و الترابط 
و التفاعل بين حسيات مختلف مجالاتهاء و التوسع في ابتكار صيخ ضبط التعليم 
و تهذيب ممارساتهاء و صيغ كيفية الاستمتاع بهاء بينما وجد الفكر للحقبة نفسها ضرورة 
الب ي رة افراع اليتق مجالها عر ف علي تي جلى مى الجر 2 
و الفحص. 


لقد ابتكرت مبادئ بنيوية الظواهرء مع ظهور الفلسفة و العلوم في المجتمع 
الإغريقي» و ضمنها الرؤبة المادية. فتجاوزت الكثير من المعرفة بصيغها الأنالوغية 
الوصفية. بمعنى أن عصر النهضة أحيا المعرفة العلميةء و طور البحوث الكلاسيكية في 
مجال خحصائص الظراهر الطبيعية. غير أنه أهمل البحث في بنيوية المصتعات» الحرف 
و الفنون. 

لم يجد عصر النهضةء في مجال العلم الإغريقي» أهمية الرؤى المادية الفلسفية 
و ما رافقها من علوم تتناسب مع التطور الإأنتأاجي الحرفي الذي حصل في القرون 
الوسطى. فبحث في مادية الظواهس أو هيأ المقرمات الفكرية للبحث فيهاء و أهمل 
الببحث في مادية الجرف و الفنون. وجد عصر النهضة في الفنون الكلاسيكيةء من نحت 
و عمارةء أشكالاً ناضجةء اكتفى بها. لذا لم يجد الضرورة للخوض في التنظيرء و كان 
يتمتع بما وجد من أشكال و قدرات تعبيرية في الحرف/ الفنون الكلاسيكية. فلم يجد 
ضرورة للتركيز على التنظير في الفنون» بل أقدم على تطوير رؤى حرة تبحث عن هموم 
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سيكو لوجية الثورة الفكرية التي جاءت بها الحضارة الهيلينية من قبلهم» و هي رؤى تعبر 
عن حر اصن و رة إراة الذات. 


۲ تنشئة عصر النهضة و وجود الخرائب الهيلنية 


لقد بدأت النقلة فى أوروباء أولاً في إيطاليا في ق. (١)ء‏ من المجتمع التقليدي 
إلى المعاصرء من غير فجوة معرفية و حسيةء و ذلك لثلاثة أسباب رئيسية: 


أولاًء لما بدأ عصر النهضة ابتكاره أشكال المصتعات» بصيغ كلاسيكية» كان الكثير 
من معالم هذه العمارة فعَالاً في الذاكرةء أو قائماً بصيغة خرائب في المدن الإيطالية. 
كما إن الكثير من مقومات الأيديولوجية الكلاسيكية و تنظيم إدارة المعيش» كمفهوم 
القانون و النقابات» و تعدد الآلهة حيث أخحذ صيغ تعدد القديسين» استمرت فعّالة 
في شبكة كلتشريات القرون الوسطى في إيطاليا. و كَيَفت المعالم الكلاسيكية لتأحذ 
دلاللات مسيحية» التي كانت قائمة في العصور الكلاسيكية» فلم يكن هناك قطع جذري 
مع الحضارة الكلاسيكية. 


ثانياًء كان لرهبان أديرة القرون الوسطى تعامل مباشر في الحقول في الإنتاج 
الزراعي» و في تعمير الكاتدرائيات» و لذا كانوا واعين بواقعية الوجود المادي للأشياء. 
هيا لهم هذا الوعي قدرة تقبل العلوم الإغريقية و ما تضمنت من رؤى مادية. كما اطلعوا 
على الفلسفة الإغريقية عن طريق الترجمات التي أقدموا عليهاء و من ثم التي حققها 
المعتزلة. ما هيا لهم قدرة تأسيس الحركة المعرفية السكولاستيةء و بهذا أسسوا القاعدة 
المعرفية لظهور عصر النهضة. 

ثالاًء بعد أن تمكنت القرون الوسطى من تجاوز عصر الظلمات» هيأت الدراسات 
السكولاستية القاعدة المعرفية التي انطلق منها عصر النهضةء فأسست جسوراً معرفية 
و أيديولوجية بين العصرين الوسطي و النهضة. 

رابعاًء إن القاعدة الإنتاجية للمجتمع الأوروبي كانت حرفية» و تطورت هذه 
القاعدة في الحعصرين الإغريقي و الروماني» واستمرت أغلب كلتشرياتها في العصور 
المظلمة و الوسطى. لذا كان قادة أورويا متهيثين لتقبل و استيعاب أهمية الحرفة ضمن 
أيديولوجية تركيب المجتمع الذي جاء به عصر النهضة. ومن هنا ظهر المتشخص 
و المتخصص, و ألفا القاعدة المعرفية و المهنية لظهور الفنان. 


oY 


الفكر الجدي 


4 


وبالرغم من أن مقام الحرفي الاجتماعي كان دون مقام التاجر و العسكري 
و رجال الدين و السلطةء فقد منحت الحرفة مقاماً محترماً و مقدرأً في مختلف عصور 
الإنتاج الزراعي» و باستقلال عمّا يمنح الحرفي من قيمة متدنية اجتماعياً. بمعنى أن 
الحرفي» و إن لم يكتسب مقاماً يليق بواقع أهمية دوره في تفعيل الدورة الإنتاجيةء و تبعا 
إدامة المجتمع» فن الحرفة اكتسبت» بحد ذاتهاء مقاماً مرموقاً في أوروباء في العصور 
الكلاسيكية و الوسطى لأسباب كثيرة» ربما كان أهمها: 


أولاً لا يوجد في أيديولوجية المجتمع مبرر لاحتقار الحرفة» سوى حالة اقتران 
عمل الحرفي بعمل الرق. 

انيا تنوع البيئة الطبيعية فى أوروباء تھیئ ظرفاً مناساً لاونتاج» ولهذا اکتسبت 
الحرفة قيمة اجتماعية ضمن حر كة الدورة الاإنتاجية. 


ثالث منح الجهد البدني و الفكري قيمة اجتماعيةء فلم تمنح السرقة قيمة مرموقة 
في أيديولو جية المجتمع. و لم تظهر البداوة في المجتمع الأوروبي. 

رابعاًء موقع أوروبا على البحر المتوسط أف محط الحركة التجارية للحضارات 
الكبرى و حركة الجيوش المحاربة. 


-٣‏ تطور المعرفة في عصر النهضة 


بدا عصر النهضة في أوروبا بإحياء العقلانية التي تطورت ضمن الحضارات 
الكبرى» و التي تبلورت في الحضارة الهيلينيةء الإغريقية و الرومانية» في مجتمع البحر 
المتوسط عامة» ذلك قبل هيمنة الأبراهيميات على حرية الفكر و تعطيله. 


و قد نشأت حركة النهضة فى ق. )٠٤(‏ فى إيطالياء و يعتبر بعض الدارسين بأنها 
امتدت إلى ق. (۱۷). غير أن IT‏ التي أعرضها هناء تعتبر عصر النهضة يمتد 
إلى منصف ق. (۱۸)» أي عند ظهور المكننة» حيث تغيرت العلاقات الإنتاجية» و معها 
تغيرت العلاقات الاجتماعية. فانتقلت أوروبا إلى مرحلة جديدة فى تطور حضارة 
الإنسان. كما تعتبر هذه الدراسة أن ظهور المانرية ( 0ء٣8۴ )M‏ و الباروك (Baroque)‏ 
و الروكوكو »)۸٥0٥0(‏ و غيرها من الحركات المعرفية و الفنية كانت امتداداً لعصر 
النهضة. غير أن طرز الإحياء (صءناه۷أاء۸)» سراء أكانت بصفتها الكلاسيكية آم 
الخوطية» التي ظهرت بعد منتصف ق. (۱۹)ء ما هي إلا ردات في سيرورة تطور العمارةء 
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و ليست امتداداً إلى عصر النهضةء و إنما حركات لردود فعل لا عقلانية» ضمن عصر 
المكنئة. 


بدأ العلم الحديث مع رؤى بسيطة في عصر النهضة حيث بدأ مع الملاحظة الثورية 
التي جاء بها كوبرنيكوس و غاليليو» و تطورت في عصر التنوير مع اروبرت بويل» 
(1ره8 ۲٠ط‏ ۴) الذي قام بالتجارب الدقبقة التي حققها في الكيمياء و إسحق نيوتن في 
الرياضيات» و داروين فى البيولوجيا و غيرها من البحوث فى مادية الظواهر. 


لم تحصل هذه البحوث و التقدم المعرفي ضمن فراغ معرفي» بل رجع عصر 
النهضة إلى البحوث في خصائص المادة التي حققتها الحضارة الهيلينية. 


و كان من بين أهم ما حقق الفكر المادي الهيليني» اعتبارا من ق. (1) ق. ع.» مسألة 
مركزية الشمس. كان أرسطارخوس (كدطء٣هاءا4)»‏ رئيس مدرسة الإسكندرية في ق. 
(۲) ق. ع. وهو أول من عرض رؤى مفصلة لمركزية الأرض» يعرض في نظريته أن 
الأرض و الكواكب» تدور حول الشمس التي تظل ثابتة في موقعها بالنسبة إلى الأرض. 
فتدور الأرض حول محورهاء مع سيرها في مدارها. و بيّن الأكاديمي هركليدس 
(1e5اءةا1)»‏ من قبله في القرن )٤(‏ ق. ع. أن الأرض تدور حول محورها مرة في كل 
يوم. تؤلف هذه الرؤی» ربما من بين هم ما يناقض جذرياً رؤى أيديولوجيات مجتمع 
الإنتاج الزراعي» الذي اعتبر الأرض مركز الكون» للتعبير عن أهمية السلطة المركزية 
التي ظهرت لتقوم بوظيفة الدول و الإمبراطوريات الكبرى. إن وضع الأرض في مركزية 
الكون يتناقض مع الواقع. إلا أنهاء تمنح السلطة المركزية موقعاً كونياًء وهو موقع في 
توافق مع موقع رجال السلطة ضمن المجتمع» و رؤى هوية ذاتية كل من السلطات بين 
الآخرين. و بما آن هذه السلطات هي التي تومن حماية و إدارة المجتمع» و لذا لها أهمية 
موقعها الكوني في مخيلة العامةء كما أصبحت أهمية موقعها في مخيّلة ذاتهاء و لذاتها. 
لم يتقبل رجال السلطة هذه الرؤى لموقع الأرض ضمن الكون. كما رفضتها العامة 
و الفكر التقليدي» فظهر عداء لهاء و من بينهم بعض الفلاسفة. 

و ينطبق ذلك أيضاً على کوبرنیکوس و غاليليو في ق. ۱١(‏ و ۱۷) في أوروباء 
اللذين أزاحا موقع الأرض عن مركزية الكون» حيث جاءت هذه الرؤى تتناقضص 
مع واهمة مركزية الإنسان في الكون» وهي تؤلف أحد أعمدة الأيديولوجية 


الإأبراهيمية. 
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ولد کوبرنیکوس عام )۱٤۷۳(‏ و توفي في .)٠٥٤٩(‏ کان فلکیاً بولونياًء بين 
أن الشمس تؤلف مركزية المجموعة الشمسية و ليس الأرض. بهذه الرؤية أخرج 
كوبرنيكوس الأرض من كونها في مركزية الکون» و اعتبرها لا آکثر من كوكب سيارء 
تؤلف مركزية حركة القمر فقط. أحدثت هذه الرؤية تغييرا جذريا في سيكولوجية 
المؤمنين برؤية أسطورة الخلق الإبراهيمية» التي افترضت أن الأرض تؤلف مركزية 
الكون» لأنها خلقت لتؤلف موقع سكن الإنسان الدنيوي قبل النقلة إلى العالم الآخر. 
فجاءت رؤية كوبرنيكوس تخالف العقيدة الإبراهيمية التي هيمنت على أوروبا خمسة 
عشر قرناً. 

وقد أقدم أحد رجال الكنيسة و نشر أطروحة كوبرنيكوس» لكنه أضاف مقدمة 
إلبها تقول إن هذه النظرية جاءت كمساعد لحساب مواقع النجوم و ليس لبيان الحقيقة. 
و عن طريق هذه التسوية بين الواقع و العقيدة» نجا الكتاب من إدانة الكنيسة حين نشره. 
ول رقع الاب فى قاف ال إلا فى عام ١١‏ بذ أذ أن غاليو من قل 
الكنيسة» و استمر منع الكتاب لخاية عام .۱۸۳١‏ كانت أحداث كوبرنيكوس و غاليليو 

في القرنين 1١‏ و 1۷ء في أوروبا في عصر النهضةء أشبه من حيث التقدم المعرفي» بما 
حدث في المجتمع الإغريقي ذ في القرنين ٦(‏ و )٩‏ ق.ع. 

و في حين أن الرؤى التي ظهرت ف في العصر الهيليني» منحت الإنسان أهمية قرب 
إلى واقعية الوجود» من غير الخضوع إلى متطلبات الإنتاج الزراعي» الآلهة و السلطة 
المركزيةء فإن الرؤى الأخرى في عصر النهضةء عطّلت بدورها إرادة الله التي خلقت 
الأرض لتكون في مركز الكون» و التي خلقت الأرض حصراً لتؤلف مرقداً عرضياً إلى 
حين يوم الحساب» و النقلة إلى العالم الآخر. 

وبينما رفضت العامة رؤى أرسطاخورس في العصر الهيليني» أدانت الكنيسة 
غاليليو بتهمة الضلال. و هو فى واقعه ضلال بحسب الفكر الإبراهيمى. لأنه إذا صحت 
عله الرؤى» سخاقض مم أحد المقومات الأساس فى الأيديولوجة الإبراهيمية 
و سيعتبر قول الله كما ظهر في نصوصها المقدسةء لا يتوافق مع التطور المعرفي. 


٤‏ - تنشثة عصر النهضة 


لقد بدآت حركة عصر النهضة بصيخة التنشئة الأولية مع رسامين» ابتكروا معالم 
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و من بين أهمهم جيوفاني تشيمابوي الذي مارس عمله في النصف الثاني من ق. 
(۳)» و من ثم ظهرت أعمال جيوتو في بداية ق. .)٠٤(‏ يقول الناقد و الكاتب الإيطالي 
جيورجيو فساري': «بالرغم من إن ولادته كانت في بيئة تخلو من فنانين أكفياء» في 
زمن حينما دفنت كل الطرق و المهارات الفنية» و نسيت بسبب الحروب» مع ذلك تمكن 
جيوتو بقدرة سماوية» و من دون غيره» أن يحيي الفن» في زمن لا يمتلك الناس المعرفة 
الفنية...». 

كما ظهرت أول معالم عمارة عصر النهضة بصيغة واضحة في قبة كنيسة القديسة 
ماریا (112 )Sana M2‏ في مدينة فلورنسا» صممها المعمار «فيليبو برو نلسکي» (Filippo‏ 
(esch1اBrune1‏ في الربع الأول من القرن .)٠١(‏ 


قبة سانتا ماريا ديللا فيوري - برونلسکي جلد المسيح - جيوفاني تشيمابوي 


٥‏ مقومات عصر النهضة 


لا شك في أن هناك مقومات فكرية و معرفية كثيرة ابتكرها قادة عصر النهضةء 
و اعتمدتها شبكة كلتشريات العصر نفسه. ربما أهمها: الإنسانية» و مبادئ العلوم 
الحديثة» و سس الفنون و الآداب الحديئةء التي حققت تجاوز الالتزام برؤى تفترض 


(۱) جورجيو فساري V2۲1(‏ 0ع )Gi‏ (1911 _ 9۷4). 
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مصدر المعرفة خارج قدرات فكر الإنسان. عاصرت واهمة مصدر المعرفة مختلف 
مراحل تطور المجتمع الزراعي» إلى حين ظهرت الفلسفة الإلحادية بصيغها الإغريقية 
و الهندية. و من ثم هيمنت على فكر الحضارة مرة أخرى» مع ظهور الإبراهيميات. ذلك 
إلى حين تأسس عصر النهضةء و ما يتضمن من تقدم علمي معرفي. فتأسست مبادئ 
المعرفة الماديةء التي انبنت على التجربة القياسية و الدحض المعرفي. فركزت الكثير 
من طاقات فكر عصر النهضة على متطابات هموم الإأنسانء و علاقاته مع الطبيعة بواقعها 
الفيزيائي المادي» و صفتها البصرية الاستطيقية. و سخرت حرية الفكر في ابتكار صيغ 
معيش جديدةء إضافة إلى التعبير عن سيكولوجية الذات المتفردة بصيغها المتشخصة 
الخارجة عن الالتزام بأيديولوجية المجتمع. ومن غير أن تفتقد هذه الحرية دورها 
القيادي في التعبير عن هموم سيكولوجية المجتمع و قيادته. 


و من الظواهر الأخرى التي تميّر بها عصر النهضة» و التي كان لها تأثير في توليد 
نظريات جديدة للعالم و الإنسان أن المفكرينء اتفقوا"» بالرغم من تباين وجهات 
نتظرهم» على مناهضة فلسفة الحعصور الوسطى اللاهوتيةء التي أعاقت مسعى العقل 
الإنساني إلى معرفة أصول الأشياء و مصادرهاء و قوانين الطبيعة» و صفات الإنسان 
الجسدية والعقلية» و الآخلاقية. لم ينحصر فكر عصر النهضة بهموم الفردوس 
و الجحيم» كما كان في عصر الإيمان» و الظلمات و الوسطي. و إنّما بدأ الناس يهتمّون 
بواقعية ظواهر العالم المباشر من حولهم". 


٦‏ - إحياء علوم الحضارة الكلاسيكية و الإنسانية 


و امتداداً لتطورات طرائقية العقلانية في البحث المعرفي» ظهرت العلوم الإنسانيةت 
ابتداء من الرؤى التي جاء بها فولتير» ١1۹٤(‏ - 1۷۷۸)ء و «ديفيد هيوم أا0a۷)‏ 
)۷۷١ - ۱۷١١( H0 ۳6(‏ و غيرهم» ضد عقيدة الإيمان المسيحي. تمثلت هذه الرؤى 
بتقَدَم المعرفة العلمية» في مقابل الإيمان» بخاصة في القرن (۱۹). فتمثلت بأبحاث 
«تشارلس لیل» 1y11(‏ 5ء[ءةط)) و داروین وغیرها من آبحاث و نظریات في مختلف 
المجالات المعرفية. فظهرت الإنسانية العلمانية Scien Humanism)‏ التى تعتبر 
أن المصدر المعرفي الوحيد هو البحث في مادية الظواهرء سواء منها الجامدة أو الحية. 

(۲) حسين فهيم» قصة الأندروبولوجيا: فصول في تاربخ علم الإنسانء عالم المعرفة؛ ۹۸ (الكويت: المجلس 


الوطني للثقافة و الفنون و الآداب» 1۹۸7)» ص ۸0. 
)۳( المصدر نفسه» ص ٦٦‏ . 
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و اعتبرت الطرائقية الوحيدة التي تهيئ معرفة ذات صدقية لتفسير الظواهر و مسببات 
حركاتها الطبيعية و الاجتماعيةء في خلاف و تناقض مع الأساطير و السحر و النصوص 
الدينية. 


تؤلف العلمانية نهجاً معرفياً أخلاقياً للمعيش بمعزل عن تأثير الدين و سيطرته 
قي إدارة شؤون المجتمع» و الاهتمام بهموم الوجودية القائمة. و تتحقق إدارة المجتمع 
من قبل إرادة أفراد المجتمع و ليس حسب نصوص دينية و أساطيرء بما في ذلك فصل 
الدولة عن الدين. 


۷- الحركة الإنسانية 


ترجمت الحركة الإنسانية في مطلع عصر النهضة» التي يرجع تاريخها إلى بعض 
مصادر إغريقية و رومانيةء و ما كانت تتضمن من قيم إنسانية» و صيغ معيش كانت 
تمارس في عصور الحضارة الكلاسيكية. ظهرت الرؤية الإنسانية تبحث في هموم 
الإنسان» بدلاً من عبادة الله و امتداده إلى القديسين. أحيا عصر النهضة إنسانية الفلسفة 
اليونانية» فکان «بروتاغوراس» (۲۵5٥ع۲۵٤٠۴۴)»‏ الذي اعتبر الإنسان قياس كل شىء 
أي نسبية العلاقات و القيم» و مبادئ حق الشك» في مقابل استبداد السلطة و العقيدة 
الديشة. 


کان «بترارك) (۲٤۲هعا۴) )١۳۷ ٤ _ ٠۳١ ٤(‏ العالم و الشاعر الإيطالي» أول و أبرز 
رائد في ترجمة الآداب و المعرفة الكلاسيكية. روج دراسة الأدب الإغريقي و الروماني 
في مقابل سكو لاستية القرون الوسطى. لقد جمع بترارك و اقتنى بعض النقود الرومانية 
و جمع بعده «براتشوليني» «(Bracciolini)‏ في القرنين ٠٤١(‏ و ١٠)ء‏ بعض المنحوتات 
و المخطوطات الرومانية. فسخرت أشكالها في ابتكار و إحياء الكلتشر الكلاسيكي. 


وجاء من بعده بقرن «إيراسموس) (كuا”"ئهإ۴)‏ الفيلسوف الهولندي 
(٠١١١ -٤١0(‏ و هو فيلسوف لاهوتي دعا إلى إصلاح الرؤية الدينية عن طريق 
التعليم والمعرفة بصيغ توفيقية. و اعتبر المؤسسة الدينية المعوق الأول لرؤية جديدة 
فدعا إلى تقبل الرؤية الكلاسيكية كما ظهرت بصيغتها فى الحركة الإنسانية. فجاء 
برؤية معتدلة اللمسيحية في مقابل تلك اللوثرية المتجارة و الإيفانجايكية التحمة 
و اللأصوليةء مؤكداً المعرفة و حرية الإرادة بدلاً من الإيمان. واعتبر أن رؤية الاستمتاع 
الأبيقورية لا تتعارض مع المسيحية. 
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و ما يهمنا من البروتستانتية هناء هو الرؤية التي تفرعت منها و التي تمنح حى سلطة 
الفرد في مقابل سلطة المجتمع. و هي الرؤى ألتي تطورت و نضجت فيما بعد مع ظهور 
الرؤية الليبرالية. كما يهمنا هنا الرؤية البروتستانتية التي اعتبرت تراكم الرأسمال» و عقلنة 
تراكمه» و العمل الجدي. لا تخالف رؤى/ الشريعة الدينيةء بل اعتبرتها تقوى لخدمة 
الله. 


۸- الاإنسانية الكلاسيكيةء سقراط و شیشرون 

تمثلت الرؤى الإنسانية في الفلسفة الكلاسيكية» بموقف الفيلسوف سقراط 
و السياسى و الخطیب الرومانی ماركوس توليوس شيشرون »)٣1٥۴۲٥(‏ فى القرن الأول 
ق احبر لاء القلسغة و الطور الممرفي»سضياة ممارسة يقتا فكر الإسان» 
و أن الفكر نفسه يحقق المعرفة» التي تتقدم و تتوسع خلال الزمن» و تضم مختلف 
الفنون و العلوم. و ليس عن طريق الإلهام الإلهي. 


و توسعت هذه الرؤى ضمن نظريات و مفاهيم تنوعت في استنتاجهاء و التي تعبر 
عن تجربة الإنسان التى يحققها الفكرء معرفة الإنسان نفسه بنفسهء كما معرفة الظواهر 
الطيية ومسيات حر كاها 

و من بين أهم الترجمات و النشر في تلك الحقبة كانت إعادة طباعة المجلدات 
العشرة للكاتب و المعمار الروماني «فتروٹیوس٤‏ (وںuذ۷ںہ٤ا۷))‏ التي نشرت أصاا في 
القرن الأول ق. ع. ثم نقحها «ألبرتي» (ن۲۲٥ط41)ء‏ لتتوافق مع رؤى عصر النهضة. كان 
لهذه الطبعة دور فعال في توضيح المعالم المعمارية الكلاسيكية» و ترويج أهميتها. 


۹ حماسهم للأدب الكلاسيكي و رسمهم الأساطير الكلاسيكية 


كان من الطبيعي أن يعجب قادة الحركة الإنسانية بالأعمال الفنية التي سعت إلى 
إحياء العالم الكلاسيكي الذي طمر لعدة قرون. فبداً القن يعبر في القسم الثاني من القرن 
»)٠١(‏ عن ناحية أخرى لرؤى عصر النهضةء و هي حماستهم إلى الأدب الكلاسيكي. 
تمثل هذا المنحی في رسوم «بوتیشللي» ۱٤٤۵( )80۲٤1٥۵111(‏ ۔ »)۱١۱۰‏ برسمه آساطیر 
رومانية منتقاة من أدب «أوفيد؛ (0۷10)ء كرسم لوحات تبين ولادة فينوس» إلهة الحب. 
و في تزامن مع هذه المبتكرات في مجال الشعر» ابتكرت صيغ تعبر عن مناظر طبيعية 
.)4nds٥4p8(‏ فسعی «بللیني» (Bellini)‏ )1€ _- 1017(« في رسومه إلى تصوير 
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المناظر كما هي في الواقع. و كان بهذا التقدم في ضبط النسب و البرسبكتيف» تحقيق 
إحياء الجمالية الكلاسيكية. فظهرت دراسات «جيورجيو قساري« (Giorgio Vasari)‏ 
)٠١۷٤ - ٠١١١(‏ تصف هذه المرحلة لعصر النهضة المتقدم «High Renaissance)‏ 
و تضمنت أسماء فنانين جبابرة مشل: ليوناردو دافنشي» و مايكل أنجلو» و رفائيل» 
و تیتسيانg .(Titian (Tiziano) Vecello)) glum‏ 


ولادة فينوس - بوتيتشللي 


كما حققت النقلة التكنولوجية التي تداخلت مع التشخص ابتكار الطباعة. طبع 
أول كتاب في منتصف ق. .)٠١(‏ و هيّاً ابتكار الطباعة لتوفير المعرفة لكثير من أفراد 
المجتمع» فانتشر التعليم في أوروباء و سرّعت بناء القاعدة المعرفية و الأيديولوجية 
لعصر النهضة. فبدأ يتغير تركيب و إدارة المجتمع الأهلي» ليأخذ تركيب المجتمع 
المدني. المهم هنا أنه لم يلاق ابتكار الطباعة و انتشار الكتب و معها المعرفة مقاومة من 
قبل الشبكة الكلتشرية» و لا من قبل المؤسسة الدينيةء بل كانت الكنيسة هي المستفيد 
الأول من الطباعةء بطباعتها اللإنجيل و الكتب الدينية الأخحرى. إضافة إلى ظهور قراء 
تلامذة الجامعات التي بدأت تتأسس اعتباراً من ق. (٤٠)ء‏ كما أدت إلى تنوع القراءة 
عند رجال الدين ال «سكولاستيين» بعامتهه. 


(5) تأخر قبول الطباعة في العالم الإسلامي عدَّة قرون» حتى منتصف القرن التاسع عشر» و تأخر معه انتشار 
المعرفة. ولم يزل العالم الإسلامي من بين أقل شعوب العالم قراءة. كما لم يزل بعض الأدب الديني» كطباعة = 


/ 


٠١‏ عصر النهضة و ابتكار العلوم الحديثة و القادة العلماء 

أحدث عصر النهضة تقدماً في العلوم لم يكن له مثيل سوى في العصر الكلاسيكي» 
حينما ظهر المفهوم المادي للظواهر. و إذا سطرنا بعض آسماء علماء عصر النهضة 
لحقبة قصيرة» سيتبين لنا مدى ما أنجز هذا العصر من حيث الكم والنوع من المعرفة 
الجديدة. لم يكن ذلك انفتاحاً معرفياً فحسب» بل اكتشاف المبادئ التي أسست قاعدة 
العلوم الحديثة» و التي نقلت المعرفة من صيغتها الأنالوغية الوصفية إلى مبادئ القواعد 
التي ينبني عليها تكوين بنيوية الظواهر. فنجد في حقبة أقل من قرن و نصف القرن ولادة 
ستة من بين الذين وضعوا أهم مبادئ العلوم الحديثة» و هم: 

أ ۔ جوهان غوتنبرغ ۱٤٠۰( Johann Gutenberg)‏ - ۸١٤۱ء‏ ابتكر الطباعة 
بأحرف معدنية منفصلة“. 

ب - نیقو لاوس کویرنیکوس (sں1" ٤۳ _ ۱٤۷۳( »)Nic0اھus C08‏ 0)» قال 
إن الأرض و سائر الكواكب تدور حول الشمس. 

ج - تيكو براهي (ع1ه8۲ هار1 ) ٠١٤١(‏ - ١١٠٠)ء‏ حدد مواقع النجوم بدقة. 

د - غالیلیو )١٠٤١ - ٠١۹١(‏ بين أن الأرض تدور حول الشمس. 

هھ وليم هارفي (رع۷٣12‏ "11:2 »)١٠١۷ - ۱٥۷۸ ( )W‏ اكتشف الدورة الدموية. 

و کرستیان ھایبنز (n€5عH]uy )Cbristia nn‏ (۱۹۲۹ ۔ (۱٦۹٥‏ اہتکر أول ساعة 


مرودة برقأاص. 


-١‏ ظهور الرسم و النحت الكلاسيكي 
لم يكن من الصعب تمييز العمارة النهضوية الكلاسيكية عن التي قبلهاء بينما كانت 
هناك صعوبة في تحديد صبيغة ظهور النحت اللهضري. 


القرآنء يطبع بصيغة صور لكتابة يدوية» و ليس ترتيب حروف» ربما لأنه اعتبر إنزال القرآن إلى البشر بخط يدوي» 
كما لو كان تركيب الحروف يخالف الإرادة الإلهية. 
() ابتَكِرَ الورق فى القرن الثانى فى الصين. من قبل شخص يدعى تساي لون». و كانت أوّل المحاولات 
لإنتاج الورق باستخدام لحاء الشجر و الخرق. انتقلت هذه المعرفة إلى کردستان و من ثم إلى بغداد عام ٤۷۹م»‏ 
و تأسّس أول معمل ورق. ات ا ا ی ای ا و أصبح ينتج بكميات تجارية في إيطاليا. 
و في القرن الحادي عشر ابتكر حداد صيني طباعة الكتب» ثم وسع جوهان غوتنر غ «dohann Gutenberg)‏ 
تكنولوجية الطباعة في ألمانيا في القرن الخامس عشر و حسَنها. 
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اعتبر فساري» آن النحت الكلاسيكي بدا مع اعمال نیکولا بیسانو ھامNc)‏ 
(١۳١١ - ۱۲٣۵( P¡20(‏ لأنه استمد بعض معالم الأشكال النحتية من منحوتات 
الناووس (كاعةطمه»ءه8). التابوت الحجري الروماني» المتبقية بين الخرائب الأثرية 
الرومانية. ۰ 


يتبلور هذا الهدف قبل ق. (١٠)»ء‏ إلا بعد أن تجاوز و أهمل الرسم الأشكال الرمزية لبدن 
الإنسان و الطبيعةء كما كانت فى مخيّلة الأيديولوجية الدينية. 


حقق هذه المهمة الجبارة شخص واحد و هو جيوتو. و قد عبر عن هذا الإنجاز 
و المهمة بوليزيانو (0"ے:اه۴) فى إبيغرام (4۳اعام8). بقصيدة قصيرة. قوله عن 
لسان جيوتو: آنا الرجل الذي عن طريقه تحقق إحياء الرسم و جعلته يعيش مرة 
أخری. 


لقد كان لجيوتو دور فعّال في تأسيس طراز واقعية الطبيعة في تصوير الأشكال في 
الرسم. لم يكن من سابق له في الزمن غير تشيمابوي» حيث تحققت النقلة من الرسم 
الرمزي إلى واقعية الطبيعة. بين المؤرخ فساري في عام )٠١١١(‏ أن تطور فن الرسم من 
بعد جيوتو» أصبح في دور تطور مطرد في تأسيس الفن الكلاسيكي لعصر النهضةء حتى 
وصل كماله في أعمال مايكل أنجلو. 

وصف ألبرتي ما تحقق في الرسم بقوله: تؤلف الصورة نافذة من خلالها يتمكن 
المشاهد أن يرى عالماً صغيرا ابتكر من قبل الفنان. فأصبح الرسم يعالج ضمن معايبر 
حلول علمية؛ حيث تتطلب ملاحظة صارمة و دراسة دقيقة» لعرض البعد الثالث في 
لوبحة الرسمء 

- قادت دراسة النسب و هيكلية بدن الإنسان من قبل الفنانين» إلى دراسة منظمة 
و لتجارب في الرسم مباشرة لأبدان عارية لتحقيق نودية مقنعة. ركز الكثير من الفنانين 
على مشاکل بنية بدن الإنسان کرسوم «مساتشیو» (0ا›2cئھM) )۱٤۲۸ - ۱٤١۱١(‏ 
و اللاحقین من بعده» مثل اوتشیلو (10[عءءلا) (۱۳۹۷ ۔ )۱٤۷١‏ و غیرهماء بما في 
ذلك مانتينيا »)٠١٠١ - ٠٤۳١( )M37۴803(‏ فحققوا بمجموعهم الصفة النحتية في 
ارسي 
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ترونو مادونا- تشيمابوي رثاء المسيح - مانتينيا 


رسم ماساتشوء في بداية ق. »)٠١(‏ آدم و حواء عراة» غير أنها صورة جاءت 
بعامتها خجولة» بقدر ما ظهرت حواء عارية خجولة. فلم تتضمن الجرأة» و لا التحدي 
الذي سنشاهده في تمثال ديفيد الذي نحته دوناتلو» و بعده بزمن قلیل مساتشو. 


َصَج «دوناتلّو» (ه611٤«20)‏ (۱۳۸7 - )٠٤١١١‏ نحت عصر النهضة الكلاسيكي 
في تمثال ديفيد (03۷1۵). لم يكتفٍ دوناتلو باستنساخ النماذج الرومانية» و إنما عمد 
إلى تحقيق نحت كلاسيكي نهضوي» بصيغة رفيعة كما حققها الكلاسيكيون الأصليون. 
جاء الشكل النحتي لتمثال ديفيد» عملاً صرحياً من مادة البرونزء قائماً من غير أن 
يكون مستنداً إلى جدار أو جزء منه. كما كان معتادا» في القرون الوسطى و لا سيّما في 
واجهات الکاتدرائیات و الکنائس. 


ظهر هذا المثال بصيغة ال «نودا (#لu١)»‏ ليؤلف عرضاً لجمالية بدن الإنسان. 
لم يتردد دوناتلو في إظهار مختلف معالم البدنء بما في ذلك إظهار قضيب الذكرء بل 
ذهبت عبقرية دوناتلو أكثر من هذاء فقد ألبس رأس هذا البدن العاري قبعة ليؤكد بهذا 
التناقض» عري البدن". فكان تحدياً لرؤى الكنيسةء التي كانت تترددء في رؤى شكل 
عري الإنسان". عرض هذا التمثال في الساحة العامة الرئيسية في فلورنسا في بداية 
القرن (١٠)ء‏ و تقبله المجتمع الفلورنسي. 

لقد اعتبر الفكر التقليدي» و الإبراهيمي منه بخاصة»ء أن معالم البدن الطبيعية» 
و منها الأعضاء التناسليةء بكونها عورة اللإنسان» بالسبة إلى الذكر و الأنثى. لذا افترضت 
أيديولوجية مسيحية عصر الظلمات ضرورة إخفائها“ لأنها أقرنت هذه الأعضاء من 
بدن الإإأنسان بالخطيئة. 


ظهر مايكل أنجلو بعد دوناتلو» و قرر منذ صباه أن ينافس مهارة تكنولوجية 
و حسية الكلاسيكيين. فحقق فى أحد أعماله الأولية منحوتة باعها بكونها قطعة قديمة 
أثرية رومانية. لے م الق النحتية شكل الإله «كيوبده (لاما٣).‏ كما حقق عن 
طريق الدقة النحتية صورة دقيقة لفيزيولوجية بدن الإنسان» غير أنه» ما إن حقق كمالية 
دقة محاكاة بنية الجسم (٤»ءلإط۴)»‏ حتى بدأ بتجاوزهاء» و عبر عن تفرده و خصوصية 
ذاته كموقف حسي من النحت» کشکل و موضع. 


بهذه التقلة الجبارةء تجاوز مايكل أنجلو عصر النهضة»ء و سس بذلك مبادئ 
الطراز المانري (”ءاامممة). فحينما حقق دوناتلو الكمال الكلاسيكي في منحوتاته 
فى عصر النهضة» تجاوز مایکل أنجلو هذا بصيغته الأولية الكلاسيكية. 


() كان بعض كتاب و قادة الفكر في الغرب» حتى متتصف القرن ٠٠١‏ يعون إلى تجتب إظهار العري. 
و حينما ظهر في الفنون الكلاسيكيةء أقدموا على تبريرها. 

فرق الباحث و المؤرخ في مجال الاستطيقيةء كنث كلارك في كتابه بين توعين من العري» الراقي والرفع› 
الذي اصطلح عليه ب النود (علنل١)»‏ و الآخر الذي اعتبره مبتذلا ببورنوغرافي (أمة۲عهه۴). و بين أن العري قي 
جداريات مدينة بومبي الرومانية» بكونها بورنوغرافية. و إذا أخذنا بهذا المنطقء يتعيّن اعتبار الأشكال التي تصور 
مختلف صيغ التجامع الجني بكونها مبتذلة» ينطبق هذا المنطق على الأشكال النحتة التي ظهرت في معبد 
ماهادیف» في گچوراهو «(Kandarya Mahadev temple)‏ في اiqد.‏ ان¡ : Kenneth Clark, The Nude: 4 Sfudy‏ 


in {deal Form, A. W. Mellon Lectures in lhe Fine Arts, (Book 2) {Princeton, NJ: Princeton University 
Press, 1972). 


(۷) لم يظهر القسم الأعلى عارياً من منحوتات المسيح» إلا في منتصف القرن .٠١‏ 
(۸) لم يتمكّن الفنان لحد تاريخنا في العالم الإسلاميء» أن يتجاوز هذا الحاجز السيكولوجي. 


3: 


2 
سے 


دیفید - دوناتلو دیفید - مایکل انجلو 


كان برونلسكي نحاتاً و صائغاًء تدرب على رياضيات الهندسة» فطور قوانين 
و مبادئ البرسبكتيف. كان زميل دوناتلو في البحث و الرؤى. 

أقاز تدريجا تخو العمارة و آخة بمارسها کي و مار كا اهر عمل 
معماري حققه قبة كنيسة كاتدرائية فلورنسا. 

أعلنت بلدية فلورنسا مسابقة تقديم عرض لمعالجة بناء سقف كاتدرائية 
فلورنساء إذ كان قد بوشر العمل في بناء الهيكل» و لكن ظهر أثناء سير العمل أن باع 
»Span«‏ القبة أوسع من قدرة التكنولوجيا القائمة و تقاليد الحرفة» فاضطرت البلدية 
إلى أن تعلن المسابقة. كان برونلسكى من بين الكثيرين الذين قدموا مقترحات» و ما 
فده كاق أك إقاما سن غيره و فل تكلفة. فاه سير العمل عجر صقا لجة البلدية 
و الكنيسة عن تفهم التكنولوجيا التي كان يقودهاء فبدأت الاعتراضات و المساءلات» 
و بدلاً من أن يوضح برونلسكي ما کان یفکر و يعمل به» استقال من العمل» و رفض 
الرجوع إليه. 
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كانت لجنة إدارة العمل عند تکلیف فیلبو برونلسکی (۱۳۷۷ - »)٠٤ ٤٦‏ قد فرضت 
عليه شريكاً في العمل هو غيبرتي (۵۲۲1طن6)» اللي ص اب الكاتدرائية» و كان أشهر 
صاتغ و حرفي في فلورنساء باعتبار أن برونلسكي لم يكن له الخبرة المناسبة. و بما انه لم 
يوجد من يتمكن من مخاطرة تكملة العمل» بما في ذلك النحات المشهور غيبرتي» فلم 
يرجع برونلسكي إلى العمل إلا بشروطه»ء و أثبت بذلك تفرده. أكمل و حقق التكنولوجيا 
الجديدة» و التي تخالف التكنولوجيا البيزنطية و الرومانيةء و التي كانت تستند إلى بناء 
قبة مونوليثية (1طزاه«ه). و هو سقف ضخم يحمل الثقل» و في الوقت نفسه يحمي 
المبنى من العوامل المناخية. فكان ابتكار برونلسكي» إنشاء سقفين منفصلين: الأول 
خارجي يحمي المنشأ؛ و الثاني يعرض شكل عمارة القبة من الداخل. و تمكن بابتكار 
هذه التكنولوجيا من تسقيف باع كبير» بتكلفة متاسبة. كان الأول من نوعه» و أصبحت 
تكنولوجيا متبعة. و من بين الطرائقيات التي سحرهاء في مجال تقليل التكلفةء بدلاً من 
أ ستخمل هلا خشيا السهل سرك العمل و حمل قل القن آنا سير العمزة 
و هو المعتادء قإنه ملأ كامل الحيز بالتراب» في تصاعد مع متطلبات العمل. و بدلاً من 
إزاحة التراب عند إكمال العمل بتكليف عمال لهذا الغرض» و زيادة كلفة العمل» كان 
يرمي في التراب خلال مرحلة التراكم» قطعاً نقدية من الذهب» بين حين و آخر. فأعلن 
بعد انتهاء العمل» أن كل من يجد قطعة ذهب فهي ملك له. فهجم الناس» و أزالوا التراب 
حتى ظهر حيز الكاتدرائية بكامله. 


۲ بداية تنشئة عمارة عصر النهضة» 

برونلسكي و الموقف من البدن 

بدات الة الكشرية تظهر حركة إحياة الخمارة الكلاسكة با فمن عن 
أشكال و صيغ تعبر عن رؤى كلاسيكية. حينما باشر فيلبو برونلسكي تصميم قبة 
كاتدرائية فلورنسا ۱٤۲١(‏ - ٤١٤٠)ء‏ حيث تجاوز مختلف معالم العمارة الغوطية 
و استبدلها بمعالم رومانية» متمشلة بقوالب (sع«لاامM)‏ نحتيةء تؤلف أو تغلف 
الكورنيشات 0ne5)‏ )» و تتوج العواميد (ءاد٤امة٣)»‏ و العواميد الملتصقة بالجدران 
(21۲ا۴)» اعتبر معاصروه أن هذه المعالم تمثل مفردات لمعالم صور للعمارة 
الكلاسيكية» و اعتبرها البعض الأخر خطوة تجاوزت العمارة التي جاء بها الشماليون. 
و يقصد بها من الخارج» و كان يقصد بذلك العمارة الغوطية» باعتبارها غريبة عن رض 
إيطاليا. 
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فقد كان ينظر إلى البدن في أوروبا في القرون الوسطىء» أو حتى منتصف ق. 
()» ضمن مفهوم الأيديولوجية المسيحية للنظام الكوني. حيث تؤلف السماء السمو 
الكوني» و هو القسم الأعلى من الكون» موقع الله و الملائكة. و قد انسحب هذا السمو 
إلى القسم الأعلى من بدن الإنسان» حيث الرأس» و هو الجزء العلوي الذي ينظر إلى 
نور الشمس» و يقترب من مقر الملائكة". بينما العالم الدنيوي» و هو الموقع الأسفل 
من الكون» حيث يعبث الشر و الشيطان» و حيث يرقد الإنسان المخلوق» في انتظار 
يوم الآخرة. يتمثل هذا القسم الأسفل من الكون في الأسفل من البدن» حيث الفخذ 
و الرجلان» و هما عامودان يحملان البدن» و يخفيان عورة البشر. فكان عليها أن تستر 
عورة الإنسان و أسفل بدنه حفاظاً على العقيدةء و تأمين خلاصية (١0:٤1۷ة8)‏ البشر. 


مع تطورالمانرية والكلاسيكية 
المحدثة» اكتسب بدن الإنسان» في الرسم 
و النحت» تركيباً فيزيولوجياً و لوناًء أقرب 
إلى الواقع الطبيعي. و أصبح الشكل 
الخارجي لبدن الإنسان أكثر امتلاءء 
آرت ختية الورك أكحر ب رؤز" 
و بدأت فيزيولوجية الجسم تكشف عن 
نفسها. ومن بين ول من كُشف عن بدنه 
الأعلى كانت صورة المسيح» كما ظهر في أ٠‏ 
الربع الأول من ق. .)٠١(‏ صورة المسيح» كما ظهر في 

الربع الأول من ق. )١١(‏ 

إلا أن المسيح» بالرغم من تطور 
عقلانية إظهار شكل الأعضاء التناسلية في الرسم و النحت» لم يتخل عن غطاء عورته. 
كما أصرت العذراء على لباسها القروسطي» و لو ظهرت أحيانا عورة الطفل. غير أنء 
حواء عارية ظهرت في عالم الجنةء قبل أن تنقل إلى العالم الدنيوي. و ظهر معها الآلهة 
الهيلينية عراةء من الذكور و اللإناث. فظهرت فينوس عارية في فن التصوير النهضوي”'» 


(۹) جورج فيغاريلوء تاريخ الجمال: الجسد و فن التزيين من عصر النهضة الأوروبية إلى أيامناء ترجمة جمال 
شحيد» علوم إنسانية و اجتماعية (بيروت: المنظمة العربية للترجمة» ۲۰۱۱)» ص ۳۸. 

.۳١ المصدر نفسه» ص‎ )۱٠١( 

.٤۸ المصدر نفسه» ص‎ )۱١( 


ا 
> 


تعرض جمالية بدن الأنشى» من غير أن يؤلف العراء تناقضاً مع لباس مريم المحتشم في 
مخْيّلة الأوروبي منذ عصر ال أنهضة. 


۳ أهمية نوع التربية في إدارة المجتمع 

لا يظهر الفنان و لا الحرفي المتميز في المجتمع» ما لم تكن هناك تربية مناسبة في 
دور الطفولة التي تؤسس قاعدة لقدرات معرفية في تركيب الدماغ. تهيئ هذه القاعدة 
قدرة تقبل البداثل و ابتكارهاء كما قدرة تفعيل حق الشك و المساءلة. يبني الفرد على 
القدرات المعرفية و الحسية في دور الصباء فيما إذا تهيأت له ظروف تربية مناسبة. 
فيسخر هذه القدرات» لابتكار تكنولوجيات تتضمن معرفة حسية لمواجهة المتطلبات 
المتجددة. يطور الحرفي المتميز و الفنان المعرفة و ابتكار المصتعات الجديدة و يشغلها 
بصيغها الجديدة. إن شرط قدرة هؤلاء ابتكار النقلة المعرفيةء و الذي يكون المجتمع 
قد هيأ لهم مسبقاً القاعدة المعرفية و الحسية لتقبل ابتكاراتهم و دعمهاء فتمتد أشكال 
هذه المصتعات في الزمن» إلى حين استنفاد وظيفتها المعرفية و الزمنية. فيظهر الحرفي 
اللاحق المتميز أو الفنانء لإحداث النقلة اللاحقة. المهم في هذه السيرورة الجدلية 
الاجتماعية» أن الحرفي و الفنان هما اللذان يقردان تهيئة ظرف ظهور الجديد أو 
غالبا ما يدركون قبل غيرهم ظهور ظرف الحاجة إلى الشكل الجديد و من ثم ابتكاره. 
هناك عوامل طبيعية و اجتماعية كثيرة تسبب ظرف ضرورة ابتكار الشكل الجديد» غير 
أنه لا توجد ضرورة وجودية لحفز تحقيق التغيير غير قدرات الابتكار التي تعي هذه 
الضرورة» لأنها تمتلك مسبقاً وعياً لقدرة الابتكار. و بتحقيق هذا الظرف الجديد» يتغير 
تركيب المجتمع» كعلاقات و إدارةء و مواقع و مقام الأفراد ضمنه. 

و بينما يحرك المجتمع ككل» احتمالاً لظهور إمكانية )۴٠٠٠٢٠:۵1(‏ و الظرف الذي 
يتطلب حاجة جديدة» بقدر ما يتضمن من قدرات معرفية متنوعة» يتألف ظرف ظهور 
الفرد المبتكر الحرفي/ المعمارء كما يؤلف المجتمع في الوقت نفسه قدرات تلق و دعم 
لابتكار الشكل الجديد. 

غير أن هناك ضمن المجتمع نفسه» فثات متعددة ترفض التغيير و التعامل عع 
الشكل الجديدء لأنه من جهة هناك المتضرر من ظهور الشكل الجديدء و لأنه يسبب 
تغيراً في الدورة الإنتاجية» و تبعاً مواقع و مقام و مصالح الأفراد ضمن الدورة الإنتاجية 
الجديدة التي تظهر بسبب الابتكار» بما في ذلك صيخ التسويق و التعامل العملي 
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و السيكولوجي مع الشكل الجديد» و إدارة المجتمع بعامته. من جهة أخرى» هناك 
الفكر الكسلانء الذي لا يتقبل الشكل الجديد لأنه يتطلب معرفة جديدة للتعامل 
معه. و المعرفة الجديدةء لا تتطلب جهداً معرفياً فحسب» بل كذلك تعطيل ممارسات 
و علاقات كان الفكر قد تدرب و تربى على تقبلهاء كما ابتكر في الزمن حصوصية ذاتية 
للتعامل. لذا يتطلب الشكل الجديد تجاوز خصوصية الراحة السيكولوجية التي كان 
الفرد يتمتع بها. 


يؤلف رجال الدين و منظمته بعامتهم» مقولة أخرى في ظرف التخيير المعرفي. لقد 
انبنى الدين» منذ أن ابتكر ضمن متطلبات الإنتاج الزراعي» على فرضية تقول إن هناك 
قوى معرفية حارج قدرات الفكر» تمثلت ببعض الآلهة الطبيعيةء و بقدرة الأنبياء وتعاً 
الله في الأديان الثنيوية. فهي معرفة» بالتعريف» خارج الزمن و قدرة حق فكر الإنسان 
مساءلتها و الشك فيها. معرفة سرمدية» صالحة لكل مجتمع» و لذا هي خارج سيرورة 
تطور حضارة الإنسان, 

إذآ؛ كما أن مسببات هذا العجز المعرفي في سيرورة حضارة الإنسان كثيرة؛ أشير 
باختزال إلى ما يهمنا منهاء و قد كنت أشرت إليها سابقاً: 


أ بقدر ما تكون الأم جاهلةء فيتربى الطفل على معرفة محدودة و ضيقةء لا تنقبل 
البدائل» و تبعاً ينمو الطفل مع فكر كسلان. 

ب . يتوسل الفكر الكسلان بقيادة تقوم بوظيفة قيادة الفكر بدلاً من إيجاد دور 
و القائد «الأوحد و الضرورة؟» و غيرها من الصفات بدلالة تقل خضوع الفكر الكسلان 
لسلطة مركزيةء تهيمن على قدرات التفكر. فيجد هؤلاء القادة موقعاً شاغراء فيشغلون 
الوظيفة المتهيئة لهم. 

ج - بقدر ما تكون البيئة الطبيعية و الاجتماعية محددةء خالية من تنوع الأشكال 
الحياتية و البيئيةء و تعدد الكلتشريات المتفاعلة» كذلك يتربى الطفل مع فكر غير متهيئ 
لتقبل البدائل. 

د - تتطلب المعرفة و الشكل الجديد جهداً فكرياً يسخر فى ابتكار تربية جديدة 
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ه - تتسبب المعرفة الجديدة فى إحداث تغير فى الدورة الإنتاجيةء و تبعاً فى 
مواقع و مقام الأفراد الاجتماعيةء مما يتطلب من الغرد جهدا جديدا للتكيف مع الموقع 
الاجتماعى الجديد. 


و إذا رجعنا إلى العالم الإسلامي» الذي كان قد انبنى أصلاً على عوز للبدائل» نجد 
شبكة كلتشريات البداوة لا تمنح أهمية في التربية للمعرفة الحرفيةء أو قيمة للعمل إذ 
جاءت الإبراهيميات بأيديولوجية تفترض أن مصدر المعرفة و التعقل ينحصر بالقدرة 
الإلهيةء و تنكر قدرة العقل على الابتكار من غير أن يكون مصدرها خارج الفكر. 


فرجل الدين في الأيديولوجيا الإسلاميةء و الجالس في الجوامع الذي يقود 
الوعظء لا يغتي و لا يبني و لا يعزف الموسيقى» آو يطبخ أو يزرع أو يرقص» و إنما يمن 
قوت معيشه عن طريق الوعظ حصرا. فهو في عزلة تامة عن حركة الدورة الإنتاجيةء 
و ما تتضمن من معرفة. و هو كيان مستهلك خارج الدورة الإنتاجية» لا يعي جدليتها. 
و لا يعظ سوى التعبد و نكران قدرات التفكر. ولم تزل البداوة تهيمن على كلتشريات 
العالم العربي» التي تلغي أهمية الحرفة و تنتقص من مقام الحرفي. لهذا السبب كان 
العالم العربي غير متهيئ لتقبل التطور الفكري والتعليمي الذي حققته أولا المعتزلةء 
ومن ثم السكولاستية؛ بما في ذلك تأسيس الجامعات» و فصل رؤى الدين عن الببحث 
المعرفي» و غيرها من التطورات المعرفية التي أسستها السكولاستية. فأصبحت أورويا 
متهيئة لابتكار كلتشريات» فنون و علوم» عصر النهضة. لقد جاء العصر الوسيط ليؤلف 
قاعدة ظهور الحدائةء ابتكارها و تقبلهاء فأحدثت مجتمعاً جديداً ينبني على إنتاج 
المكننةء وما تنتج هذه من أشكال للمصتعات. بينما عطل الوطن العربي في الحقبة 
نفسها الفكر المعتزلي» و لم يمنحها المجتمع حق تسخير حرية التفكر و الذات لذاتهاء 
و لا الزمن المناسب لتتمكن من تطوير ما أقدمت عليه. 

لقد كان الإنتاج التقليدي قبل عصر النهضةء في مختلف مراحل الدورة الإنتاجية 
صورة واضحة في المعرفة التي يسخرها مختلف أفراد المجتمع» و في مختلف مواقعهم 
في الدورة الإنتاجيةء و يتمتعون بوعي دور لكل من المؤدين في الدورة الإنتاجية. إن 
سبب ذلك هو آن التغبير و الابتكار في تفعيل الدورة يحصل تدریجیاً مع معرفة جديدة 
متجزئة» لذا يصبح هناك قدرة على استيعابها من قبل أغلب أفراد المجتمع. فتؤلف 
مجموع المعرفة ضمن الدورة الإنتاجية معرفة واضحة عند أغلب أفراد المجتمع. كما 
يمتد التعرف إليها و تجربة ممارستها في الزمن. فتتأصل لتؤلف رؤى لتقاليد ضمن 
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القدرات المعرفية للمجتمع المعين. و هى معرفة أغلبها يتلقاها القرد و يتلقنها منذ 
الطفولةء و يعيش معها طوال مدة حياته» و لا يتجاوز سوى بعض أجزائها ضمن سيرورة 
زمن الممارسة و التطور؛ فيتقبل الجديد منهاء ضمن فجوات المعرفة التي يحملهاء أو 
يبنى الجديد على المعرفة القائمة المجرية. 


لذا تنتقل معالم الطرز المعتمدة من جيل إلى آخرء و تتغير تدريجياً مع انتقالها 
إلى الأجيال اللاحقة. فتنتظم المتغيرات ضمن حركة جدلية التصنيع التقليدي. قتظهر 
الصورة الجديدة للتكوين الشكلي للمصنع» التي لا تنحصر بجيل معين» وإنما يكون 
تقبل شكلها قد امتد إلى عدد من الأجيال. 


إن حركة الدورة الإنتاجية التي يتعامل معها أفراد المجتمع التقليدي» هي حركة 
جدلية تظهر للوعي من غير جهد. بمعنى» يكون مختلف أفراد المجتمع واعين بالقدر 
المناسب بمتطلبات ضرورات التعامل» فى المراحل الأربعة للدورة الإنتاجية. فكل فرد 
سرا كان مما آم فتلي فر آم غا يحمل دمر فة متاس و مواق شن رقع فی 
المجتمع» معرفة عامة لتغاعل مناسب ضمن الدورة. 

لنأحذ مثادّء تصنيع رغيف خبز في المجتمع التقليدي» حيث أغلب موقع أفراد 
المجتمع» كانوا يدركون بقدر مناسب سيرورة تفعيل الدورة الإنتاجية لتهيئة رغيف خبز: 
تكنولوجية طحن البذرةء فتهيئة العجينة» و تصنيع شكل و شوي (٠)ه8)‏ العجينةء فنقلها 
و حفظها و مواعيد تناولهاء و موقعها مع نوع الطعام» و تذوقها. حالة في تباين كلي مع 
معرفة تصنيع تنوع الخبز و بالطرق الممكننة. 


كذلك لم يكن من السهل تحديد طراز الرسم النهضوي بمرجعية الرسوم الجدارية 
(15اM)‏ الكلاسيكبةء لأن ما حققته حركة النهضة في الرسم» كان أكثر تعقيداً و تركيباً 
و دقة» مما كان في الزمن الكلاسيكي. بمعنى» تطور الرسم النهضوي من غير الرجوع 
إلى النموذج الكلاسيكي. لأن الرسوم الجدارية الرومانية» لم تكن مكتشفة في المرحلة 
الأولية من تاريخ ظهور الرسم التهضوي. إذ لم تكتشف تلك الرسوم قبل ق. .)٠١(‏ 
كانت أعمال الرسامين المشهورين الإغریقیین» مثل آبیليس (18!٠م4)‏ و زي وكسيس 
(5أ×اع2)» معروفة فقط عن طريق الأدب اللاتيني. مع ذلك آثر وصف بليني (¡8[11)» 
للرسوم الرومانية في الرسامين الأولين في عصر النهضةء كما كان له تأثير في النقاد 
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و الزبائن المتلقين. فقد تعلم قادة عصر النهضة من الأدب الروماني» أنه يتعين على 
الفنان أن يكون دقيقاً في تصوير الطبيعة» كما كان عليهم البحث عن الشكل المثالي"'. 
وغيرها من الفنون التشكيليةء فغيرت الابتكارات التي أقدموا عليها رؤية المجتمع» 
التي لم تقتصر فقط على الفنون» بل كذلك نحو الطبيعة و الوجود بعامته. أذكر بعض 
مكتشفاتهم و صيغ الممارسةء و موقع دور الفكر في تفعيل المصنعات. و من بين أهم 
هذه المظاهر التي جاؤوا بهاء هي: 

أ ظهر الإنسان في الصور بكونه إنساناً يمارس معيشاً طبيعياً» و ليس صورة 
لكيان مجرد جامد» تحت هالة سماوية. و قد تجاوز بهذه الحركة شكل ذلك الإنسان 
«المخلوق"“» خارج واقعية الطبيعةء فكان الرسم في السابق مرتبطاً بقوى مقدسة 
خارج واقعية الوجود. 

ب - ظهر الفرد بملابس عصره. 

ج - ظهرت الطبيعة بصورتها الواقعيةء لاندسكيب (عم4ءءل«4ا])ء أو سعت إلى 
تحقيق ذلك حسب قدرة تطوير تكنولو جية البرسبكتيف. 

د - ابتكر البرسبكتيف» في تصوير بدن الكيانات الحية و الأحياز داخل الأبنية 
كما بين الأبنية و ساحاتها و شوارعها. بصيغ تعبّر عن واقعية المعيش اليومي. 

ه _ ظهرت مواضع اجتماعيةء تعبر عن واقعية المعيش اليومي» بصيغته الإعلامية 
و بعضها حقيقته هزلية/ فكاهية. كما صورت العلاقات الجندرية بصيغ طبيعية» تعبّر عن 
واقعية العلاقة بين المرأة و الرجل في المعيش اليومي. 

و- أحدث تغير جذري في «پلانات» الكنائس» و في علاقات الأحياز» عن تلك 
الغوطية. فتغير ال «پلان» من شكل الصحن المستطيل الوسطي» مع أجنحة جانبية 
(1#5ءا4)» إلى صحن وسطي مع قبة مركزية» مما أحدث تغييراً في طقس موكب القداس 
ليتوافق مع الصحن المركزي. فتكيفت ممارسة طقس القداس مع تطور العمارةء و ليس 
العكس. 


(۱۲) المثالي (اهءة!) يعني هنا التوصل لشكل حيث يعبر عن ما هو الأقرب إلى الكمال. 
() المخلوق من حلق الله و المولود يلد عن طريق التناسل البيولوجي. 
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ز - ظهرت الآلهة الكلاسيكية. إما مباشرة بكونها آلهة تقود الظواهر الطبيعية 
كما كانت وظيفتهما في أديان تعدد الآلهةء أو جسدوا الأساطير المسيحية بأشكال آلهة 


ح ‏ ظهرت معالم العمارة الكلاسيكية في الرسم. 

ابتكرت و تحققت ممارسة هذه المتغيرات تدريجياً و بخطوات متعاقبة. مع ذلك 
جاءت في حقبة زمنية أقل من قرن. و إن كان بعض مظاهرها لم يزل متأثراً بطرز القرون 
الوسطى و الرؤى السكولاستبة. 


ملابس عصر النهضة في حالات متنوعة 


حينما ظهرت المرأة في الصورة قبل ق. »)٠١(‏ قبل عصر النهضةء بما في ذلك 
مريم العذراء» ظهرت برؤى المفهوم المسيحي الإلهي. فكانت تؤلف صورة هدفها أن 
تعرض الصفات الأخلاقية كما رسمت من قبل» لنصوص و وعظ منابر الكاتدرائيات. 
فالمرأة كغيرها من الأشياء لا تكتسب» بهذا المفهوم» صفة الجمال إلا بعد أن تنال حظوة 
السماوات. هدفها عرض معايير الفضيلة و الاحتشام و البساطة و القداسة و العفة'. 


إن مقومات المعاصرة متعددة» و ما يهمنا منها هنا موقعان» فى المرحلة الأولية من 


تطور عصر النهضةء و هما: التشخص,» و التخصص. لقد امتدت المعاصرة في الزمن 
بعد أن تضمنت التشخص و الاختصاص لغاية منتصف ق. (۱۸). 


)04( المصدر نفسه» ص 00, 
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لقد ورئثت الحداثة» من المعاصرة') كلتشريات التشخص و الاختصاص 
المكثف و كان لكلا هاتين الظاهرتين دور فعَّال في ابتكار أشكال و تكنولوجيات 


حديذة. 


و مع نضج حق حرية التفرد» ظهر معمار عصر النهضة» فتشخص, اعتباراً من الثلث 
الأول من القرن .)٠١(‏ كان جيوتو آول من خاطر خارج شبكة الكلتشريات التقليدية 
للقرون الوسطى» و تشخص. كما ظهر المتخصص مع هذه النقلة في الدورة الإنتاجية 
لموقع الغرد المتشخص,» في تلك المرحلة نفسها. و حينما تحرر المتشخص من التزاماته 
بتنظيمات و طقوس و علاقات الحرفة التقليديةء تجاوز بذلك هيمنة الكلدات. 


تفرد المعمار/ الفنان في تكوين سيكولوجية هويته» و أصبح يعرض ما تبتكر 
قدراته الابتكارية من أشكال جديدة»ء أو قصل المختص نفسه عن العاملين في المجالات 
اللأخرى» و تشخص في موقعه في الدورة الإنتاجية» حيث أخذ يقدم خبرة يبختص بها 
دون غيره. و هكذا انبنت عمارة عصر النهضة على حرفة متقدمة» حيث أصبح يقود 
كلدات الحرفيين» و ما تحمل هذه من التزامات و كلتشريات» تفرض تقاليد على العمل» 
للفثة التى تمثلهاء و ما يتبعها و يدعمها من طقوس. و إنما جاء الفرد المتفرد المتشخص»› 
و أخذ ینکر ما يجار له من شكال و رلو جيات» قوس شبكة الكاشروات التي أنحذات 
تتضمن أشکالا خجديدف و تغاما جديدا مع هذه الأشكال. لا یقود أو یحدد قدراته سوی 
عاطفته و نزواته» و المعرفة التى اكتسبها كفرد» و حسيات أخذ يتفرد بهاء حيث تنبنى 
كل من هذه المناحي الكرلر جة على قدرات الابتكار» التي أطلقتها الذات لذاتها. 
و هكذا نقل الفرد المتشخص موقعه في المجتمع» من كونه حرفياء إلى موقع يجالس 
الأمراء و قادة الفكر و رجال السلطةء لا بكونه حرفياً في خدمتهم» و إنما كفرد مفكر 
حر يتمتع بقدرات فنية و حسية و معرفية» لا يتمتع بها غيره من أفراد المجتمع» سواء من 
كانوا في السلطة أو من بين العامة. فيظهر بينهم المبتكر و يتميز منهم بما يبتكر» بينما كان 
الحرفي التقليدي يبتكر الأشكال ليعبر عن أيديولوجية المجتمع» كما ينظمها و يبتكرها 
قادة المجتمعء رجال السلطة و الدين» و تقودها و تنظمها الكلدات. أصبح المتشخص 
پبتکر الکلتشریات) و یعبّر عنھا بأشکال من محض قدرات ابتکارہ. فظھرت آشکال لم 
تخطر يبال أحد» من أفراد السلطة أو رجال الدين» و العامة» فتفرد بذلك عنهم. 


(10( في مفهوم هذه الأطروحةء بدأت المعاصرة مع عصر النهضة» مع جيمابوي و جيوتوء بينما بدأت 
الحداثة مع الثورة الصتاعية و عمارة الحديد الصت. 
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نداء القديس ماتيو - كرافاجيو 


میدوزا- کرافاجیو القديس جون - كرافاجيو 


اقترن مع ظهور عصر النهضة» عوامل اجتماعية و فكرية و طرازية غيرت علاقة 
الفكر و البدن مع الوعي بالوجود» و وظيفة المادة في إدامة الوجود. فبدأً الفرد كذات» 
يتمتع بسيكو لوجية مستقلة» و يمنح الحق لنفسه بأن يبتكر» و يمنحه المجتمع هذا الحق. 
ومن غير هذا الحق الذي أخذ يتمتع به الفكر» تحققت تنشئة النقلة إلى حرية الفرده 
و تأسيس عصر النهضة» و التي أصبحت تمثل المرحلة الرابعة لتطور حضارة الإنسان» 
مرحلة الصيد و الزراعة و تكوين الحضارات. 


١ 000 


إن قدرات الابتكار هي قدرات تتمتع بها طبيعة بيولوجية الإنسان» باعتبارها 
أحد مركبات طبيعة الفكر. و لذالم يعد ينتظرء الكثير من المبتكرين في عصر 
النهضةء موقعاً لهم مضموناً في الجنة» يؤمن الخلودء كما كان الأمر بالنسبة إلى 
المؤمن. بينما أصبح يحقق الفرد المتشخص الخلود لنفسه» عن طريق ما يبتكره 
باعتبار أن المادة المصتعة المبتكرة» و ما تتضمن من قدرات ابتكار» هى التى تمتد 
في الزمن» فيتحقق الخلود بقدر إدامة قيمة الشيء المبتكر. و هذا ما أشار إليه ار 
ضمن الفلسفة الإغريقيةء باعتبار أن الخلود ينحصر في صفة الابتكار. و قد أكد هذا 
المفهوم في عصر النهضةء الفيلسوف بيترو پوو ارى (Pietro Pomponazzi)‏ 
(1671۲- 100( 


مع ذلك لا تظهر هوية الفرد إلا ضمن هوية الجماعة التي ينتمي إليهاء و لا يوجد 
له موقع اجتماعي يتفرد به خارج المجتمع. 

لا يتفرد المتشخص عن هموم المجتمع» و لا يلكرهاء و إنما يقودهاء و يبتكر 
لها معالم للمصتعات» كالأشكال المعمارية و النحتية» فيسخرها المجتمع للتعبير 
E SE SRG ESS‏ 
الأشكال» و منهم الصفوة خاصة» ذلك بقدر ما يتقبلونها و يستمتعون بممارسة سلوكيات 
التعامل معها 

و بهذا يكون الفنان قد أضاف من عندياته رؤى جديدة إلى وعي وجوده 
و لأيديولوجية المجتمع. يعبر المجتمع عن قدراته و همومه الحسية بالأشكال المعمارية 
و المصتّعات التي يبتكرها له المتشخص. فيبتكر المتشخص معالم المصدّعات» 
و يعرضها على المجتمع للتعبير عن ذاته و قدراته الفنيةء و تبعاً توقيع موقعه في تراتبيات 
المجتمع. فيبتكر لنفسه موقعاًء كفرد متشخص, لم يكن قائماً قبل عصر النهضة» سوى 
لحقبة قصيرة في المجتمع الإغريقي. 

يؤلف ظهور دور المتشخص في الدورة الإنتاجيةء من بين أهم الثورات الفكرية 
في تاريخ تطور حضارة الإنسان» بعد ما حققه من قبله الفلاسفة الهيلنيين. و كما كان 
الفيلسوف الإغريقي أول مفكر يتفرد عن المجتمع» حقق الموقف والرؤى الحرة 
المهطرقة و الإلحاديةء فقد أقدم المعمار والنحات وغيرهم من فناني» و قادة حركة 
التشخص,» على ابتكار حسيات جديدة لذاتهم» و للمجتمع في آن. 
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المختص 


أدى ظهور التشخص و المعرفة التي اقترنت معهاء إلى تسارع تطور المعرفة 
و الحسيات. فظهرت كلتشريات متخصصة متعددة» تؤلف بدورها طقوم من تجمعات 
لكلتشريات شبه مستقلة ضمن تركيب شبكة كلتشريات المجتمع» لكل منها مقومات 
تدعمها معرفة و حسيات دعما «ذاتيا؛» بحكم ما يمتلك الاختصاص من مصالح مشتركة 
بين أفراد المجتمع المعين» و ما تتضمن من قيم و طقوس تجمع أفراد الجماعة» ضمن 
تکوین متسق. 

يؤلف المتشخصون» بصفتهم مبتكرين» بيئة معرفية و تكنولوجية و وجدانية 
يتفردون بها كجماعة» و بمعزل نسبي عن شبكة الكلتشرية العامة. ر و 
عزلتهم» تحتقن انسيابية المعرفة بين مراحل الإنتاج» أي فيما بين المراحل الأربع 
الرؤبوية والتصنيع و التلقي و التغذية الاسترجاعية. ارا ی ا 
تعبّر عن الاختصاص» تظهر مصتعات بصيغ أطقم تتضمن لغة و تعابير و ممارسات 
و سلوكيات و تطلعات و مصالح و طقوساًء بمعزل نسبي عن الأطقم الأخرى القائمة في 
المجتمع نفسه. فيجد المؤدّون المصنعون أنفسهم في مختلف هذه الأطقم الكلتشرية» 
و في مختلف مراحل الدورة الإنتاجية» بمعزل نسبي عن الآخرين» و عن المراحل 
الأخحرى للدورة الإنتاجية. 


فظهرت أطقم كلتشرية في مختلف صعد التركيب الاجتماعيء تتكون من أطقم 
متعددة» لا في كونها أطقماً طبقية و مقامية» كما كانت في المجتمع التقليدي» بل أطقماً 
تنبني ضمن كلتشريات معرفية و سلوكية و وجدانية» تعر عن مزاجية الفرد المتشخص. 
كما أصبح الفرد حرا ينتقل من طقم إلى طقم كلتشري آخر. 

و بسبب التطور في أشكال المصتعات التي يبتكرها الفنان المتشخص» تعقدت 
المعرفة و توسعحت» فكان لا بد من أن بظهر موقع آخر في الدورة الإنتاجية» و هو 
المتخصص,» ليقوم بدور دعم المتشخص» فيهيى له التكنولوجيا المتخصصة المناسبةء 
و ذلك لیتمكن هذا المتشخص من تحقیق ما تندر به قدراته و مخيلته. 

و مع ظهور التخصص في مختلف العلوم و دورات الإنتاج» أضيف ظرف آخر 
إلى تعدد هذه المرجعيات» تطلب تعدد الاختصاصات» إلى تعدد معاني اللغات» 
وذلك لتؤمن أداة دلالية و مفاهيم و سلوكيات و ضوابط تنظم هذه الاختصاصات 
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فيما بينهاء حيث تنظم انسياب المعلومات بين مراحل الدورة الإنتاجية. و كلما تفردت 
هذه المرجعيات في همومها و تخصصت» آصبحت تولف ممارسات بمعزل عن اللغة 
الطبيعية للمجتمع. تتمثل هذه البيثات بتعدد اللغات الخاصة و المسخّرة في مختلف 
فروع التصنيع. تعزل نفسها هذه اللغات عن حوار المجتمع» و تبعاً لذلك يُعرّل عنها 
الكثير من حوار المجتمع. و تتمثل هذه باللغات المتخصصة و المتعددة بمختلف فروع 
المعرفة و التصنيع. 

و هكذا» مع تطور الاختصاص. و ابتكار طقم كلتشري لکل منهاء تتفرد به» حیٹث 
يتضمن معرفة و قيما و سلوكيات جديدة يتفرد بها المتخصصون» بما في ذلك الدعابة 
و نزوات الفكاهة. فظهرت كلتشريات يسخرها أفراد المهنة المتخصصة متمثلة بمهنة 
الطب» و العمارةء و سياقة العربات» و القضاء» و المزارعين» والتجارء و الرسامينء 
و غيرهم من الاختصاصيين. فتقوم كل من هذه الكلتشريات بوظيفة قيادة سلوكية 
أفرادهاء و تهيئة القيم و دلالات اللغة التي تسخرها ضمن اختصاصهاء و في حوارها مع 
مختلف فئات و طبقات المتلقين. 


ورت اا ی ا ت ا ر ا و منڏ منتصف 
ق. (۱۸) بخاصة» و تسارع التطور أت فظهرت علوم و مفاهيم جديدة» متباينة تماما 
مع الفكر التقليدي. فأهمل الكثير من تلك المفاهيم و العقائد و الالتزامات. و بقدر ما 
تقدمت العلوم و توسعت المفاهيم و تراكمت» ظهر الاختصاص ليتمكن من استيعاب 
متطلباتها المتوسعة و المتجزئة. و مع تجزئة أدوار الرؤيويين و المصتعين» ظهر مثلاً في 
مجال التعمير: المهندس الإنشائي و الكهربائي و الصحي و الصوتي و المسّاح و غيرهم. 
فأصبح أغلب هؤلاء الأفراد المتخصصين يجهلون الكثير من متطلبات واقعية خصوصية 
معيش الفرد المتلقي. ففقدت» بهذا القدرء هموم المتخصص ارتباطها المباشر بمتطلبات 
الضمير الاجتماعي بعامته. و كان هذا العزل عاملا مضافا إلى عزل الرؤيوي المتفرده 
عن المودن ف ماي ال اسل الأرى ي السو ال اة فاع نی بد کی 
السدادات بين مرأعل الإتاج» و بهذا ا و تضببت شفافية حر كة انسياب المعرفةء 
و الشفافية التي كانت فعالة في الإنتاج التقليدي. 


بالرغم من هذا الظرف» ظهر بين هؤلاء المتخصصين»› > من تمکنوا من التوفيق 
بين متطلبات الاختصاص و متطلبات هموم الفرد و وجدانية المجتمع عامة. فلم يعزل 
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الحرفي يتعاطف سابقاً ضمن علاقات المجتمع التقليدي. من هنا برزت في المجتمع 
المعاصر أصناف متعددة من المواقف للممتهنين نحو هموم المجتمع» و يمكن تصنيف 
أهمهم بثلاثة مواقف: 

أ المعمار المتعاطف مع هموم المجتمع. 

ب - الممتهن التقني» و الذي يتمتع بمهارة و معرفة ضمن اختصاصه» و یمارس 
اختصاصه بكفاءة عالية من غير أن يكون للتعاطف مع هموم المجتمع موقع مهم في 
مخيّلته و ضميره» كبعض المهندسين الشديدي الاختصاص. 

- الممتهن الذي حصر اهتمامه في عروض تكوينية يتفرد بها للتعبير عن هويته» 
فيصبح الابتكار عنده وسيلة إعلامية هدفها التعبير عن خحصوصية مركب الهوية التي 
یتفرد بها لا أكثر. 


۷ الفنان 


حينما يتهياً ظرف لحرية إرادة الفرد الحرفي الجّد» و يتمكن من تسخير هذه 
الحرية في التعبير عن حسية الذات» يرتقي هذا الفرد إلى مقام الفنان. فالفنان هو حرفي 
جيد لا أكثر» اكتسب حق حرية الابتكارء أي قدرة التعبير عن أحاسيس الذات» و قد 
منحه المجتمع هذا الحق. إلا أن هذه الحرية مشروطة بمقومين ولاه يتعين ين أن يتمتع 
بقذرآت حر فة متميزة. و انيا تتوافق بين هموم الفرد الفنان مع مسيرة تطور هموم 
المجتمع» فيتمكن الفنان من التعبير عنها و قيادتها. خلافاً لهذه الشروط» سيعجز الحرفي 
عن اكتساب مقام الفنان. 

و بما ن الفنان كفرد هو مبتكر الأشكال الجديدة نيابة عن المجتمع» ويكون 
بهذه الحركة قد عبّر عن خصوصيته في الوقت نفسه» لذا أصبحت تظهر الطرز لا باسم 
السلطة أو أيديولوجية معينة أو دين» و إنما باسم الفنان. فظهر الفنان المتفرد معترفاً به 

و في إحدى المناسبات» حینما کان يستمع روستروپوڈ يتش" لعزف أحد 
تلاميذه» أوقفه عن العزف» و قال له: اعزف لذاتك, لا تعزف للجمهور» دعهم يختلسوا 
سماع الموسيقى. قصد بهذه الملاحظةء أنه يتعين على العازف الفنان أن يركز على 

() مستیسلاف روستروپوڭیتىش Mstislav Ros1r0p011(‏ › هو ھم عازف على آلة اللو في القرن 
العمشرين. 
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حسية الذات عند الأداء و لا تنصب همومه على إرضاء ما يرغب به الجمهور. يعبر عن 
هذا الحدث اخحتزال جيد لوصف دور الفتان في المجتمع» الڏي هو في تباين عن دور 
الحرفى التقليدي. 

إن أغلب فناني عصر النهضةء قادوا حركتهم» باعتبارهم قادة المجتمع نحو حضارة 
جديدة. كانوا بحكم هذا الموقف متعاطفين» لا مع هموم المجتمع و كما تمارس 
فحسب» و إنما هموم المجتمع كما يبتكرهاء و ستصبح في المستقبل»ء معبرين عن هذه 
الهموم بأشكال مبتكرة جديدة» أو بأشكال تولف الرؤية الجديدة. هكذا كان موقف كل 
من برونلسكي و ألبرتي و من قبلهم بلوتارك كمنظر. 

لم تولّد كلمة فنان (عانعه) إلا في نهاية ق. (۱۹)ء للدلالة على الرشامين 
و النحاتين الذين كانوا يمون قبل ذلك «حرفيين»"'. ثم توسعت دلالات هذا 
1 لمفهو م“ لیشم| منڏ بلء القرن التاسع عشر عازفي الموسيقى”' و ممثلو المسرح» ثم 
ممثلي السينما في القرن العشرين. 
۸- تفعيل قدرات الابتکار 

لا يحصل الابتكار الذي تسعى إليه القدرات الابتكارية فجأة» و من غير سبب محقز 
خارج قدرات الذات» بل يفترض أن يكون هناك محفزات بيئية و اجتماعية تعي وجود 
إشكالية سيكولوجية» ضمن تركيب المجتمع الذي يتعين مجابهة همومه. كما يفترض 
هذا الوعى رؤى جديدة تحفز قدرات الابتكار. يفترض هذا الظرف ثلاثة مقومات: 

أولاًء يتعين أن يظهر وعي بوجود إشكالية سيكولو جية و/ أو إنتاجية» أصبحت تؤثر 

ثانياًء تتقدم القدرات المعرفية على توضيح نوعية الإشكالية و علاقاتها و ارتباطاتها 
مع صيغة المعيش القائمة» و تأثيرها السلبي في الدورة الإنتاجية أو المعيش بعامته. 

ثالثاء تقيّم هذه القدرات المعرفيةء و تقيّم ضرورة معالجة هذه الإشكالية» و تفترض 
بآنها تستحق الجهد الذي تقدره في معالجتها. 


Nathalie Heinich, Dr Peintre û I'artiste: Artisans ef academiciens û f'age classique, Paradoxe (1¥) 

(Pans: Editions de Minuit, 1993). 

(۱۸) ناتالى إيتيك» سوسيولوجيا الفن» ترجمة حسين جواد قبيسى؛ مراجعة فواز الحسامى» آداب و فنون 
(بيروت: المتظمة العربية للترجمةف ۱1/ص .۱٥۴‏ 
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عند ذاك فقط تقدم القدرات و تبتكر صيغة لمجابهة هذه الإشكالية. وهي غالباً 
قرار ذاتي تتفرد به إرادة أحد قادة القكر» من الفنانين: إن كان موسيقاراً أو شاعراً أو 
راقصاً. غير أن هذه القرارات و الخطوات لا تتحقق ما لم يكن هناك في مكان ما في 
شبكة الكلتشريات قدرة فعّالة تدعم هذه الخطوات» سواء أكان هذا الدعم واضحاً 
أم ضمنياًء فتخاطر الذات» و تخوض في متاهة الابتكار. يحفز هذه المخاطرة» تحدٌ 
سيكولوجي يستنفد جهداً كلياً بحيث يتمكن من تجاوز الشكل المعتمد. و بقدر ما تعي 
قيادة المجتمع ضرورة حسم اللإأشكالية» ستدعم سيرورة الابتكار. من غير هذا الدعم» 
ستتعثر اللإرأدة» مهما كان وعيهاء و تعجز عن الخوض في سيرورة المخاطرةء فتتردد 
و تحبط مساعيهاء أو تعجز عن أن تفكر فيها أصلاً. قد يقدم الفرد أحياناًء و في حالات 
نادرة» ویبتکر رؤى جديدة» ولکن من غير الدعم بالقدر المتاسب» سیہقی الابتكار 
مُسبتاً إلى أن يعي المجتمع أهميته. 


۹- سنان و عصر النهضة 


سيتضح دور التشخص و ما يتضمن من مخاطرة سيكولوجية لإرادة قدرات 
الابتكار في تكوين المعاصرةء أو أهمية التشخص في تطور حضارة الإنسان و تطور 
الطرزء إذ نشير إلى تباين دور معماريين متميزين في حضارتين مختلفتين» في تعمير 
عمارتيهما. الحضارة الأولى التي نشير إليها هي الحضارة العثمانية في حقبة ق. (١١)ء‏ 
حيث ظهر فيها معمار متميز هو سثان. لم تتمكن هذه الحضارة من تجاوز محتبس بردمية 
شبكة الكلتشريات التقليدية» و لذا لم يظهر فيها التشخص» و بقى المبتكر ملتزما بتقاليد 
الشبكة الكلتشرية القائمة» و خاضعا لها. هذا بالرغم من قدرات المعمار سنان الابتكارية 
المتميزة. لقد ظهرت القبة في العمارة الإسلامية بشكل مستنسخ لقبة الصخرةء ق. (۷)» 
التي هي امتداد للتكنولوجية البيزنطية المتمثلة بقبة آيا صوفيا في إسطنبول» و التي 
جاءت بعدها بقرن. و جاءت عمارة سنان («81"۵) )۱١۷۸ - ۱٤۸۹(‏ التي تتمثل 
في أوجها بجامع سليمان الكبير في أدرناء في ق. .)١١(‏ و بالرغم من أن باع قبة هذا 
الجامع جاء أكبر من تلك في أيا صوفياء و ما حققه المعمار سنان من رشافة و اتزان 
في تركيب التكوين الشكلي؛ إلا أنه لم يتمكن من تجاوز شكل الجامع الذي امتد إلى 
التقليد البيزنطي» و الذي أصبح فيما بعد تقليدا للعمارة الإإسلامية. و استمر هذا الشكل 
معتمداً بعد مرور عشرة قرون على بناء آيا صوفياء و لم يزل. بمعنى أنه لم تتطور عمارة 
شكل الجامع» عن شكلها الأولي» و الذي كان أصلاً مستمداً من قبة العمارة البيزنطية. 
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فهي دلالة واضحة على عجز قادة العمارة عن تطوير العمارة» إلا ما ندر» كما هي كذلك 
دلالة على عجز قادة المجتمع عن تهيئة الظرف المعرفي و الحسي لظهور قادة في مجال 
العمارة تمنح الحق لنفسها بن تخاطر و تتجاوز ما اعتمد سابقاً لها بعشرة قرون. لقد 
اقترن شكل جامع قبة الصخرة مع تأسيس الدولة الإسلامية» و مع الخلافة الأموية. فلم 
يظهر في المجتمع العثماني فكر يتجرأً على ابتكار شكل جديد و تكنولوجية جديدة 
تتوافق مع تطور العمارة الذي كان يحصل في عصر النهضة» و یتجاوز ما تحقق سابقاً 
في ظرف تنشئة الدولة الأموية. 


و هذا يعني» أن المعمار سنانء لم يجد الدعم المناسب من شبكة الكلتشريات 
العثمانيةء فبقي محتبسا في تقاليد تجاوزها الزمن» و ذلك بالرغم من قدراته الابتكارية 
التي تتصف بعبقرية فذة. فعجز عن تطوير قبة الجامع» بالرغم من أن هناك من سبقه بأكثر 
من قرن من الزمن في ابتكار أشكال و صيغ إنشاثية أكثر تقدماً. 

في المقابل» ظهر برونلسكي» قبل سنان بقرن من الزمن» و لكنه تمكن من بلوغ 
التشخص» بل كان سبباً في ظهور هذه الظاهرة في مجتمع عصر النهضةء ومن بين 
قادتها. فتجاوز الكثير من تقاليد الممارسة المعماريةء سواء في علاقته كمعمار مع 
المجتمع» أو موقفه الرافض للتكنولوجيا القائمة» و تمسكه بتلك التي ابتكرها و سخرها 
في قبة كاتدرائية فلورنساء بالرغم من الاعتراض عليها من قبل القادة المسؤولين عن 
تعمير القبةء و تحديه الفاضح لرغبات الكنيسة و سلطتها ١١(‏ فلورنس) + (۱۸ 
غوطية - العمارة الخوطية التي تحداها برونلسكي). 

كان برونلسكي» مدعماً بنهضة فكرية و فلسفية وعلمية» متمثلة بوليم أوكهام 
«(William of Ockham)‏ و غوتنبرغ» و کوبرنیکوس» و فرنسیس بیکن »)84٥00۸(‏ 
هيأت له و لغيره فرصة الارتقاء إلى مقام المتشخص. أما سنان فجاء بقرن بعد 
برونلسكي» و قد ولد في بيئة منغلقة على نفسهاء و انحدرت نحو الانحطاط و التخلف. 
ولم يكن لديها حينذاك فكر فال قيادي في مجال العلوم و الفنون غير رجال الفقه*“ 
والعسكر. و كان هؤلاء بمعزل عن المجالات المعرفية والفنية. فلم يظهر الفرد 
الحرفي/ الفنان و يتجاوز برادمية شبكة الكلتشريات القاثمة التقليدية. و لم تتهيأً لسنانء 
و لا لغيره فيي عالم الإمبراطورية العثمانية» ظروف تطور ظاهرة التشخص في العالم 
الإسلامي بعامته» أو فرصة ارتقائهم لهذا الدور ضمن تطور حضارة الإنسان. انتظر 
العالم الإسلامي» حتی جاء الاستعمار الفرنسي و الونکليزي» بعد منتصف ق. (۱۹)» 
و جيوشهما إلى الشرق الوسطء و حركت بعض نواحي الشبكة الكلتشرية التي جمدت 
منذ عدة قرون. 


۰ تصمیم (پلان) الكنائس 
إن أحد أهم هموم عصر النهضة في مراحله الأوليةء كان مشكلة كيفية 
تصميم الكنائس» باعتبار أن الشكل الغوطي للكنيسة يعتبر شكلا مقدسا من قبل 
(۱۹) وهم بالتعريف» مؤسسة قيادة الجهل» كما يصفها دو كنز (كمن)سه0). 
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المؤسسة الكهنوتية. فكيف يقبل إعادة صياغته الشكلية ليأخذ الشكل الروماني 
الذي هو أصلاً غير مسيحي» وثني في الرؤى الإبراهيمية. و كيف يعيد إحياء 
معالم أشكال كانت قد أهملت لعدة قرون» باعتبارها تمثل عمارة أيديولوجية 
تعدد الآلهة. 


بالرغم من كل هذاء اعتمد برونلسكي شكل عمارة ال «باسيليكا» (4ءازئة8)» 
وهو شكل قاعة إدارة القضاء الرومانية. ومن بعده أقدم «ليون ألبرتي» ١0عا)‏ 
(YEVY _ 16۰€) Alberti)‏ على تجارب بصيغ جديدة كلياء و تجاوز ال «پلان 
الطولي» (دة۴1 1لداعم ه])ء المعتمد من قبل الكنيسة في العمارة الغوطيةء فاعتمد 
خلافاً لهذا صيغة الپلان المربع أو الدائري. و هي أشكال يعتبرها التقليد الأفلاطونيء 
الأشكال المثالية لصياغة اللانء و التي تقترن بكمالية الآلهة - و الآلهة هنا في المفهوم 
الأفلاطوني» لا يرجع إلى مفهوم إله ينصّب نفسه على إدارة سلوكيات أآفراد المجتمع 
و مراقبتهاء إنما اعتمدوا رؤى ترجم للشكل المثالي» كما افترضها أفلاطون. و المثال 
عنده هو ذلك الشكل المجرد العميم» إنه شكل مفترض» لا وجود له» و يسبق الشكل 
الذي بحصل في واقع الوجود. 

ومن هنا تحرر المعماريون من الشكل التقليدي للكنيسةء فأخذ القادة يعتمدون 
الشكل الجديد للپلانء و لهيكلية الشكل بعامته» فابتكروا ترجمات متنوعة لمعالم 
العمارة الكلاسيكية. 


فظهر قادة کثیرون جدد» منهم: فرانسیسکو دي جیور جو دي مارتیني ۸٥۴5۰0‏ ۴۲۵) 
1٤۳4( Di Giorgio di Martini)‏ - 0۰1). وليوناردو دافنشى (Leonardo da‏ 
«¥ine)‏ و جوllıنg‏ دا _۱٤٤( (Giuliano da Sangallo) gllkilw‏ 1 ) الذين 
اعتبروا أن الصيغة المناسبة للكنيسة في تلك المرحلة من تأسيس عمارة عصر النهضةء 
هو المثال المتبع من قبل برونلسكي و من ثم ألبرتي. 

و لذا كانت مسألة طبيعية أن يقدم «برامانتي» )٠١٠١ _ ۱٤٤٤( )8۲4۳٠٤6(‏ في 
تصميم الكنائس التي کلفه بها البابا جليوس الثاني. فاعتمد هذه الصيغة الجديدة» في 
تصميم كاتدرائية القديس بيتر في Tempo of S. Pietro, Rome) lg)‏ heا).‏ و هو هم 
و أضخم معبد في العالم المسيحي. 
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سانتا ماریا نوفیا فلورنس 


١-الاتحاه‏ نحو العقلانية 

أ «مارسیلو فیشينو “ (Marsilio Ficino)‏ )€۳ - ۱6۹44( 

أما في مجال الفلسفة» فقد ظهر فيتشينو قبل برونو بقرن. و قام بترجمة مؤلفات 
أفلاطون و غيرها من الأعمال الأفلوطينية. و طور نظرية الحب الأفلاطونيةء الانجذاب 


من الفيزيائي إلى الروحي/ السيكولوجيء» و الذي في النهاية يقود إلى حب الله. و بعد 


1 010 


أن عيّن قساًء نشر دراسة تبين رؤى المسيحية بخلود الروح» وبيّن أن لها موقعاً في 
التنظير الأفلاطونى» و جادل» أن الأفلاطونية بخلافها عن أرسطوء متوافقة مع ألعقيدة 
المستحة. 


كان هدف فيتشينو أن يبين أن العقيدة المسيحية و الفلسفة الهلنستية متوافقتان. 
و قال يمكن تحقيق هذا الهدف بالتشديد على العناصر المشتركة في كلا الرؤيتين: 
اغب الأفلاطر و المخى, و اعفد أن اة اة و ألدين الح سن السكن 
أن يتطابقا؛ و آن هدف كايهما الاتحاد مع الله» عن طريق صعود داخلي. كما أكد خلود 
الروح. 

ب۔ ولیم آوکھام (۱۲۸۔ )۱۳٤۹‏ 

كان وليم أوكهام أول من أوضح بأنه يتعيّن أن يكون الموقف الفكري من الظواهر 
منتظماً بقطبين: التجربة العلمية مقابل اللإيمان الديني» أي الإيمان مقابل المعرفة 
التجريبية. و بهذا منح حق البحث في تطور المعرفة من غير المحددات اللاهوتيةء 
و الفرضيات المسبقة للتفكير و التجربةء حول خصائص الطبيعة والوجود» حيث 
جاءت الرؤية المسيحية كغيرها من الإبراهيميات بأساطير و خرافات» و من بين همها 
رؤية الخلق و مركزية الأرض» و وجود قوى فوقية خارج الظواهر. تتصف هذه القوى 
في هذه الرؤى» بكونها كل القوى و كل الوجود و كل المعرفة. اختزل هذا المفهوم» 
و جسده بکیان اللهء الذي أصبح بهذه الرؤى الجديدة» يقود مختلف حركات الكيانات 
و الظواهر. إنها رؤية تتناقض كلياً مع واقع الوجودء و قدرة تطور المعرفة الموضوعية 
للظواهر. و لذا كان لا بد من أن يظهر مفكر» و يفصل هذه العقيدة عن البحث المعرفي. 
ومن غير هذا الفصل» لاستمرت أوروبا في نهج العصور المظلمة و استمر العالم معهاء 
و لربما تأخر إحداث النقلة نحو العقلانية. 

لقد جاء المبداً الكوبرنيكوسي» في منتصف ق. (١١)ء‏ و ألغى مركزية الأرض»ء 
و فتح الطريق لتجاوز غيرها من الأوهام التي جاءت بها الأديان الإبراهيمية. و من بعدها 
قرر الفكر الديكارتي ٠١۹١(‏ - ١٠٠١ء‏ أن الذات هي التي تتعرف إلى الأشياءء و بأن 
ی او ق عا ت و الاد وھ ا ا و بهذا 
أت الات ي هتا الك طا ياه وجرد اء الاش و هال قف 
شيت خض الفرت آز مشه المجتمع رة الذات المفكرة مرا مقردا من الأشياء: 
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كما أحذ يحرر نفسه عن المحددات الفكرية التي ورثتها أوروبا من الفكر الإغريقي: 
محددات الفيثاغورسية و الأفلاطونية و الأفلاطونية المحدثة. 


لقد تطور الفكر في أوروبا و انفتح و ابتكر في مختلف مجالات الفنون» و ابتكر 
صيغاً تتضمن معرفة لواقعية الظواهر» و حسية التعبير ليس فقط عن خصوصية الذات 
فحسب. بل كذلك وصف حسية الكيانات الحية لوعيها بوجودها و طمأنتها و رعبها 
وآلامھا. 


جاو ارق و البياسي ورالد العام الوتکلیری فراتسیس یکن 
)١۲١ - ۱١١١(‏ بطرائقية المعرفة التجريبية (عnc )Empirica! Exper]‏ کبدیل 
للمعرفة الحدسية و العموميات. و نظر بأن هدف العلمء هو منح الفكر قدرة على معرفة 
الحقيقة» و اعتبر أن معرفة الشيء و صفات الظاهرة هي معرفة مسبباتهاء ما يؤدي إلى 
السيطرة على قوانينهاء فتهيئ إمكانية سعادة المجتمع. 

لقد منح بيكن حق التفكر خارج النص» و لكنه لم يسائل منظومة الأوهام التي 
سادت على الفكر الأوروبي منذ أن هيمنت الإبراهيميات على العقل. فكان لا بد من أن 
يظهر فيلسوف يجابه هذه الاإشكالية. 


لم يظهر فيلسوف متسق في عرض لمثل هذه الرؤى» و إنما ظهر ثائر» غير منظم» 
ليقوم بهذه المهمة. و هو جیوردانو برونو (0ہن8 €A۸( )Giordan0‏ 16 - * 7 ). کان 
فکره مسالا و انتقائياً من غير تردد» يجمع بین رؤى و فلسفات متباينة. تحدى سلطة 
الكنيسة و ساءل المبادئ الأساسية للعقيدة الإبراهيمية و ما تضمنت من أوهام. لم يقدم 
فلسفة عقلانيةء بل خليطاً من فلسفة مثالية و سحر قديم و أرواحيات. ربما لولا هذه 
الثورة الفكرية اللا عقلانية التي كان يحملها في طيّات رؤى الوجود لما تمكن من أن 
يسائل العقيدة فى الظرف التاريخى الذي ظهر فيهء و البيئة الفكرية التى كانت سائدة في 
أوروبا. و هنا مصدر أهمية هذا المفكر. 

لذا فإن أهمية برونو ليست لأنه جاء بمبادئ معرفية جديدة» كما حقق بيكن و غيره 
من قادة فكر عصر النهضة» و إنما أهميته في أنه كان أجرأً فكر ثائر» لا في عصر النهضة 
فحسب» بل من بين الجريئين في تاريخ تطور الفكر. ذلك بالرغم من أن عصر النهضة 
أنجب قادة کثیرین جریئین»؛ و من بينهم کان القس »جان (Jean Meslier) «4n‏ 
(1۷4-114(. 
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بدأ برونو حیاته راهباً دومونیکياًء ثم فيلسوفاً و فلكياء محاضراً و مبشراً في الوقت 
نقسه في حرية الفكر و العلوم المعاصرة» العلوم كما فهمها. و كان مطارداء يهرب 
و يتنقل من مدينة إلى أخرى. 

غير أن أهمية برونو التاريخية ليس بما أضاف من معرفة» و إنما لأنه كان الثائر 
الأول في عصر النهضة» مع رؤى واسعة لتفهم سعة الوجود. لم يقبل الالتزام» ولم 
ر اس عر ی اا استضافه الملوك والأمراء» بالرغم من أنه كان 
مطارداً من قبل السلطة و الكنيسة. ألقي القبض عليه في البندقية و أرسل إلى روماء 
سجن اة لماتي سدواتة ثم تعدى سلطة الكليسة وه قي الجن » فأخرج إلى 
ساحة عامة و أحرق علناء حيا. اعتبر شهيد العلوم الحديثة» و نصب له تمثال في إيطاليا 
تخلیدا له. 


من بين مبادئه التي بشر بها: أن الكون لا متناهي» في السعة و التنوع» لذا فإن مركز 
الكون قائم في كل مكان و ليس في مكان معين ما يعطل الرؤى الإبراهيمية بمركزية 
الأرض و الإنسان. 


و قال إن حالة الوجود هي دائمة التغير. و إن جوهر كل الأشياء هي مونادات 
M0 2۵5(‏ و هي العنصر الأولي في الوجود؛ قائمة بثلاثة أنواع: الله الأرواح» 
والذرة. كل هذه الأنواع خالدة. بهذه اف لم یمنح الله بصفته أحد المونادات امتيازاً 
من الأخرى» و اعتبره جزءاً من تركيب الكون» و ليس خارجه. كما اعتبر وجوده في 
الكون» في الوقت نفسه» جوهرياً و متجاوزاًء و قائماً في كل جزء من الكون» لذا يمكن 
اعتبارهما (الكون و الله) الشيء نفسه. 

قال برؤى اتحاد «الكل في الواحدا» و اعتبرها القاعدة الحقيقية لحقيقة الوجود 
الرؤى القائلة بأن الله و الطبيعة شىء واحد (”صءأ !طا" ة۴). كما قال إنه بسبب ما يتصف 
ف الان فى القدرة غل الب لا ملك رة الأ معد ارات تيد داك ية 
مع الله إلى الأبد. فالحب هو جسر ذاتي يؤمّن للإنسان قدرة الخلودء و في هذا فإن الله 
لیس متمیزا منه. 

واعتقد بسحر الأرقام» التي تتضمن رؤى لحركة خيرية تستبدل و تتجاوز 
الاخحتلافات و مرارة الطائفية. فكان آخر كتاب له حول «سحر الأرقام» (أئعطtةN).‏ 
اعتبر المسيح مجوسياً (5اعة1)» و قال إن ديانة السحر المصرية أفضل من المسيحية. 
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مع ذلك اعتقد أن آراءه في الدين لها موقع ضمن الديانة الكاثوليكيةء و يمكن استيعابها 

لم يحقق فلسفة مترابطة منطقية أو متسقة. و لكنه كان مثابراً بموقفه التأويلي 
(iااHermene)»ء‏ حيث يرجع إلى نصوص أو فلسفة أو أديان سابقة» يمنحها تفسيراً 
جديداً. كان إحياء الرؤى التفسيرية في عصر النهضة عنصراً فعًالاً في إحياء السحرء و ترد 
بتكرار الإشارة إلى الشمس في کتابات الرؤى التأويليةء الخ مناد التنجيمي. 


هنا يتعين أن ننتبه إلى أن السحر الذي يتكلم عنه برونو هو ليس سحر الخداع» 
و إنما تطوير لذلك الذي كان يمارس في مجتمع الصيد» و استمر بصيغ متعددة ضمن 
مجتمعات الحضارات الكبرى الزراعية. يفترض السحر هناء أن هناك علاقة بين قوى 
إرادة الذات» و قوى إرادة الظواهر والأشياء. فاندمجت هذه الرؤى ضمن الفلسفة 
التأويلية. فألفت» رؤى أكثر منطقيةء و أقرب إلى الواقع من الأيديولوجية الثنيويةء لأنها 
رؤى تتجاوز وجود قوى خارج الظواهر. و لذا انجذب إليها الكثير من القادة النهضويين. 
كما استمد برونو من الديانة المصرية معتقد التناسخ .)Metempsychosis(‏ کان من بین 
الكثيرين من قادة عصر النهضة المتأثرين بكتابات المصري هرمز تريزميغيستوس» 
(istusعrisme" Hermes‏ الذي سبتى و تنبا بظهور المسيحيةء و الذي أثر في أفلاطون 
و الأفلاطونية. 

ربط برونو بين الاعتقاد الديني والفلسفة. فالأرض حية تدور حول الشمس 


المقدسة والعوالم الأخرى. تدور هذه العوالم أشبه بحيوانات كبيرة» مع حياة لها في 
الكون اللا متناهي» و هي رؤى استمدها من الديانة المجوسية. 

و اعتقد برونو أنه لا يوجد موت للكائنات الحية» و إنما تغيير فقط. و هو مفهوم 
استمده من الرؤى المصرية في مفهوم عمومية الحياة. واعتقد من جهة أخرى» أن هناك 
سلما مشتركا حيث تصعد الطبيعة و تتوسع و تنمو» و بالمثل يصعد الفكر إلى المعرفة 
و يتوسع. کان برونو تو فیقیاً ( ا۲٥ )8y‏ مثل کل المؤمنين بالرؤى المجوسية" في 
عصر النهضة» حيث وفق بين مختلف الأديان. و استمد هذه الرؤى من قراءاته الكثيرة 
في الفلسفةء و التي تجمعت عنده لتؤلف موقفه التأويلي للوجود. واعتبر برونو أن 
عمله الأهم هو تدريب مكثف لمخَيّلة الذات» و قدرة توسيع الذاكرة. فبالنسبة إليه» تقود 


)۲١(‏ المجوس (اعةM)‏ منظمة لاهوتية فارسية قديمة. 
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التربية فى السحر الكونى التأملى إلى الذاكرة السحريةء و قد اعتبر نفسه قائد هذه الحركة 
الدينية. 


فكانت هذه الثورة اللا متسقة» التي جاء بها برونو» هي التي هيات ظرف تأسيس 
المساءلة» ومن ثم القاعدة المعرفية لظهور كوزمولوجية"'" القرن (۱۷). فعن طريق 
تجاوز الناحية الأرواحية («كاأص1ص) و السحرية فى فلسفة برونو إضافة إلى تجاوز 
سيكولوجية حياة الطبيعة بكونها مسببات الحركة» و من ثم اعتماد قوانين عطالة 
قوانين ثابتة وضعها الله ليس كساحرء و إنما كرياضي و ميكانيكي. لذا ألفت ثورة برونو 
المحرك الأول لتهيئة مقدمة و قاعدة الثورة العلمية للقرن (۷١)ء‏ ما جعلت دور برونو 
من بين أهم أدوار قادة عصر النهضةء بل كان المحرك الأول لتحرير قادة عصر النهضة 
في الشك و المساءلةء و تبعاً مجال المعرفة العلميةء لتتوافق مع الثورة التي سبقتها في 
مجال الفنون. 


فى الوهلة الأولى» لا تظهر أهمية لهذا الخليط من السحر و التأويلات 
راتات ووحدة الوجود و التناسخ» و استقلال قوى إرادة الذات» و سعة 
الكون اللا متناهيةء فالخلاصة لكل هذا: أن الكون بهذه الرؤى قاد بقوانين سحرية 
حيوية . 
کان مسلييه» قسّاً فى إحدى القرى» كتب بأن الأديان أداة تستعملها الطبقة الحاكمة 
رقا اة على عات آاراة المج و وزعت کات ن کا رات عرد 
نشرها کل من فولتیر و هولباخ Holbach)‏ ا۴) بصیغ مستنسخات مختارة من الكتاب. 
تعدة نشر هذه الستنسخات: ولم يتشر الكتاب بكاملة إلا فى عام 6٠1۸ء‏ اغثر مايه 
أن الإلحادء (و كان يقصد عدم الإيمان بالدين» أي الهرطقة)ء هو الموقف المنطقي 
الوحيده و يتعين أن يؤلف مصدر الأخلاقيات الاجتماعية. كما يتضمن الكتاب ضمنا 
دعوة إلى الثورة ضد الحكام و القساوسة و النبلاء. إلا أن ثورة برونو كانت من نوع آخر» 
و أكثر جذرية. 
)۲١(‏ الكوزمولوجية («عهاه”ءه٥)‏ من أصل إغريقي (usصوه)‏ العالم ولوكوس. تقليدياًء تعتبر 


الكوزمولوجبة ذلك النوع من الميتافيزيقية» التي تهتم في مسألة أصل و تكوين الكون و الخلق و سرمدية الوجوده 
إضافة إلى طبيعة القوانين الطبيعية و الزمن و القضاء. 
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فكان مسلييه شهر فيلسوف إيطالي في عصر النهضة. نشر كتابين حول فن الذاكرة. 
و کان متأثراً بآراء مارسیلیو فیتشینو. کما اعتمد رؤی کوبرنیکوس حول دوران الأرض 
حول الشمس» و إن اعتبر الرياضيات لا أكثر من حذلقة. 

لقد جاء هذا المزج اللا عقلاني ليؤلف ساحة فكرية واسعة لقادة عصر النهضة. 
فتمكنوا من ممارسة حرية الحركة فيها و خارجهاء و تهيئة القدرة على إعادة النظر في 
مختلف الرؤى و العقائد و الأديان و الفلسفة التي سبقتهم. وهو الاطلاع على ماهو 
قائم و موجود من معرفة» فاكتسبوا حق منح الذات حرية الابتداء من نقطة الصفر. و هذا 
تماما ما تمكن من تحقيقه عصر النهضة. 

لقد تمكن عصر النهضة من تجاوز فرضية الخطيئةء و أقدم على عرض جمالية 
عرى بدن الإنسان» و تمكن الفنان من أن يعبر عن خصوصية حسياته» و هي حسيات 
انطلقت بعد أن كبتت ما يقارب عشرة قرون. إلا أن الفكر لم يتجاوز» في هذه المرحلة 
الأولى» من تكوين رؤى عصر النهضة» وهم وجود قوى خارج الظواهر تقودها من 
خارجهاء ما جعله في وضع معرفي يعجز عن مجابهة واقعية مادية الظواهرء و قدرة 
الببحث فيها باستقلال عن القوى المفترضة خارجهاء و هي قوى لا مادية جاءت بها 
الديانة الزردشتية. ۰ 


۲ _ الطباعة و الرحلات 


أدى اكتشاف الطباعة بالحروف المعدنية من قبل جوهان غوتنبرغ» في 
ألمانياء إلى انتشار المعرفة. و طبع أول كتاب: الإنجيل» عام .۱٤١۷‏ فبدأت تلتشر 
المعرفة» و لم تقتصر المطبوعات على الكتب الدينية فحسب» بل راجت مؤلفات 
الأدب والعلوم و قصص الرخالة و وصف الأقاليم و الشعوب غير الأوروبية 
كافة. فأصبح الفكر الأوروبي يطلع على تنوع هائل غير مقتصر على المعلومات 
و المعرفةء بل كذلك تنوع مجتمع اللإنسان. وهو تنوع في صيغ عادات المعيش 
و الأديان و أشكال بنية الجسم والألوان والسمات و ارتفاع القامة. و يصف 
المؤرخ الفرنسي ميشيليه (اءاءطء¡۷) (۱۷۹۸ - ٤۱۸۷م)‏ عصر النهضة بأنّه 
كشفٌ للعالم و الإنسان»". 


(0) فهيم» قصة الأنشروبولوجيا: فصول في تاريخ علم الإنسان» ص .۸١‏ 


¥1 


2 
سے 


۳ - الحمال الإنسانى 


لم يعد شكل بنية سمات الذات يخضع لقوى الكواكب والأرواح. فأصبح 
ينظر إلى جسد الإنسان بكونه حالة بيولوجية طبيعية. فأصبح أكثر تحرّرأء و انفلت من 
النظام الكوني» و حل الجسد المتأثر بقوانين العقل محل الجسد المتأثر بقوى خفية 
و السحر”". و «انفك عنه السحرا» و صارت مرجعيته الذات لذاتها. 

لقد أعيد في ق. )١۷(‏ تشكيل المجتمع المدني» حيث اكتشفت إيطاليا في منتصف 
ذلك القرن الجادات ))٥۴50(‏ و الساحات (ع22ه۴1). و بدأت النساء في مدينة فيرونا 
(6١٥إ۷6)‏ «يتنزهن على أقدامهنٌ كل يوم بعد العشاء»» و فوق القنال الكبير في البندقية 
حيث كانت تقف زوارق الجندول» لكي «تُنعم النظر إلى جمال السيّدات». 


ما كان من الممكن أن تظهر هذه الحركة بصيغتها المهذبةء لولا ظهور صالونات 
الحلاقة» و حيث دعمت هذه الحركة التحريرية للويس السادس عشرء إذ تم تأسيس 
٠١‏ صالون حلاقة في عام ۱۷۷۷'. ففرض فن الحلاقة موقعه في المجتمع» في 
توافق مع تحرر المرآة و ظهورها إلى شوارع و ساحات المدينة. 
ه العمارة النهضوية في إنكلتراء إنيغو جونز 

استخدم هنري الثامن كغيره من قادة و ملوك أوروباء في تعمير منشأته حرفيين 
إيطاليبن ليحققوا له الطراز النهضوي» و ذلك في تعمير قصر هامبتن كورت ١0ام"14])‏ 
(1ه. إلا أن عمل هؤلاء كان من غير قيادة معمارية متميزة» فجاءت أعمالهم مزيجاً 
من معالم امتدت من العمارة الإليزبيثية للقرن السادس عشر التي انفتحت نحو الخارج» 
بدلاً من الطراز الوسطي الذي كان متبعاً في أبنية القصور و الجامعات وغيرها من 
المنشآت الكبيرة» ومن بعض المعالم المنتقاة من العمارة الكلاسيكية. 


أسس إنيغو جونز (0«85[ «عن«[) بعد عودته من إيطالياء الطراز النهضوي 
الكلاسيكي في انكلترا في القرن 1۷ أو الكلاسيكية بصيغتها الإنكليزية. و هو ما جعل 
ظهور العمارة التي سبقته في الزمن» بطرز ممتزجة من غير أن تكون كلاسيكية متسقة. 


(۲۳) فيغاريلوء تاريخ الجمال: الجسد و فن التزيين من عصر النهضة الأوروبية إلى آیامناء ص ۹۲-۹۱ . 
)۲4( المصدر نفسه» ص ۸۷. 
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۱ - ألبرخت دیورر )۱٥۲۸-۱٤۷۱(‏ 


إن الحرية و التعددية اللتين اكتسبهما فكر الفرد في عصر النهضة» و منحتاه حرية 
الابتکار المتفرد و المتنوعء و المتضمنة حرية التلقي والانتقاء وقدرة انطلافق المخيلة» 
لم يحلم بها سوى عدد قليل بين أفراد العصر الإغريقي و الروماني. 

لقد أخرج عصر النهضة حواء و آدم من جنة القرون الوسطى» كما كانا عليه في 
عقيدة تلك القرون. و لا نعلم نوع و طراز اللباس الذي كانا يرتديانه في الجنةء أم كانا 
عراة. ولم تر عري بدن الإنسان في تلك القرون إلا ما ندر. و إن ظهر آدم شبه عار» 
تسترت أعضاؤه التناسلية. 


أما في مطلع عصر النهضة فقد ظهرء كل من حواء و آدم عاربي البدن» مع تستر 
فا اسا ا عورة خجولة» تمثلت في صور «ألبرنحت دير‘ „(Albrecht Dırer)‏ 
و ا | بأبدان نحيفة» دلالة على تهذيب معيش المدينة. فظهرت حواء في صوره بأرداف 
نحيفةء و بدن رشيق بالنسبة إلى زمنه. 


قال ديورر لأحد التلاميذ الرسامين: «خلصني من النموذج... كن مراقباً في 
الشوارع و الحدائق و الأسواق و المنازل» ففيها ستحصل على الأفكار الصحيحة 
للحركة في نشاطات الحياة“". و كان يقصد بالنموذج ذلك الشكل الذي يخضع 
لرؤى القرون الوسطى التي أبعدت شكل البدن من إنسانيته» و أضفت عليه 
سمة القدسية. فقد أصبح بدن الإنسان» كما ظهر في صورء منذ أن حصلت الردة 
الإبراهيميةء تحت رقابة الله مباشرةء و في جميع حالات المعيش» الخاصة و العامة 
منھا. 


(1) جورج فيغاريلّوء تاريخ الجمال: الجسد و فن التزيين من عصر النهضة الأوروبية إلى أيامتا: تر جمة جمال 
شحيّده علوم إنانية و اجتماعية (بيروت: المنظمة العربية للترجمة» ۲۰۱۱)» ص ۱١۷‏ 
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من بين ال «ماسترية (#۲5ائة1)M»‏ الذين تجاوزوا هذه المحددات» و سعوا إلى رسم 


البدن كما هوء في واقع الوجود. 

أ تهيئة الحرية 

كما هيأت هذه الحرية للمتلقى» فى عصر النهضة»ء ظرف قدرة عزل الذات ضمن 
ردو راسي و أحانا عش لا ال و اا تر هة الجر رة اة لاال 
مع شكل المصتّعات» و ممارسات تتوافق مع متطلبات جدلية الدورة الإنتاجية 
و تدريب و تهذيب مسب لحسية الذات بصفة الأبتمال و قدرة الاستمتاع به» عندثذ 
تنحدر أحياناً سلوكيات بعض أفراد و فثات المجتمع إلى فوضى انتقاء مصتعات مبتذلة 
الشكل. 

و لا ينطق هذا على المتلقي فحسب» بل كذلك على المعمار و النحات و الفنانين 
الآخرين» المختصين بتهيئة تصاميم المصتعات» و قيادة رؤى الدورة الإنتاجية. و ما لم 
تنظم و تتضح هذه الحريةء فقد يتحول تفعيل الدورة الإنتاجية إلى سيرورة لا عقلانية 
في التعامل مع الشكل» وذلك في مختلف مجالات التصنيع التي يتعامل معها معيش 
المجتمع» فيعم تلوث المصنعات. 

نمت هذه الحرية و تزامنت مع ظهور الحركة البروتستانتية في ألمانياء 
و امتدت هذه الحركة إلى إنكلترا و هولندا. فارتبكت مؤسسة الفاتيكان (4ء۷a1)‏ 
و ملوك إسبانياء و حينما بدأت الأولى بحركة إصلاح فساد مؤسساتهاء أقدمت 
الثانية على شن الحرب ضد البلدان التي انتشرت فيها البروتستانتية: كإنكلترا 
و هولندا. و في مقابل الإصلاح البروتستانتي» أقدمت مؤسسة الشاتيكان على 
حركة الإصلاح الكائوليكي» و الذي اصطلح عليه «الإصلاح المضاد» -عt١Cou)‏ 

Reformation). 

بدأت حركة هذا الإصلاح المضاد مع اجتماع امجمع الترنت» 0۴ (CounCi1‏ 
(۲ ا »)٠١١۳ _ ۱٥٤١(‏ و هى حقبة بداية إحیاء الدین الکاٹولیکی» التى انتهت فى 
عام .۱٤۸‏ كانت الحركة لإصلاح فساد إدارة الكنيسة الكاثوليكية. قفنت زات 
لإصلاح القساوسة»ء و تدريبهم في مجالات المعيش الروحي/الورع» و الرجوع إلى 
العقيدة من غير ما تعرضت له من فسادء و تأكيد أهمية حياة المسيح» و كيف يتعين أن 
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تكون العلاقة معه. شمل هذا الإصلاح الحركة الباطنية اللإسبانية و المدرسة الفرنسية 


الروحية". 


و كما اعتبر المجلس أن الخلاص يتحقق عن طريق العبادة» و لا تكتمل من غير 
الإحالة (onناransubstantia)»‏ استحالة خبز القربان و خحمره إلى جسد المسيح. 
و قالوا» ضد ما ذهب إليه البروتستانتيون. إن العقيدة بذاتها لا تكفي» لذا يجب إعطاء 
أهمية للإحالة. كما أكدوا زيارات أضرحة القديسين» و احترام الرفات» و بخاصة 
احترام مريم العذراء. و خصص لمريم العذراء أهمية كبيرة في العبادة» و في سلوكيات 
المعيش اليومي. و تألفت أنظمة إخوان (ءإ#فإ0) كثيرةء أكدت كل منها إحدى 
النواحي الاجتماعية أو التبشيرية أو التعليمية أو الروحية"/ الورع (mءاعناءرM).‏ كما 
أكد المجلس أهمية دور البابل لکنهم رقضرا مجلس الشوری (”صءا۲هااا>ه)). و هو 
المجلس الذي كان يعتقد بأنه يمل الله على الأرض. 

فكان ظهور ال لامانرية)» و خاصة ال «باروكية» (#uا0۹٣ة8)‏ و ال «ركوكية) 
»)۴۸٥١١٩٥(‏ و ما تضمنت من لا عقلانية التعامل مع الشكلء ولتمثل بيئة الردة ضد 
الكاثوليكية و الإصلاح المضاد. و مثلما حققت المانرية فنوناً متميزة» كذلك حصل 
في مجال الرسم. و قد مثل حركة الإصلاح الكائوليكي في مجال الرسم بيتر بول روبنز 
„(Peter Paul Rubens)‏ 

ب الدورة الإنتاجية 

يحقق الفكر في الدورة الإنتاجية التقليدية الحرفية» وظيفتين رئيسيتين: الأولى» 
قيادة و تحريك مختلف مراحل الدورة الإنتاجية بعامتهاء بما في ذلك وظائف مختلف 
المؤدين في جميع مواقعهم ضمن مراحلها. 

الوظيفة الثانية» هي مراقبة و فحص التغذية الاسترجاعية و التأمل فيهاء و دراسة 
واقعية كفاءة حركة الدورة» و التعرف إلى إيجابياتها و كفاءتهاء و كذلك سلبياتها 

(۲) أصدر البابا بول 1]1 مرسوماً و كلف الكاردينالية إصلاح سلوكيات المطارنة و القساوسةء بما تضمّنت 
من انغماس في سلوكيات البذخ و الملذات و بذخ الأموال على صِيّغ معيشهم الخاص. و دعا المجلس إلى الرجرع 
إلى القرون الوسطى و إلى الالتزام بسلوكيات تلك الحقبة. 

(۳) من المفيد أن نوضح هنا معنى الروحية (أةءنائ) في هذا السياق. فهي الحركة التي تقود سلوكية عزل 


الذات عن الهموم الدنيويةء و التفرغ للعبادة. و تتشابه الروحية في بعض السلوكيات مع الصوفية. 
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و نواقصها. فيقدم الفكر على إجراء التعديلات المناسبةء مسحْراً آلية التصحيح الذاتي. 
فيبتكر رؤى و استراتيجيات جديدة للتعامل مع البيئة الاجتماعية و الطبيعية. 


ج - التصحيح الذاتي 

إذأ» كلما يجد الفكر هناك عيبا أو حللاً فى أداء إرضاء الحاجة» أو مجالاً 
لتحسين الأداء» يقدم على إجراء التعديل اتانب في إدارة و تحريك الدورة. 
تتحقق هذه التعديلات بصيغ متجزئة» و غير ملحوظة أحيانا. ففي كلا هاتين 
الحالتين» لا يحصل تغيير ملحوظ في العلاقات الإنتاجيةء و لا تأثير ملحوظ أو 
مهم في تنظيم و سيكولوجية علاقات المؤدين ضمن مختلف مراحل الدورة» في 
معظم الحالات. 

كان التغيير يحصل ما قبل عصر النهضة بصيغ متجزئة» ضمن تطور الإ نتاج الحرفي 
التقليدي» من غير عجز في تفعيل الدورة الإنتاجية. و هي سيرورة اصطلحنا عليها بآلية 
التصحيح الذاتي. 

هيّأت الحرية التى اكتسبها الحرفى أو الفنان» الظرف الفكري لقدرة إهمال 
العلاقة الجدلية المتأصلة فى التفاعل بين الشرري الحاجة الاجتماعيةء و التكنولو جية 
الاجتماعيةء ما أدى إلى إهمال منح الأولوية لجدلية توليد الشكلء و إهمال تحقيق 
تفعيل توازن مناسب بين المقررين. لذا فإن إهمال» أو جهل هذه الضرورة» في تفعيل 
الدورةء يؤدي بدوره إلى عجز تحقيق صفة الأبتمال. 

كان أول ظهور لهذه الظأهرة» بصيغتها الأولية» في طراز اذ «مانرية» في إيطاليا في 
مطلع ق. .)١١(‏ و جاءت كردة فعل ضد العقلانية الصارمة لكلاسيكية عصر النهضة. 
و قد تمثلت في التجارب التكوينبة الشكلية التي أقدم عليها مايكل أنجلوء في مجال 
النحت. و العمارة. 


ليون باشعا الرق (8 14 )04۷١‏ 


لم يكن مايكل أنجلو أول من سخْر عماداً لاصقاً (6۲ءة1ز۲) بوظيفة لا إنشائية 
(ا۵٣٠اeنا).‏ ظهرت هذه الصيغة لت ركيب العمادء مسبقاً في أعمال ليون بابتيستا ألبرتي 


(4) العماد اللاصی (۲عاءهاآ۴). وعو عامود مستطیل ذو تاح و فاعدة ناتثة بعضصس الشىء من الجدار» و يظهر 
أشبه بعواميد حقيقة» و من غير أن يؤدي وظيفة إنشاتة (1ھurاrueاS).‏ 
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)Le0n Baptista Alberti)‏ فى كنيسة القديس آندريا (۴4إلم .8)ء فى مدينة مانتوا 
.)Mant2(‏ فجاء العماد (Buttress)‏ في الواجهة بارتفاع ثلائة طوابق» لوت مبالغة في 
شكلية التكوين بعامته» لا يعبر عن وظيفة إنشائية. كما ظهرت قبل ذلك هذه الأعمدة 
اللاصقة في العمارة الرومانية» عواميد بطراز كورنشي («ةط٤١0٥)»‏ ملصقة بجدار من 
غير أن تؤدي وظيفة إنشائية» و لم يكن وجودها ضرورياً» سوى لأسباب تزينيه و تفخيمية. 
و نجدها في كثير من أقواس النصر الرومانيةء التي ظهرت في قوس الإمبراطور تيتوس 
ا1ء فى مدينة روما» و قوس نصر الإإأمبراطور أغسطس (5115) فی مدینة ریمینی 
٤ (Rimihi)‏ 

عندما سخر كل من ألبرتي وأنجلو الماد اللاصقء» كانا قد أهملا مبادئ 
جدلية الذورة الإنتاجية» كما د في الوهلة الأولى. فجاءا بعلاقة تكوينية استطيقية 
جديدة» انبنت على التباس من نوع جديد» تطور و تهذب فيما بعد في منحوتات 
مايكل أنجلو. 

ولد آلبرتي ضمن عائلة غنية ذات مقام اجتماعي مرموق. أصبح مؤلفاًء فناناً 
معماراًء شاعراًء قسأاء لغوياًء مشفرأء و نصيراً للحركة الإنسانية. و قد وصف بأنه يمثل 
نموفج مثقف (a1ناء11#ها١1)‏ عصر النهضةء أي إنسان كلي جامع. ولد في جنوا. کان 
في مرحلة شبابه ریاضیاً (411۲)» تمكن من أن يقفز بارتفاع الإنسان» كما كان يصف 
نفسه. و كان فارساً ماهراًء تعلم الموسيقى من غير معلم» و يقال عنه بأن النقاد كانوا 
يعجبون بمۇلفاته. 

درس و بحث في الأدب الكلاسيكي اللاتيني. ويقول» تّعلم أن لا يكون 
ثرياًء لأنه» لو أصبح كذلك عن طريق الأدب سيكون ثراء معيباً. كتب في الحب 
و الأخلاقيات. 

و اعتبر أن الرياضيات تؤلف قاعدة الفن و العلم. كما كتب أطروحته في «الرسم»» 
التي اعتمدت في تحليلها العلمي على علوم البصريات الكلاسيكية. و بحث البرسبكتيف 
وبيّن بأنه يؤلف أداة عرض الفن و العمارة. كان مطلعاً على علوم زمانه» منذ أن اطلع 
على كتاب المناظر للعالم العربي ابن الهيثم. 


)١(‏ توفي ابن الهيشم في القرن .)١١(‏ تقلت و تُرجمَّت أعماله من قَبَّل الرهبان ال «فرانسيسكانيين» 
)۴rnciscan(‏ فی القرن (۱۳). 
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أكد فى كتابه عن النحت مuاإم!ء Dea pittura and De‏ أن المعرفة يتعين أن 
تستمد من الطبيعة”. و بن الهدف النهائي للفنان أن يحاكي الطبيعة. لم يقصد ألبرتي 
محاكاة الطبيعة» و نقل صورها ميكانيكياء و إنما على القنان أن يهتم بالناحية الجمالية 
التي يجدها في الطبيعة. و العمل الفني كما تصوره ألبرتي» هو ذلك المركب الذي يكون 
بصيغة لا يمكن آي حذف آو إضافة له. كما على الفنان أن يهتم بالنسب» و الهارموني» 
و هو إحداث علاقات بين مختلف الأجزاء. قال إن الهارموني» ليست بشيء جديدى 
و إنما هي مفهوم ظهر مع فيثاغورس. و لكن يتعين أن تسخر بطرق جديدة» في توافق 
مع التطور الفني. 

و خحصص وقتاً لدراسة مواقع الآثار الرومانية» فجاء كتابه عن الآثار استمراراً لنهج 


فتروڭيوس (كناا۷دا۷)ء المعمار و المؤرخ الروماني. بحث ألبرتي في كتابه تخطيط 


كما كتب عن هموم العائلة: إدارة البيت» الزواج» التربية البيتية. و اهتم بتربية 
و تلقيف الطفلء و اعتبرها أساس التعليم. و اعتبر أن الوظيفة الرئيسية للأم هي تربية 
الطفل. أصدر كتابه بعنوان: كره النساء (151٣«عه0ءا)»‏ و هو كوميدي حول الآلهة 
الأولمبية. و الكتاب في واقعه كان نقداً سياسياً للبابوية. كما كتب في أصل الآلهة 
و القانون» و التشفير» حيث يعتبر آبو التشفير» و رسم خرائط المدنء وا مرجعاً 
لمدة طويلة. كما كتب و بحث في علم الفلك و الجغرافياء و يمكنتا مقارنة إنجازات 
آلبرتي مع ليوناردو دا فنشي» كان آلبرتي هو المنظر الموسوعي» بينما كان ليوناردو 
العملي الموسوعي. اعتقد بوجود الجمال المثالي. و كان محباً للحيوانات» فكان يمتلك 
کلباً» و کتب ا ٠‏ 


يؤلف كتابه 4٠٠٤م 0٥‏ أول دراسة علمية لد «برسبكتيف). أثر فى كتابيه عن 
„(Fra Angelico) guجiا | g «(Mantegna) Lıiaتila «(Signorelli)‏ 


صمم وسط مدينة پينزا (۵۳223ذ۲)؛ حيث تضمنت كنيسةء و قصراً للباباء و دار 
البلديةء و بناية للمطارنة الذين كانوا يرافقون البابا. يعتبر تصميم هذه المدينة نموذجاً 
مبكراً في التخطيط المدني لحصر النهضة. 


(0) ما يعني ليس بالضرورة من النصوص الدينيةء كما كانت تروج الكنيسة. 
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سانت أندريا- مانتوا ليون باتيستا البرتي 


بالاتسو روتشيلاي 


٣۔‏ مایکل انجلو 

خلال تنشئة الكلاسيكية في ق. (١)ء‏ و قبل أن يتكوّن النظام الكلاسيكي و يأخذ 
دلالة طبقية واضحة» كما تحققت في كثير من المدن الأوروبيةء ظهرت ردود فعل في 
إيطاليا ضد عقلانية الكلاسيكية» و ضد التحكم الكلاسيكي في الرؤية. کان مایکل اُنجلو 
الثائر الأول ضد هذا النظام. بعد أن أتقن» و حقق مختلف أنظمة المتطلبات التصميمية 
و المعايير» و حقق نماذج مميزة مدهشة. و ابتكر رؤى جديدة و عبّر عنها بشكل جديد. 
فكان بذلك قد ابتكر لغة جديدة لعصر النهضة. 


١ o۸ 


تتضمن هذه اللغةء التباسات (e5ناإاعİاصA)‏ يمكن للمتلقى أن يخوض فيها 
نفسهاء مرات متكررة للاستمتاع اللاحق بها. خلافاً لهذاء حينما نجابه المفاجآت 
الضحلةء حيث نكتشف مبادئ تكوينها بسرعة» فتتجاوزها". 


يتضمن الشكل الكلاسيكي نظاماً يقود المتلقي إلى اكتشاف تنظيم متسق و متناغم 
فيتحقق التعرف إلى محتوى تكوين الشكلء» فالاستمتاع و الإعجاب به. إنه الإعجاب 
بالتراكم و التسلسل» و تجمع النسب المتسقة و التي تؤلف تكويناً يتجاوز المللء فيحقق 
الصفة الهارمونية. 


تفرض المانرية على المتلقي» أن يبذل الجهد المعرفي والحسي ليتمكن من 
اكتشاف» صورة معرفية و حسية جديدة في آنية تفعيل هذا التلقي. و لا يخلو الطراز 
المانري من الالتباس»ء بل يسعى الفنان إلى تحقيق الالتباس ليتمكن من التعبير عن 
طبقات متعددة من المعاني. 


حقق مايكل أنجلو في الشكل المتصف بالمانرية مفهوماً جديداً في التكوين 
الشكلي للعمارةء و لظرف قدرة تحقيق صفة الأبتمالء حيث جاء هذا التكوين الشكلي 
يعبر عن علاقات تتطلب التأمل في بدائل تكوينية كامنة في التكوين الشكلي» و بتركيب 
ملتبس (ءدهداعاطاه4). تتراكم هذه البدائل أو الطبقات» ضمن التكوين الشكلي» حيث 
تنتظم لتؤلف طبقات متعددة من معاني معرفية و حسية» تعر عن كفاءات حسية متميزة. 


و هذا هو معنى مفهوم الالتباس» أي وجود طبقات» لا تظهر للمتلقي إلا بعد أن 
يقدم على الحفر و التفتيش عنها. إذاء يعني الالتباس سيرورة تفكيك معاني متراكمة 
لبدائل تكتشف في سيرورة تفاعل معرفي و حسي فقط تحققها قدرات اكتشاف طيات 
الصورة و دلالات الشكل» ضمن الت ركيب نفسه. 


أ المرسل و المتلقي 


إلا أن حسية التصنيع التي يحققها الفنان لا تتطابق مع الحسية التي يسخرها 
المتلقي» إنهما عالمان مختلفانء و لكنهما متوازيان» ضمن زمنين متعاقبين. لذا يمكن 


(۷) كماهي الحالة مع أعمال بعض الفنانين الذين يسعون إلى المفاجآت» و التي آخذت تملأ شوارع عواصم 
العالم» و قاعات المعارض الفنية» بعد السبعينيات من القرن العشرين. 
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تحقيق الحوار بينهم» إذ يتحقق بالضرورة الحوار في تعاقب قصير أو بعيد» يمتد في 
الزمن. 
رها O E‏ 

الشكلي»› > و يمنح قيمة لكل منهاء بقدر ما يكون على المشاهد المتلقي أن يسخر 
دراه ال فة ي اجيب و راعلا ارت إا ومر نا بطلاب عدرات ت 
عالية جداً في تحقيق الطبقات الملتبسة» بصيغ ممكن فكها من قبل متلق يحمل 
القدرات المناسبة. و في المقابل يتطلب بالمثل» قدرات معرفية و حسية متميزة لدى 
المتلقي» لتتمكن قدراته من تفعيل ما يتضمن التكوين الشكلي من قيم لمعا ضمن 
الطبقات المتعددة. 


هذا ما حققه مايكل أنجلو في المنحوتات التي أنجزها و أكملهاء وبخاصة تلك 
التي ترکها قبل أن تکتمل. فتركها ملتبسة» ليقوم المشأهد بدوره» و يتوصل للدلالة ضمن 
قدرات مخيلته الحسية الاستطيقيةء قدرات اكتسبها في الزمن» لتؤدي وظيفة تكملة 
الوظيفة الحوارية الاجتماعية للحمل الفني. إن شرط التكوين الملتبس» أن لا ينحدر إلى 
الغموض. 


ب - مرقد عائلة المديتشى 


لقد سخر مايكل أنجلو في تصميم واجهة البناية لقاعة مرقد عائلة ال «ميديتشي» 
«(Medici)‏ فر یز (٤1c٥إo€)‏ و القوصرة )۴d۵1۳٤۲۸6(‏ بشکل متناقض عن وظیفتھا کما 
كان متبعاً في الأصل في العمارة الكلاسيكية. لقد ايتكرت أشكال العناصر في العمارة 
الكلاسيكية كحصيلة لتطور أشكال توؤدي وظيفة واضحة معينة. بينما ابتكر مايكل 
أنجلو شكلاً يتضمن تناقضاً بين الشكل المستحدث» و الشكل الأصل الذي كان يعبر 
عن مركب الوظائف التى ابتكرها أصلاً لتحقيقهاء فى مختلف الحاجات. لقد سخّر 
مايكل أنجلو المعالم الكلاسيكية» بهدف تجاوز النظام و الضبط الذي إنبنى عليه النظام 
الكلاسيكي نفسه» و بذلك تجاوز النظام الكلاسيكي . 

يتوضح هذا التحدي للكلاسيكية في العمارة المانرية» باستعماله اليماد اللاصق. 
فجاء طراز هذا الماد في تناقض جذري مع وظائف العواميد التي ظهرت في العمارة 
التقليديةء كالمعابد المصريةء و عمارة الحضارات الأخرى الإغريقية و الرومانية 
و الغوطية. 
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و ابتكر مايكل أنجلوء تكوينات لرؤية تكوين أشكال» غالى فيها لأهمية بعض 
المعال» من غير أن يكون هناك منطى يفسشّرها ضمن التكوين الشكلي» سوى الناحية 
السيكولوجية التي ترضي سيكولوجية قدراته الابتكارية. باعتباره الفتان المتشخص» 
التي ينح لا جر اع سيكولوجية الذات. 

فحقتق منحىّ جديداً في تاريخ تطور الفنء و جعله مُتحداًء يخالف منطق جدلية 
الدورة الإنتاجية. و لكنه حقق مع ذلك» تنوعاً يرضي طموح حرية الفكر المكتسبة. فكان 
بسبب تحقيق إرضاء هذه الحرية» في تفاعل مع قدرات ابتكار أشكال متميزة و فريدة. 
تمكنت قدراته القذة من تحميل الشكل صفات تتقبلها حسية المتلقي بكونها تتمتع 


المبتملة بصيغة مباشرة» و سهلة التعرف إليها. 


جاءت هذه الأشكال غير جاهزة لتقبل واضح» مع دلالة لمعنى خارجهاء و إنما 
كشكل للتأمل فيه. و لأنه شكل تحقق بقدرات حسية و تكنولوجية متميزة» فريدة فقد 
جاء ليعبر عن خصوصية متميزة. لذا يؤلف هذا الشكل دلالة التفرد» التي تكمن ضمن 
الشكل» و ليست دلالة لشيء خارج عنهء كما يتعين أن تكون وظيفة الدلالة المعتادة. 
لقد حقق مايكل أنجلو برادوكسية (×0لة۶۸۲) الشكل» و هو وهم كما يظهر في الوهلة 
الأولى» و ذلك بسبب فقدان دلالة مباشرة. لأنها دلالة تنبني على احتمالية لا متناهية 
Probab ty(‏ اtaدآ)»‏ و لأن الشكل في هذه الحالة أصبح هو الدلالة» ومن غير دلالة 
خارجة عن تركيب الشكل» فجاء يحمل» بسبب قدرات مايكل أنجلوء قدرات حسية 
أفرغت فيه ذات متشخصة متميزة» و بقدرات تكنولوجية تعبيرية مدهشة» ألفت دلالات 
عن ذاتهاء و انحصرت فيها. ولم تطفح خارج الشكل» إلا لمن يتمكن من تفكيك 
خصوصية الشكل. 

توضحت هذه الاحتمالية اللا متناهية» خاصة في أعماله اللاحقةء في القطع النحتية 
التي حققها في آخر مرحلة من حياته. لم يكمل الشكل» بل ترك هذه المهمة للمتلقيء 
ليقوم بدوره في تفعيل ما يمتلك من قدرات للتفاعل مع خصوصية دلالات النحت اللا 
مکتمل. 

كما ظهر هنا برادوكس» آي التناقض الوهمي» في صيغة أخرى» في تصميمه لكنيسة 
صغيرة» كنيسة الميدتشي 196_191(« و (Biblioteca Laurenziaa) ilqjiرgل qiza‏ 
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.»)٠١6(‏ و التي أكملت مع السلم الذي يؤلف أحد عناصرها البارزة. كان ذلك بعد 
متتصف ق. »)١(‏ و نفذ كلاهما في فلورنسا. لقد جاء العماد في تركيب التصميم» 
من غير وظيفة إنشائية» في تناقض مع المبادئ الإنشائية للعمارة الكلاسيكية النهضوية» 
و بصيغة تكوين طرزي معماري جدید لم يکن له سابقة. 


ببنما نشاهد ظهر الكتيف (ء5ء١؛٠ا8)»‏ و هو عماد يلصق بجدار بهدف مقاومة 
ضغط دفع طاق السقف» كما سخر في عمارة أغلب الحضارات الكبرى. و كان له 
دور إنشائي أساسي في العمارة الخوطيةء و الذي تطور و أخحذ شكل الأكتاف الطائرة 
.)۴1ying Buttress)‏ و سخر ليؤدي هذه الوظيفة في مختلف صيغ طرزه التي ظهر 
فيها. 

بمعنی» ظھر شکل ال «كتيف» في كل هذه الحالات يتطابق مع الوظيفة الإنشائية. 
بينما جاء ظهور الماد في طراز ال «مانرية»» منذ أن سخره ألبرتي» ومن ثم ظهر في 
عمارة مايكل أنجلو» من غير وظيفة إنشائيةء ما يؤلف تناقضا صريحأً مع منطق تحقيق 
الصفة الأبتمالية في العمارة. إنه منحى يتشوه فيه التكوين الشكلي» لأنه لصق عنصراً 
إنشائياًء من غير أن يكون له وظيفية إنشائية. 

عند ذاك. يأخذ الشكل الملتبس صفة جديدة من الأبتمال» و على المشاهد أن 
يكتشف الصفات المبتملة المتعددة ضمن طيات طبقات التكوين الملتبس. فتثير كل 
منها حسية استطيقية يتفرد بها المتلقي. إنه حوار معرفي و حسي بين الفنان المصتّعء 
و في المقابل على المتلقي» بقدر ما يحمل من قدرات حسية و معرفيةء أن يسخرها في 
هذا الحوار المتبادل. 

لقد حقق أنجلو في الشكل المتصف بالمانرية مفهوماً جديداً في التكوين الشكلي 
لار ةر قرف فد قن حغة الأخمال يك جا الكرين الى ده و 
عن علاقات تتطلب التأمل في بدائل تكوينية كامنة في التكوين الشكلي الملتبس. تتراكم 
هذه البداثل أو الطبقات» ضمن التكوين الشكلي. حيث تتضمن طبقات من معان معرفية 
و حسية» تنظم بكفاءة حسية متميزة. 

و هنا معنى مفهوم الالتباس» أي وجود طبقات» لا تظهر للمتلقي إلا بعد أن يقدم 
على تفكيك الدلالات و البحث عنها. إذأء الالتباس يعني سيرورة تفكيك معان متراكمة 


OA 


الفكر الجدب 


4 


لبدائل تكتشف في سيرورة تفاعل معرفي و حسي» و في سيرورة اكتشاف طيات الصورة» 
ر مختلف دلالات الشكل فقط. 


عند ذاك يأخذ الشكل الملتبس صفة جديدة من الأبتمالء وعلى المشاهد أن 
يكتشف الصفات المبتملة المتعددة ضمن طيات طبقات التكوين الملتبس» فتثير كل 
منها حسية استطيقية تفرد بها. 


إلا أن الحسية التي يحققها الفنان لا تتطابق بالضرورة» مع الحسية التي يسخرها 
المتلقي. إنهما مجالان ضمن الحوار مختلفانء و لكنهما متوازيان» من غير ضرورة 
التزامن. و لذا هناك قدرة تحقيق حوار بينهماء ربما يتحقق في زمن متزامن» أو مؤجل 
لمدة ما» قد تمتد فى الزمن. لا تتطابق هاتان الدلالتانء و إنما تتوافقان فى هدف تفعيل 
رة الحوار؛ و قذرة الوعي بحسية الصفة الاستطيقية. ۰ 


فعلى المتلقي أن يقدم بدوره تفعيل ما يمتلك من قدرات تفكيك الشكل» غير 
المكتملء و المتضمن احتمالات دلالية لا متناهيةء تبتكرها ذات المتلقى بنفسه» فى 
مقابل ما تبتكر ذات المصتع. ۰ ۰ 

بقدر ما يحقق الفنان طبقات يتضمنها التكوين الشكلي» و يمنح قيمة لكل منهاء 
بقدر ما يكون على المشاهد المتلقي أن يسخر قدراته المعرفية و الحسية و يفاعلها. ما 
يتطلب قدرات تصميمية عالية جداً من قبل المصمم في تحقيق الطبقات الملتبسة. كما 
يتطلب بالمثل» قدرات معرفية و حسية و معرفية لدى المتلقي» لتتمكن قدراته من تفعيل 
ما يتضمن التكوين الشكلي من قيم لمعانٍ ضمن الطبقات المتعددة. 

و حينما تولف مادة الشكل حالة ثابتةء يؤلف حوار التلقى حالات متعددة أولاً 
بالسبة إلى قدرات المتلقي من تعامل بكفاءات حسية و معرفبة ذاتية مناسبة» مع طيات 
التكوين الشكلي. و ثانياء يتكيف التلقي بعامل ظرف حالة سيكولوجية مزاجية المتلقي 
في آنية التلقي. و ثالشل نو ات التلقي للشكل نفسهء لأن كل حالة من التلقي 
في زمنهاء هي حالة فريدة من تعامل المتلقي مع تركيب الشكل. فما يشاهد و يحس 
به المتلقي من طيّات التكوين الشكلي» عند تلق معين» لا تتطابق مع الحس و المعرفة 
التي سخرها المتلقي في الحالة السابقةء و ذلك بحكم اكتساب خبرة من التلقي السابق 
و بحكم حالة سيكولوجية الفرد في كلا الحالتين في الزمن. كما أن كفاءة و نوعية التلقي 
لدى الفرد المعين» تتكيفان بقدرات الذاكرة» و قدرات استيعاب طيّات التكوين الشكلي. 
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هذا تماماً ما حققه مايكل أنجلو في المنحوتات التي تركها قبل أن تكتمل. فتركها 
ملتبسة» ليقو م المشاهة بذوره ويكيل الشكل ضمن قذرات مخيلته السية الاسطيقية 
قدرات كان قد اكتسبها في زمن سابق. فيسخرها هنا في وظيفة تكملة الحوار الاجتماعي 
للعمل الفني» ضمن القدرات الابتكارية لمخيلة المتلقي. 


درج لورنزیانا - مایکل أنجلو 


بيتا روداني بيتا بانديني 


)۱٥۸۰ ۔۱٥۰۸( آندریا پالادیو‎ - ٤ 


لولا الحرية التي اكتسبها المعمار» و حققها لذاته» و القدرات الفذة في التعبير 
الذي كان يتمتع به البعض من القادة» لما تحققت الروائع المعمارية المانرية. ومن 
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آبرزها بعض أعمال أندریا پالاديو (10له]ه۴ هأ ۸)*؛ و لما اكتسبت أعماله قيمة 
صفة الأبتمال» إلا لأنها تتضمن قدرات الابتكار التي انطلقت مع حرية التشخص. حشر 
پالاديو عواميد ضخمة من غير وجود ضرورة إنشائية لهاء و لذا ظهرت بصيغ لا عقلانية» 
فأدخلها في التصميم» لا لسبب» إلا للمغالاة في عرض ضخامة المنشاً. 


إن اللحظة المهمة في تاريخ پالاديو» كانت حينما توظّفَ عند الإنساني «چيان 
جيورجي تریسینو» riss110(‏ ا Gian Giorgio‏ من ۱٥۳۸‏ لغایة ۳۹٥۱ء‏ بکونه من 
قادة المتشقفين (ءاaن†ءء]nte]1م1)“‏ في فتشنزا (123ع٥۷1).‏ فحث هذا الشاب و تمكن 
من التعرف إلى الفنون» و تهيئة فرصة له في البحث و تقييم الفنون و العلوم و الأدب 
الكلاسيكي. كما هيات ل «پالاديو» فرصة دراسة العمارة الكلاسيكية القديمة في روما. 
کذلك منحه تریسینو ينو الاسم الذي أصبح معروفاً به» پالاديوء تمويهاً لإلهة الحكمة 
الإإغريقية (۴”ع A1‏ ھااھ۴)» و ي يعني الحكيم. 


بدأ پالاديو يطور طرازه في نحو عام ١٤١٠ء‏ و يحاكي صيغاً من تصميم العمارة 
الرومانية الكلاسيكية المعروفة و المصطلح علیھا .(Basilica Palldiana) «Ù» J‏ 
وهو طراز مبنی روماني مستطیل» و في أحد طرفيه جزء ناتئ نصف دائري. و قد 
اصطلح علی طرازه بال «پالادیوني» .)۶۵11۵۵1٩«(‏ و هو طراز ابتکره» لیصبح طرازاً یتمیز 
به. و اتصف بالهارموني الهادئ» و أصبح نموذجا بقتدى به و يمثل الطراز النهضوي 
المتأخر (عء«هنه«ءR‏ طع8i).‏ لذا اصطلح على العمارة التي تأثرت به في إنكلترا 
خحاصة» ب ال «پالاديونية٤.‏ شیدت أغلب أعمال پالاديو فى مقاطعة فيتشنزا. أكمل تآسيس 
هذا الطراز» و توضح في أوائل ق. (۷(. 
(۸) آندریا پالادیو (۱۵۸۰_۱۵۰۸). 
(4) غالبا ما أسعى كي أجد الأحرف العربية المناسبة لبعض المصطلحات التي أعتقد أنه لا يوجد لها كلمة في 
e a‏ و لذا نقل حرف اللغة الأصلء كالإنكليزية مثلاء إلى أحرف 
عرب بیة» کمصطلح (٤۲دا!ا٣)‏ تصبح کلتشر» أو (عزل۴۴4) براديما. غير أنني عندما جابھت کلمة ([2ںاء1e1|eم[)‏ لم 
أجد أن النقل الإتكليزي للحرف للعربي يؤلف كلمة سهلة و متاغة التلفظ. و لذا قرّرت أن أترجمها بمصطلح 
«المتثقفون»» و هو المتعلم و المثقف القاعل. 
عندما أصبح التعليم عاماً في أوروبا في منتصف القرن (1۹)» ظهرت فئة متعلمة متخصصة في مجالات 
المعرفةء فاصطلح عليها ب (اد)ءءااعا١!).‏ و أصبح يسخر المصطلح بمعنيين: 
١‏ - بوصف الفرد العامل في ملكة التفكير و التنظير المجرد و النقد المعرفي. 
۲ الفرد الممتهن المتمبّز و الكاتب في مجال الفلسفة و الأدب و الفن و العلم و القانون و التحليل السياسيء 
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آدی نجاح پالاديو الذي تضمنت تصاميمه معالم تعجر عن طموح الزبائن إلى بيان 
موقع اجتماعي مرموق لهم. و كان التكوين يحمل صفات أبتماليةء و بساطة مدهشة 
سهلة التقبل في الوقت نفسه. كانت أحياناً المعالم منظمة بنسب موسيقيةء ما يجعلها 
تعبّر عن هارموني سهل التقبل. تتضمن الكثير من الأبنية ذات التقسيم الثلاثي» مركزاً 
وسطیا مع امتداد في كلا الجانبين» المصطلح عليه ب کولوناد (٥ل4”"ه1ه))»‏ و هو 
عبارة عن صف من الأعمدة منتظمة الأبعاد فيما بينها. فيؤلف التكوين صورة مستقرة 
رسمانية .)۴٥۳۳۳۵1(‏ و غالباً ما يتضمن التكوين في الوسط قوصرة» تؤكد اسمتريته) 
و استقراره. تحقق إنشاء معظم فيلات السكن في مناطق الأرياف» و سكنتها 
الطبقات ال «جنترية؛ (اه٥6)»‏ الأرستقراطية. كان بعضهم في دور تحول إلى مقام 
الرأسماليين. 

ابتکر پالاديو عمارة تتضمن رؤى تعبر عن منظومتين متداخلتين ضمن عمومية 
التكوين الشكلي. بمعنى عبر عن كلتشريتين» بدآنا بالانفصال عن بعضهماء و أصبحتا 
متنافستین و في مواجهة معرفية» حيث استمرت هيمنة الكثلكة الدينية (”ءاءزاهطat١٣)‏ 
على الفكر» و في الوقت نفسه» ظهرت حرية الفكر منافسة لهاء و قد عبر عنها التقدم 
المعرفي في مختلف مجالات العلوم» و نشوء الحركة الإنسانية )صHumanisr(.‏ 


كان لپلاديو تأثير في تطور العمارة الكلاسيكية في إنكلتراء و انتشارها. 


پالادیو فيلا بادویر 


)٠٥۷۳ ۔۱٦٥۲( إنیغو جونز‎ ٥ 


كان إنيغو جونز أول من تفهم و أحدث عمارة كلاسيكية في إنكلتراء بعد أن زار 
إيطاليا و شاهد العمارة الكلاسيكية. كان مطلعاً على تطورات الطراز الكلاسيكي» 
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و استمد طرازه من عمارة پالادیو و سانغالو (8384110) و غيرهم. من بين أهم أعمال 
إنیغو جونز کان قصر وایت هول (ع ۴۵14 1211ء٤ .)W‏ و کان قصرا ضخما جداء لم 
ينشأً منه سوى قاعة الضيافة (8311 ع”ناء»«ة8). يعتبر هذا المنشاً مع دار الملكة 
(Queen’s House)‏ في «غرینتش» »)6۲e٤۸ W1 ٥۲(‏ ربماء المنشأين الكلاسيكيين الأهمين 
في إنكلترا. نجد في تكوينهما الشكلي كلاسيكية متسقة و وقاراً هادئاً جميلاً. لم يتوصل 
الطراز الكلاسيكي لهذا المستوى من النضج في إنكلتراء و لم يكن للكلاسيكية أثر مهم 
قبل أن يعم الطراز ال «پالاديوي». 


٦‏ -الباروك و الركوكو 


إذا كانت المانرية ردة فعل ضد عقلانية فكر عصر النهضة» و كان الطراز النهضوي 
قد عبّر مسبقاً عن عقلانية مع قيادة تتمتع بقدرات ابتكارية مدهشة» مع وعي لمنطق 
التعامل مع المادة فإن الطرازين: الباروك و الركوكية؛ ابتكرا ليعبّرا عن أنوثة معيش 
القصرء و ما يتمتع به من رفاه و إفراط في تزيين بيئة المعيش» سواء أكان ذلك في التزيين 
الداخلي أم الملبس» أم سلوكيات الحوار في تنظيم و إدارة مائدة الطعام. مع ذلك لم 
ينجرف معيش هذه القصور الملكية إلى الابتذال إلا في حالة نادرة» مثلا في عهدء 
جورج الرابع في إنكلترا. 


الفكر هو الذي يعي مركب الحاجة» و هو الذي يقود الدورة الإنتاجية» سواء أكان 
عقلانيً أم لا. و من غير وعي متوازن يقود الدورة الإنتاجية» ستعجز الدورة عن تحميل 
شكل المصنعات صفة الأبتمال. لم يظهر هذا العجز في السابق ضمن تطور الإنتاج 
في مختلف مراحل تطور الإنتاج الحرفي» ما قبل التشخص» سوى عندما أخذ يعجز 
الفكر عن تقبل و استيعاب تطور المعرفة و القدرات الحسية الإنشائية المناسبة» إن في 
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شجال قاو الدورة الإفاجة أر خارجهاء إذ قرفي راحة س ل جة السات ر إدامة 
الوجود» توازناً مناسباً لإرضاء مركب الحاجة. 


تنحصر أهمية المنطق في التعامل مع المادة» في مجال التقدم المعرفي» 
التكنولوجي» و ليس في مجال تحقيق صفة الأبتمال. ما جعل الطرز التي تضمنت 
لا عقلانية كالباروك والركوكو تتمتع بقدر من الصفة الأبتماليةء لأنها تحقق التوازن 
المناسب بين الحاجة السيكولوجية» كما هي في أيديولوجية شبكة الكلتشريات» و في 
المقابل التكنولوجيا التي ابتكرت للتعبير عن هذه الحاجة. ليس بالضرورة أن تتضمن 
التكنولوجيا في مثل هذه الحالات» منطقاً متوافقاً مع الضرورات الإنشائية. فالمنطق 
هنا لا ينحصر في التعامل مع المادةء وإنما كذلك في كيفية قدرة التعبير عن حالة 
سيكولوجية اجتماعية معينة» و إرضائها. و لا تتحقق صفة الأبتمال» إلا في حالتين: 
أولاً تسر تكنولوجية حرفية جيدة» و ثانياًء تفعيل قدرة ابتكار لشكل يرضي راحة 
رارج الات الفاغ ٠‏ 

إن وظيفة الفن تنحصر في إرضاء الحاجة الاستطيقية» و ليس في مجال مركب 
الحاجة ككل. و خو ما ينطاب عند تقعيل تكنو لر جية إرضاء الحاجة الاسعقة الارام 
بضرورة منطق التعامل مع المادة» ذلك فقط بقدر لا يتعارض تعارضاصريحامع 
خصائص المادة ضمن التكنولوجية المسخرة» الأمر الذي يؤدي إلى إسراف في جهد 
تحقيق الشكل بعامته» عند ذاك يفسد التعامل أصلاً. 

تكن مصطلح ال «باروك؛ في ق. (۱۹)ء من الكلمة »)B00(‏ البرتغالية الأصل» 
و تعني نوعاً من اللؤلؤ غير منتظم الشكل. سخّرها فيما بعد بعض المؤرخين و استقرت 
بدلالة الطراز الذي ظهر بعد المانرية. 

يشير المصطلح إلى الحقبة والطراز الذي ظهر فيها بين بداية ق. )١١(‏ و حتى 
(۸). و سخر المصطلح كذلك في مجالات الأدب و الموسيقى» و مختلف صيغ 
المصتعات كالعمارة و الرسم و النحت و غيرها. 

استمد طراز الباروك معالمه من العمارة الإيطالية لمنتصف قرن (۱۷). و تكيف 
و أخذ صيغاً محلية متعددة في أوروبا. أكد الطراز التوازن» عن طريق الهارموني بإخضاع 
الأجزاء إلى المجموع العام للتكوين الشكلي. 
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٠‏ الركوكية 

أدى عجز القدرة التصميمية لدى المعماريين الآخرين» الذين ظهروا بعد 
مايكل آنجلو و پالاديوء إلى ظهور العمارة الباروكية و الركوكية. تضمنت هذه 
الأخيرةء تکراراً و حشواً مملاه و مبالغات فی طبقات العماد» و تزاحماً غبر مسو 
لتعدد طبقات من التيجان فوق رؤوس الأعمدة في تناقض مع فlرjı (Cornices)‏ 
ثقيلة بسبب تعدد غير مفسّر لطبقاتها. إضافة إلى هذه الفوضى» نجد فوقها قواصر 
(5أ٣عصذله۴)‏ منشطرة» تفتقر إلى قدرة تحقيق صفة الهارموني في مخيّلة المتلقي» 
و إسرافاً لا مفشّر له. 

لقد ظهرت القوصرة فى العمارة الإغريقية لتعبر عن سلاسة انحدار ماء المطر 
المنحدر على سطحيها في كلا الجانبين. فابتكر الشكل الانحداري ليرضي هذه 
الوظيفة. كما ظهرت سابقاً في العمارة الرومانية لتعبّر عن هذه الوظيفة نفسها. لم 
يكتفي الطراز الباروكى بشطر القوصرةء بل أجلس أحياناً طبقات من الأفاريز على 
التيجان. إن شطر القوصرة يتعارض جذرياً مع وظيفة انسياب انحدار الماء طبيعياً. 
لذا يؤلف شكلاً متناقضاً لا عقلانياً مع الوظيفة التي ابتكر أصلاً لبحققها انحدار 
القوصرة. 
۷- چجیاکو مو فینیو لا (۰۷٥۱۔ )۱٥۷۳‏ 

كما نجد فى العمارة ال «باروكية» تناقضاً بين أثقال مادية الأفاريز و القوصرات› 
في مقابل رسوم لآلهة متعددة» تحوم في سماء مكتظة بملائكة طائرة» ضمن غيوم مليئة 
بناس هائمين» كأنهم في يوم الحشر ‏ تمثلت هذه الباروكية المرتبكة في كنيسة غسو 
(«ع6)» في روما» تصمیم جیاکو مو فینيو لا (8ھ۷V1£701‏ 00 614). 
۸- رمبرانت 


نضجت في تلك الحقبة زیتیات و رسوم رمبرانت (1 "5۲۵٥4‏ ع۸) .)۱١۹۹-۱۹۰7(‏ 
و ابتكر تكنولوجية بما اصطلح عليها ب «الضياء و العتمة» (0إuءءهإهط)).‏ و كان آول 
م بر هذا المصطلح بلدینیو تشی (ذءcں"¡ل8a1)'“‏ في عام ۱۹۸۱ . 


(1۰) یصف بلدینوتشی هذه التکنولوجياء بكونها أحادية اللو )Monochrome)‏ حیث تتنوع ال «تونات» 
»)10۸٤5(‏ بقدر ما يعكس سطح الرسم من ضياء» بين الساطع و المعتم. تشمل كذلك هذه الانعكاسات الألوان = 
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تسخر هذه التكنولوجيا بهدف تحقيق تناقض لظلال بعض معالم العناصر 
لتأكيد ضياء الأخحرى» و منح التكوين الصفة النحتية. و بسبب هذا التناقض بين 
الظل و الضياء» يؤكد الطرار وضوح المعالم» حيث يضفي عليها سمة معماريةء 
و صدقية نحتية. كما يسخر التضاد بين الغامق و الفاتح» تحقيق سمة دراماتيكية 
في التكوين الشكلي. كذلك يسخر الطراز الألوان في التعبير عن هذا التضاد 
بن الان اعارة وا نرتي م مخ افاس قن ار 
الشكلى. 


.)€Caravag gio)‏ و تشن »)T¡tia”(‏ برنيني (Bernini)‏ و بورومیني je ¢(Borromini)‏ آهم 
قادة الطراز الباروكى» حيث بدا الأول كنحات و الثانى كحجار. 


-الرکوکو 
ظهرت هاتان الصيغتان اللا عقلانيتان (الباروكية و الركوكية)» بين مرحلتي أفول 
عصر النهضة و ظهور عصر الكلاسيكية البوزارية. سخر مصطلح ال «ركوكوة بدلالة 
حرفة/ الفن الزخرفة التي ابتكرت و ظهرت في عصر لويس الخامس عشر» حيث 
ظهر الطراز في بداية القرن (1۸)ء و هيمن على الزخرفة و العمارة حتى ظهور إحياء 
الكلاسيكية و منها البوزارية في بداية القرن .)١۹(‏ 


يتصف التزبين الداخلي لهذا الطرازء بالمرح اللا عقلانيء الذي غالباً ما يكون 
مغالاً به. أهم معالم هذا الطراز أنه استبدل بلاستيكية ال «باروك»» حيث أصبحت 
الأشكال تبرز من الكتل» بأشكال رقيقة و ناعمة و محاطة بأطواق ملوية (sااهإء8)‏ من 
زخرفة متشابكة. فتؤلف خلفية لزخرفة ناعمة أرابسكية (ع#اي5عطه+A)"‏ سمتها أنوثة 
معيش القصر. 


الاطعة في الأشياء و الطبيعةء كاللون الأصفر في مقابل الأسود و البني .)8٠#۷”(‏ و الفرق بين ال «تونين»» المعتمة 
التي لا تفسح عن تفاصيلها للمشاهد. 

الأرابسکیة (ueوe5طةعھ)»‏ طراز یتضمّن شکل نبات لولبي (ع«iااه؟)‏ أو ينضفر (ع«iءة[ءما؟!)»‏ 
و أحد معالم الزخرفة الإسلامية. ظهر هذا المصطلح و استعمل في القرن (١١)ء‏ حينما أصبح الأوروبيون مهتمين 
بالزخرفة العربية - الإسلامية. يرجع أصل هذا المنحى الطرازي في الحرفة الهيلينية» في آسيا الصخرى. و أوّل ما 
ظهر هذا الطراز كان نحو عام ٠١ ٠‏ و أصبح أحد معالم الزخرفة العربية -الإسلامية. و حيث كان أصل صياغة 
شكل هذا الطراز في الحرفة الهيلينية يسم بشكل طبيعي» فقد ظهر في الحرفة العربية - الإسلامية بصيخة منتظمة 
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۰- بوشیه و فراکونارد 

کان لا بد من أن يظهر الفن و يعبّر 
ع حركة تحرر المرأة» فظهر كشرون. ربما 
أهمهم فرlنٺIy‏ ڊو (Francois BOuCher) 4ı‏ 
«(IVY _ 1*۳)‏ فى صورة مدام 
لويس - أومرفي وفي صورة الأرجوحة 
لجين أونوري فر|ligSرد (Jean Honore‏ 
Fragonard)‏ (1۷۳۲ - 147) تمکن 
هؤلاء من التقاط لحظة في حركة أنثوية» 
مغرية تصور السيقان و البدن» كلياً أو جزئياً 
وتر آیس وو اسن فج ل دات 
عن رقة تقبل صورة البدن في التكوين. وقد 
حظيت هذه الطرائقية في الرسم بمقالة طويلة 
بها تيدرو في الموسوغة اللرية فحت 


الأرجوحة -)۱۷١۷(‏ فراكونارد 


على أهمية عرض قوى الإحساس و تأثيره» و قال في مقالته: إن «النفوس الحساسة 
تحظى بقسط من الحياة أكثر من النفوس الأخرى»)”“ 


بورتریه مدام لويس - أومرفي» -)۱۷٥۲(‏ بوشیر 


(۱) فيغاريلوء تاريخ الجمال: الجسد و فن التزيين من عصر النهضة الأوروبية إلى آیامنا» ص ٠١۳ ٠۳۰‏ 


0۹ 


- «(حرب مسلحة» على النساء «الجمالات المتبزجة) 


لم يكن جميع الآباء و الأزواج مرتاحين من هذه الحرية التي اكتسبتها المرأة. 
فقد اعتبر البعض أن التزين يوحي بالإغواء» و يقود إلى الانقلات من هيبتهم 
و وصايتهم الذكورية» الأبوية و الزوجية. واعتبر التبرج عصياناً للأمر المرسوم 
الإلهي. لقد سمح بالزينة لنساء المجتمع الراقي» الملوك والأمراءء في المرحلة 
الأخحيرة من هيمنة الطبقة الأرستقراطيةء و قبل بداية ظهور الطبقة البرجوازية. 
فكان التقبل مع ل لم يشمل الطبقة الوسطىء قبل أن تظهر المرأة إلى الساحة 
الاجتماعية و تطالب بحرية التزين العلني» حرية لم يسبق لها مثيلء منذ أن ظهر 
المجتمع الزراعي. فاعتبر تزين الزوجة و البنت» ضلالا من قبل الردة التي قادها 
التصلب الكاثوليكي المتاوئ للتحرر النسبي الذي جاءت به البروتستانتية» حيث 
ربطت الرؤى بين التبرج و عمل إبليس. فظهر أدب متطرف يهاجم حرية التبرج» 
و اعتبر الفتاة المتيرجة أشبه بالجثة المعطرة. و من بينها كتاب فينيلون (۸٥1ع”ء۴)»‏ 
في تربية الفتيات» الذي اعتبر التزين» و الجمال نفسه» مضراًء إلا إذا كان وسيلة 
لتزويج الفتاة. بيد أن الزمن بدأ يتجاور أيديولوجية و ظرف مجتمع الإنتاج الزراعي»› 
المجتمع الأهلي و الذكوري. فقد أسس قادة عصر النهضة هذه الحريةء و هووا 
الظرف لتأسيس عصر المكننةء الذي تبعه عصر الحدائة و كان بداية تجاوز الذكورة 
و الأديان و السلطة المركزيةء تهيئة لظهور المجتمع المدني. 


حصل ضمن هذه النقلة تعارض بين حق هيمنة الرجال مقابل حق حرية المرأة. 
فالآباء و الأزواج مثا رما شعروا بآنهم «مخدوعون» عندما كانت بناتهم أو زوجاتهم 
يستخدمن مستحضرات التزين. فطلاء الوجه قد يوحي بشكل من الإغواء و الانفلات 
من وصاية الرجل على المرأة. فاعتبروا هذه السلوكية إقراراً بالتحرّر. و تم الالتفاف 
على اليقين القائل بوجود سلطة: «فالحرص على أن تظهر النساء جميلات لم يستسغه 
رجالهن. فاعتبر التبڙّج عصياناً لأمر» و صار بمنزلة نوع من التحدي النسائي"'». لقد 
سمح بالزينة كمشهد من مشاهد المجتمع الراقي» و سمح بها بتحفظ كمشهد فردي. 
في مقابل هذاء تسبب ظهور حركة ضمن مجال معيش الطبقة الوسطى» تحتكر الورع 
لنفسهاء ضد «أهل الضلال»ء المرأة التي أصبحت تطالب في القليل من حقوقهاء 
و ذلك بتجاوز الهيمنة الذكورية. دعمت هذه الرؤى و قادتها حركة الإصلاح المضاد 


)1( المصدر نفسه» ص ۰ 


040 


ا 
س 


المناوثة للبروتستانتية» التي تعبّر عن التصلب الكاثوليكي. فنجمت عنها كلمات هجينة 
تهاجم «الفاتنات المتبرّجات)»» و تصفهن بأنهن يشبهن «الجثث التي عطرت بالمسك» 
و «المراحيض المطيبة بماء الورد». و اعتبرت حركة هذه المطالبة بهذه الحرية رمز هلاك 
إلهياًء لأنهما قرنوا وجود التبرّج بوجود إبليس. و منذ عقد ١۲٠٠ء‏ توسع تهجم الأدب 
الديني ضد «النساء اللواتي اعتبروهن «خليعات!). كانت حركة إضافة إلى كونها ردود 
فعل للهيمنة الذكوريةء و في الوقت نفسه مناوئة لللإصلاح البروتستانتي» و التي أطلقت 
الكثير من المحرمات'. 

عبر فينيلون'“ عن الخشونة ضد المرأة» فى كتابه تربية الفتيات 10۸اهd»c£)‏ 
(5ءا[ا/ كه حيث اعتبر الجمال «مضراً إلا إذا كان وسيلة لتزويج الفتاة». مع 
ذلك» و بالرغم من مختلف هذه الحركات الرجعية و الردات» فقد فرض التبرج 


NY .. 


۱- روبرت آدم 


حقق روبرت آدم (4ل4 ۲۲ط٥۸)‏ في إنكلترا حسية منتظمةء عبّر عنها بتكوينات 
دقيقة واضحة» ضمن تنظيم مهرمن («۲”0ة۲1) عام تتكون من خحطوط رقيقة و كتل 
مترابطة. حققت ال «ركوكية)» الركود والاتزان والرقة ضمن توازن متسق و تناغم 
عقلاني واضح في أعمال روبرت آدم. 


عندما تتراكم مبتكرات متغيرات الكلتشر في الزمن لحضارة ماء أو تبتكر و تتراكم 
كلتشريات جديدة» فإذا ما تراكمت و وصلت إلى حد تعجز شبكة الكلتشريات عن 
استيعابهاء فتطفح هذه الكلتشريات الجديدة» و يظهر في آنية الوجود» أفراد يتمتعون 
بقدرات ابتكارية و يحدثون نقلة ضمن مسيرة تلك الحضارة. وهذا ما يؤلف رؤى 
جديدة للوجود» خارج شبكة كلتشريات الحضارة الأ حيث تؤلف قاعدة لأحداث يني 
عليها آخحرون ذات قدرات ابتكارية» فتتراكم هذه القدرات. و إذا لم تصادف ردة محرفية 
و كلتشرية» عند ذاك تكون قد أحدثت قفزة حضارية. و يقع معيار القفزة الحضارية ضمن 
سيرورة حضارة الإإأنسان بعامتها. 
)۱٤(‏ المصدر نفسهء ص .٠١۲-۱۲۱‏ 


(۱۵) فرانسو فلیلون ٥٥(‏ ا٤۴‏ کاچ مھ ۴) (۱۹۵۱ ۔ ۱۷۱۵)ء کان شاعراً فرنسیاً کاثولیکیاً. 
)۱١(‏ المصدر نفسه» ص .٠١۳‏ 
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و لأن هذه القفزة تؤلف رؤى جديدة» وهي رؤی تبتکر حصراً من قبل قدرات 
ابتكارية تتمتع بحرية حق الابتكارء لذا لا تظهر هذه القفزات الحضارية إلا بعد تأمين 
ظرفين: أولا عجز الحضارة المعينة عن تجديد كلتشرياتها مقارنة مع تلك المجاورة أو 
تلك التي في تماس معها؛ ثانياًء ظهور الحرية المناسبة ضمن المجتمع حيث ينضج فكر 
مبتکر»› فيقدم على تحريك سيرورة الابتکار. 


هذا تماماً ما هيأت السكولاستية في أواخر القرون الوسطى الظرف المناسب له 
لحرية الفكر» فظهر قادة يتمتعون بقدرات الابتكار» و أحدثوا عصر النهضة. لم تنحصر 
النقلة التي أحدثها عصر النهضة في مجال الرسم و الزيتيات (ئع«٤٢ذة۴)‏ و النحت 
و الطعام و العلوم و الكثير من صيغ الاستمتاع» بل كذلك في الموسيقى. 

لقد بدأ اللإنسان العاقل منذ أن ظهرء و ربما من قبله» ببعض الإنسانيات في ممارسة 
الغناء و صيغ بدائية من القرع. وقد سعينا إلى تبيبن أن حرفة ما إن تنضج و يكتسب 
المؤدي حرية التعبير عن خصوصيته» حتى يكون قد ارتقى لصفة الفن. لقد ابتكرت 
الموسيقى كغيرها أداة التعبير عن هموم سيكولوجية الإنسان و إرضاء مركب الحاجة 
بصيغتها الحرفية. اتسمت هذه الصيغة من الموسيقى بالبساطة» و قد اصطلح عليها 
بالأنشو دة البسيطة $0١8(‏ «نها۴)» أو بال «(مونوفوني» .)Monophony(‏ أحادية النغمة. 
تتصف الموسيقى البداثية و الشعبية بصيخة ال «مونوفوني». لكن مع تطور الحضارات 
ظهرت صيغة متطوره لهذه ال «مونوفينية»» وهي ال »هوaوigiة“« «(Homophony)‏ 
وهي أحادية النغمةء و لكنها تسر أناشيد و شعراً و معاني متنوعة. و تؤلف ترکیب 
ألحان متجانسة و متعددة و مشابهة» و لكنها متعددة المعاني. من بين أشهر الصيغ في 
هذه الموسيقى ال «راكا؟ (3ع۴4) الهنديةء و المقام و الغناء الحربي. لذاء يقترن اللحن 
الأحادي النخمةء المونوفوني» بالمراحل الأولى من تقدم الموسيقى في حضارة 
اللإنسان. بينما ظهرت الموسيقى ال «هوموفونية» مع تقدم الحضارات الكبرى كالهندية 
و الإسلاميةء كما أشرنا إلى ذلك. 


استمدت الكنيسة الموسيقى في بدايتها المبكرة من تلك التي كانت تمارس في 
بيزنطية. و يعتقد أن البابا غريغوري ([ رادعء6۲) »)٠٠٤ - ٥۹١(‏ هو الذي أسس 
تقليد الموسيقى في الكنيسة الكاثوليكية. مارست القرون الوسطى ألف عام الموسيقى 
في الكنائس. و كانت بعض الآلات الموسيقية محرمة في الكنيسة» بسبب اقترانها 
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بالموسيقى الدنيوية و الطقوس الوثنية. كانت أغلب الموسيقى في القرون الوسطى 
مونوفونية أو هوموفونية حتى ظهور الموسيقى البوليفونية. 

ابتكرت الموسيقى البوليفونية بعد الألفية الآولى من هيمنة المسيحية على أوروباء 
ابتكرت الموسيقى ال «بوليفونية»» و هي موسيقى مؤلفة من نخمتين أو أكثر» مستقلة 
و لكنها متزامنة و متجانسة فى آن. وتأئثرت فى هذه الحقبة السكولاستية بالتطور 
الحضاري المعتزلي» فقرر الرهبان ترجمة العلوم و الفلسفة الإغريقية. 

بدأت تتضمن الموسيقى في نهاية القرون الوسطى لحنين أو أكثر في آن» حيث 
بدأت تتأسس البوليفونية فى الموسيقى الكنسية منذ نحو .)١١٠١(‏ 
أفينيون (Avignon)‏ مثلاء مقراً لحركة ضد البابوية .)Atip0P85(‏ حیٹ اأُصبحت المركز 
في ممارسة الموسيقى الدنيوية (١4اداءء5).‏ فأثرت في بعض الموسيقى الدينية لجهة تبني 
اللحن البوليفونى بصيغته الأولية. و بدأت العبادة فى الكنيسة تشجاوز بعض كابة العبادة 
المملة و رتابتها. 


عمت الموسيقى البوليفونية في قصر أفينيون عامة» منذ ق. .)٠١(‏ بينما اعتبرت 
كنائس أخرى الألحان البوليفونية شراء تمثل موسيقى الشيطان. فمنعها البابا يوحنا 
1× في ۱۳۲۲ء و عندما أصبح من بعدہ البابا کلیمنت ٥1e۳۴۸۲(‏ ۷1)» کان یستمتع 
بهذه الموسيقى. و ازدهرت الموسيقى الأولى من البوليفونية ضمن القرنين )١١(‏ 
و (۱۳)ء في كاتدرائية نوتردام. و يعتبر الموسيقار القس غويلوم دي ماشو عصںھ[ا6u)‏ 
Mac16(‏ م أول مؤلف لقداس كاثوليكي بصيغة بوليفونية. و كانت هذه الموسيقى 
التي مهدت الطريق لظهور موسيقى عصر النهضة. 

بدأت موسيقى عصر النهضة اعتباراً من عام ٠٤١٠١‏ حتى عام ١٠١٠ء‏ و هي الحقبة 
التي ترامنت مع ظهور عقلانية و إنسانية عصر النهضة» و إحياء الفنون الكلاسيكية. في 
هذه المرحلة بدأ يظهر الموسيقار الفنان» و التعبير عن هوية الذات. فظهر موسيقيون 
کثيرون» کان من بين قادتهم بلیستر ينا )۴21e5۲1۸3(‏ و لاسوس (؟uاsیھ).‏ 

مثل الموقف من الموسيقى دلالة أخرى للتباين بين الفكر الذي يرى أن وجود 
الذات تابع لقوى و فكر خارج/ غير فكر الذات» و الذي تمل بالموقف الكاثوليكي» في 
مقابل الفكر الذي أخذ يظهر مع عصر النهضة» و الحركة البروتستانتية. 
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التزمت الكنيسة الكائوليكية اللحن الموليثوني كأداة أيديولوجية بدلالة استمرارية 
الدين الكائوليكي. و تبنت في تلك الحقبة الملكة إليزابيث الأولى» الفنون و منها 
الموسيقى. كانت مطلعة على تكنولوجية الموسيقى» فسخرت اللحن البوليفوني كأداة 
في خصامها مع المقاومة الكاثوليكية. كانت هذه المقاومة» غير مباشرة بل ضمنية» و من 
بينها اللحن البوليفونى. كما قادت الملكة شخصياً ابتكار و تأليف موسيقى بوليفونية 
رسمانية (آ۴۳۵٥۴)ء‏ خاصة باحتفالات الدولةء كالتتويج و الجنائز و مختلف مناسبات 
الدولة الرسمية والعسكرية والنشيد الوطني. كذلك موسيقى المناسبات الرسمية 
التي تعزف داخحل الكنيسة. و قد تعاطف مع العقيدة الكاثوليكية بعض كبار المفكرين 
و القادة» و من بينهم شكسبير» و إن كانت ضمنية. 

فألفت هذه الموسيقى البوليفونية الأولى من نوعهاء ولم تزل مبادئها قائمة» 
وقد عمّت العالم. ظهرت في هذه الحقبة مدرسة الموسيقى الإنكليزيةء و ظهر ضمنها 
مؤلفون مثل ولیم بایرد (8۲۵ ه11ا۷۷) و جون دولاند (لصھاسه0 «ط0[). و طُبعت 
في زمن الملكة إليزابيث أولى الألحان الموسيقية. نشر جون دولاند كتابه الأول للأغاني 
«آیرز» (4۳)» و راج بين الناس و أصبح لناشر النوتات دور واسع و مهم. 
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التشخص و المجتمع المدني 
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١‏ مقدمة 


رف اللخ رة الفرذ و رة جاوز براخيما ارج الك كه قهن 
له هذه الحرية فرص ابتكار معالم جديدة تتضمن دلالات جديدة. و بقدر ما يتحقق 
قبول هذه المعالم من قبل شبكة الكلتشريات» تتوسع الدلالات المشتركة. فتتعدد قدرة 
إنجازات إيجابيات هذه الحرية. منهأ تعدد ابتکار الطرزء وتعدد سمات الدلالات» 
فتھیئ بدورها محالات لإرادة الفرد» ظطرف قدرات اپتکار نوسیع المعرفة» و ابتکار 
مفاهيم و معالم ودلالات جديدة. بهذه النقلة إلى حرية ابتکار تعدد المرجعيات 
وتوسعهاء وتعدد سمات الدلالات» يتهياً ظرف مساءلة النظيم المغلق للمجتمع 
الفثري الأهلي. فيتهياً ظرف تنشئة المجتمع المدني» و ينتقل المجتمع من التنظيم 
الأهلى إلى المدنى. 


و حينما ينبني تركيب المجتمع الأهلي على العلاقات البيولوجية النسبية» كالعائلة 
و القبيلة و الدين. ينبني المجتمع المدني على تسويات بين المصالح و العقائدء كحرية 
الضميرء و إطلاق حرية التعبير عن الضمير الاجتماعي لكل من فئات المجتمع و إثنياته» 
و الفرد كذات متفردة. كل منها يتمتع بخصوصية وعيه بهويته. 

يتألف مركب الإثنيةء بالإضافة إلى كلتشريات اللغة» و علاقات التب السلالي 
و السحر والدين» من طرزاللباس والزينة والطعام» وصيغ التعليم و غيرهامن 
كلتشريات"'. تلقن أيديولوجية السحر و الدين و طقوسها خلال نشأة الطفل و تربيته. 
فتتأصل هذه الكلتشرية في الذاكرة» و يصبح تقبلها كما لو كانت بيولوجية» يصعب بعد 
ذلك تجاوزها في دور الصبا. 


}0 أنتوني دنز علم الاجتماع: مع مدخلات عربية» بمساعدة كارين بيردسال؛ ترجمة و تقديم فايز الصَيَاغ» 
علوم إنسانية و اجتماعية (بيروث: المنظمة العربية للترجمة »)۲٠١۵‏ ص "٤١‏ 
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إن حرية الفرد مقيدة بموقعها في شبكة الكلتشريات التي يبتكرها المجتمع لمقهوم 
حرية الفرد» حيث تنتظم مختلف العلاقات» و حركاتها ضمن الشبكة. فتظهر حرية الفرى 
و كيان الفرد المتشخص» بقدر ما يبتكر المجتمع» البيئة المعرفية المناسبة» و يخصص 
لها مكاناً و أهمية في تربية الفرد و تنظيمات إدارة المجتمع. 


و ما إن تبداً تنشئة المبادئ الأولية لتكوين المجتمع المدنيء يتحرر الوجدان من 
ضرورات الالتزام بأيديولوجية المجتمع التي تفرضها السلطة على إرادة الفردء سواء 
منها الإدارية أو الدينيةء كما يتحرر من سلطة شبكة الكلتشريات بعامتها. بل إن الفرد 
يعي» بهذه الحرية التي يكتسبها الفكر» أهمية قيمة حريته» فتمنح الذات لذاتها قيمة 
لحريتها و لذاتها. 

يؤلف التشخص موقفاً فكرياً يتناقض بالتعريف مع الالتزام» لأنه يتضمن حرية 
ابتكار ممارسة العقل» و كذلك حرية ابتكار رؤى جديدة للمقررين في الدورة الإنتاجية: 
مركب الحاجة و التكنولوجية الاجتماعية. و حينما يؤلف الالتزام الاجتماعي قاعدة 
متأصلة في تركيب المجتمع الأهلي» يؤلف التضامن الاجتماعي قاعدة تركيب المجتمع 
المدنى. 


ينبني الوعي بواقعية ظرف متطلبات المجتمع و إدارته على وعي ضمن حركة 
الدورة الاإنتاجية» و صيغة قيادة التعامل مع خصائص المادة» ذلك بقدر توافق المعرفة 
مع واقعية هذا التفاعل. و من ثم تترجم هذه المعرفة و تؤلف رؤى عامة لقيادة التعامل 
الاجتماعي» و تهيئة رؤى للوجود. من غير هذه المعرفة العملية التطبيقية» تصبح ابتكار 
أوهام من سحر و أديان. 

تب العلاقات الأجفاصة اتضامية تة طرف نجاور العلاقات الموروة 
وال جیا النسب إلى علاقات يبتكرها الفكر» و تهدف إلى التعايش مع الآخر حسب 
علاقات و تسويات كلتشرية يتفق عليهاء و تتقبلها الجماعات المعينة. 


يتصف المجتمع الأهلي بترابط اجتماعي يتأسس على الولاء و الالتزام. يدعم 
الكلتشريات التي تنظم سلوكيات مختلف أفراد و أدوار المؤدين الذين يحققون حركة 
التعامل ضمن الدورة الإنتاجية وهموم إدارة المجتمع بعامته. تتحدد شبكة کلتشريات 
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للشبكةء مغلقة و متسقة في قيمها و معاييرها و سلوكياتها. لذا تؤلف شبكة كلتشريات 
المجتمع الأهليء اتاق بالنسبة إلى مختلف المؤدين» يفهمها أفراد المجتمع 
ككل» كل في موقعه ضمن المجتمع. حيث تكون شبكة الكلتشريات التي يتعامل 
معها الفرد و الجماعةء مدعمة بتقاليد و طقوس يسهم في أدائها أغلب أفراد المجتممع» 
و یکونون کآفراد مطلعین علیها. 


يتضمن المجتمع الأهلي» مقومات لكلتشريات متعددة تتضمن سلوكياتها 
الطقوس و القيم» التي ترجع أغلبها إلى تقاليد مور lتشرÎı „(Culturally Inherited)‏ 
يلقن الفرد مقَوّمات هذه الشبكة منذ الطفولة» و يعيش معهاء فتوؤمّن له رؤية عامة 
لوجوده. و مهما تنوعت تفردية الفردء و أدواره فى الدورة الإنتاجية» ستكون المعرفة 
و القيم التي تقود سلوكياته محددة أغلبها ضمن إطار شبكة الكلتشرية نفسها. فتؤلف 
عندئذ بالنسبة إلى الفردء القاعدة المعرفية الوحيدة» التي تتضمن الإيمان و صيغ معايير 
الوجدان» و مختلف السلوكيات التي تنظم معيش الفرد و معيش الجماعة. فينتظم 
التماسك الاجتماعى التقليدي الانتمائي ضمن هذه الشبكة. و غالبا ما تؤلف هذه الشبكة 
جريا آو جرع من اشرات فخا راما میس ها ان 
و سلوكيات الفرد. و هي البراديميات التي تتمثل بالتماسك الطائفي و الإثني و الديني 
و المهني» و غيرها من الاتتلافات و التجمعات القئوية الاجتماعية. ۰ ٠‏ ۰ 


لذاء تؤلف شبكة الكلتشريات المرجعية المعرفية الفعالة حيث تنتظم ضمنها هوية 
الفردء أو يتحدد انتقاء تركيب مقومات هوية الفرد ضمن إطار مقومات مركب هذه 
الشبكة. و تنتظم قدرة الفرد على التفرد» في هذا المجتمع» ضمن التنوع الحاصل في 
هذه المرجعية المشتركة. و حينما نشير إلى تفرد الفرد ضمن المجتمع الأهلي» سنعني 
بذلك تفردا خارجاً عن منظومة مجموعة الكلتشريات. و لذا تعتبر سلوكياته غالبا غير 
مقبولة و شاذة. مع ذلك تؤلف الكثير من الحالات سلوكيات نادرة» فتؤلف مع مرور 
الزمن آسس تطور المجتمع» حيث تقدم للمجتمع مفاهيم ورؤى جديدة. و بقدر ما 
يستوعبها المجتمع و يتقبلهاء ستؤلف أداة للتطور» و خلاف هذا ترفض» فتهمل. 

إن وحدة المرجعية في المجتمع الأهلي تجعل الحوار عن طريق دلالات معالم 
المصتّعات» شفافةء واضحة» يحسها و يفهمها و يتأثر بها مختلف أفراد المجتمع» 


(۲) البراديما («عنكة۲٠۴)ء‏ هي مجموعة من الكلتشريات التي تولف منظومة فكرية تتضمّن قيماً و سلوكيات 
وطقوساًء حيث يتعذر على الفرد المؤمن والملتزم الخروج عنها. 
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فيتمكنون من تفكيك معانيها. فتؤمّن أشكال المصنّعات دلالات اتصال لتماسك تقليدي 
مستقر بين أفراد المجتمع. و هم كذلك أياً كان موقعهم الاجتماعي و التعليمي و الثقافي 
ضمن شبكة الكلتشريات» ومهما كان موقعهم الطبقي و المقامي (Status)‏ . 
۲-الالتزام و التضامن 

يؤلف التماسك الاجتماعي» بأية صيغة كانت» ضرورة بيولوجية لتأمين تجمع 
يتعارض الالتزام بالمرجعية المشتركة القائمة» أو يحدد بالتعريف» إطار خصوصية التفرد 
و تبعاً قدرة التشخص» و يسعى إلى تعطيلهما. لذاء کان لا بد من ظهور نوع آخر من 
التماسك» غير الالتزام» الذي ظهر في المجتمع الكلاسيكي» بداية نشأة المجتمع المدني. 
و قد انبنى على صيغة أولية من التضامن الاجتماعي» بدلاً من الالتزام الاجتماعي. 

يؤلف هذان النوعان من التماسك الاجتماعي» الالتزام في مقابل التضامن» تباياً 
جوهريا في تركيب المجتمع. ففي الالتزام» يفرض المجتمع على الفرد نوع ظروف 
التماسك و صيغتها. بینما فی ظرف معیش الٹانى. آي التضامن»› یختار أفراد المجتمع 
نوعية صياغة تماسك الأآفراد ضمن المجتمع. ففي المجتمع الأهلي» تتهيأً للفرد طقوم 
(sا56)‏ جاهزة لمقومات هويته: كالعلاقات العائليةء و علاقة الفرد مع السلطةء سواء 
منها الإدارية أو الدينية. كما تحدد سلوكيات الفردء ما يأكل و ما لا يأكل» و ما يتعين 
أن يلبس و لا يلبس» و غيرها من السلوكيات و العلاقات. تفرض هذه السلوكيات 
و العلاقات على الفردء و عليه أن يلتزم بها. بينما يكون الفرد ضمن علاقات مجتمع 
التضامن المدنى» حرا فى انتقاء مقومات هويته» بالإضافة إلى انتقاء طرز المصتعات» 
التي يسخرها في معيشه اليومي. 


تتجاوز ظاهرة التشخص الالتزام» أو أن الفرد المبتكر المتشخص» لا يتمكن من 
التفرد في خصوصيته و يتشخص» و يكون ملتزماً في آن واحد؛ لأن الالتزام بالمرجعية 
المشتركة يتناقض مع خحصوصية التفرد. 
۳ الطقوم 


تنتظم أغلب العلاقات في تركيب المجتمع عن طريى الطقوم. تتمثل الطقوم في 
المجتمع الأهلي» بتحديد صيغة تنظيم العلاقة بين الأنثى و الذكر» بصيغة مقننة» آي ما 
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يصطلح عليه بالزواج. تختار العائلة الزوج المناسب لأولادها و بناتهاء حسب التقاليد 
التي يفرضها المجتمع» و بالقدر نفسه الذي يفرضه أفراد العائلة على أنفسهم. و غالبا 
هو الأمر بالنسبة إلى المهن» فالولد كثيراً ما يتبع مهنة الوالدء أو تلك التي تحددها 
العائلةء و ذلك بموجب طقوم اجتماعية مقررة مسبقاً. ولم تزل بعض هذه الطقوم 
فعالة فى المجتمع الحديث» تتمثل بالانتماء إلى العقيدة الدينية» حيث يفرض دين 
الأبوين تلقائياً على الطفل» من غير أن يمنح الطفل حرية المقارنة و الاختيار» ذلك إن 
أراد الإيمان لنفسه» أو القبول بصيغة من صيغ الالتزام الديني» أو أي نوع من العقائد 
الأخرى. 


بينما يفترض في المجتمع المعاصرء و بخاصة في مرحلة الحداثة» أن يصبح 
الفرد حرا في انتقاء مقومات هويته» بما في ذلك العقيدة و الإيمان والمهنة و غيرها من 
الخيارات ضمن التماسك الاجتماعي. من هناء تصبح المرجعية المشتركة بالسبة إلى 
سلوكية الفرد غير محددةء و يصبح تكوينها متنوعاً. إذ يكمن في هذا التنوع قوى إيجابية 
التشخص و سلبياته. فينحط التشخص بقدر ما يصبح تفرداً ذاتيا. و يرتقي التشخص 
بقدر ما تتطابق سلوكيات الفرد مع هموم المجتمع» سواء تلك التي يبتكرها أو القائمة. 
و في الوقت ذاته» بقدر ما تصبح المرجعية المشتركة فضفاضة بسبب التشخص» تتمكن 
إرادة الفرد من تركيب هويتهاء و إعادة تركيبهاء كلما و كيفما شاءت هي ذاتها. 


يتمثل هذا التنوع الذاتي و الحرء و يتضح أكثر» في طراز لباس أفراد المجتمع. 
حيث يصبح الفرد ضمن مجتمع الحداثة» و بخاصة العولمة منهاء كفرد متفرد أو 
متشخص» ينتقي الزي» و ينظمه ضمن مجال واسع من البدائل. فيقرر ما ينتقي من لباس» 
و ما يركب من تكوين معالم الزي» و يكون هو المقرر بالنسبة إلى الزي الذي يناسبه. 
يختلف هذا الموقف تماماً عن المحددات التي تفترضها طقوم زي المجتمع الأهلي 
على الفردء و التي تحدد حتى زي الفرد حسب مقامه و وظيفته في المجتمع. يفترض 
المجتمع الأصولي و المتزمّت» الالتزام بطقوم معينة» فيعطل حرية الفرد» و يلغي تفرد 
حسية الذات. فتصبح الذات أداة مطيعة لمحددات تفرض عليهاء و تصبح هذه الطقوم 
مُازمة كمقوم في سيكولوجية الفرد. تتمثل هذه الحالات في صيغها المخالية» حيث 
تفرض آيديولوجية السلطة على الفرد. تمثلت هذه السلطة بصيغها المغالية التي ظهرت 
في عصر الظلمات في أوروبا الكاثوليكية» و الوهابية في الجزيرة منذ منتصف ق. (۱۹)» 
و في شمولية النازية و السوفياتية» و أخيراً ولاية الفقيه في إيران الخمينية. 
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٤‏ المجتمع المدني الكلاسيكي 

دافع الفكر الكلاسيكي عن الرؤى التي تقول إن السلطة السياسية هي التي تهيئ 
ظرفاً ممكناً لتأسيس حضارة متقدمة”. و إن ممارسة السياسة» بوصفها النشاط الأوسع 
لأفراد المجتمع فعليهم أن يجابهوا ظروفهم مباشرة» و يؤسسوا في الوقت نفسه وعياً 
لمبادئ إدارة هموم المجتمع و العلاقات الأخلاقية السليمة. فيتأسس نظام المواطنةه 
يحكم نفسه بنفسه» لا باللجوء إلى حماية قوى تبتكرها المخيّلة كالآلة التي تؤمن واهمة 
سيكولوجية حماية الذات. بل يؤسس الاستقرار المناسب عن طريق العمل و التفكير 
المشترك. 


لم يتمكن المجتمع الأثيني من تحقيق مجتمع مدني شمولي» فكان تنظيمه المدني 
ينحصر بالذين يتمتعون بمقام مواطنة أثينا. و لم تتمكن إدارة هذا المجتمع من مقاومة 
قوى متطلبات و محددات و أحكام المجتمع الأهلي؛ إذ لم يع الفرد المواطن الأثيني 
حرية الإرادة و ضروراتها لإأطلاق قدراته الفكرية» سوى ما تهيا لصفوة المفكرين في 
عصر بيريكليس من حرية المساءلة. ولم تكن عامة المجتمع الأثيني واعية بأهمية حرية 
المساءلة التي كان يمارسها الفلاسفة» سوى قلة من هؤلاء الصفوة المتعلمين» و كانت 
رؤية بمعزل عن هموم معيشهم اليومي - و هو كذلك في أي مجتمع حينما يظهر الفكر 
الفلسفي» و بقدر ما ينبني على رؤى عقلانية ماديةء يؤلف بذلك بيئة في تناقض مع تلك 
التنظيمات السحرية و الدينية. 
قال بیریکلیس (1e8ءا؟۴) ٤۲۹ - ٤]۹٥(‏ - ق.ع.) للاٹینیین: «هنا لا نقول لاونسان 
الذي ليس له مصلحة في السياسة إنه إنسان تنحصر همومه في شؤونه الخاصة»ء بل نقول 
له لا محل له هنا على الإطلاق؟. و يعني بهذا أنه يتعيّن على الفرد لكي يكتسب صفة 
المواطن» أن يكون سياسياً و مساهماً في الحوار السياسي» و إلا لا مكان له في مجتمع 
المواطنة. خحطب بيركليس في مفهوم الليبرالية الأثينية» و وضع قاعدتها الأولى» حيث 
بين أنه يتعين أن يمنح القانون لكل أفراد المجتمع عدالة و حرية متساوية. و تشمل 
الحرية مختلف مرافق الحياة العامة. إلا أن هذه الحرية لا تجعل من الفرد خارجاً عن 
القانون. 
(۴) جون إهرنبرغ» المجتمع المدني: التاربخ النقدي للفكرة» ترجمة علي حاكم صالح و حسن تاظم؟ مراجعة 


فالح عبد الجبار» علوم إنسانية و اجتماعية (بيروت: المنظمة العربية للترجمة» ۲۰۰۸)» ص ۲۹ 
)£( المصدر نفسه» ص ٣٣‏ 
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کان بروتاغوراس 4۱١ _ ٤۸0( )°٣٥۲480۲25(‏ - ق. ع أول من نظر لمفهوم 
القاعدة المساهمة في النظام الديمقراطي» و هي قاعدة تفترض بأن كل آفراد المجتمع 
يتعين أن يتمتعوا بحق المساهمة في قرار العدالة. 


كما حدر أرسطو من الرؤى و النموذج الأفلاطوني في فرض مفهوم موحد مثالي 
لاإدارة المجتمع» ومن نظام اجتماعي من غير حوار و تطورء فيؤلف آنذاك نظاما ثابتا 
خانقاًء يدمر إمكانية حياة عامة حيوية. كان أرسطو يهدف بهذه الرؤى الحذر من الأنظمة 
الشمولية» سواء منها الإدارية أو الدينية. 

و بيّن أرسطو أن الدساتير لا يمكن أن تكون قويمة إلا إذا اعترفت بالتعددية 
المتأصلة فى الحياة الاجتماعية” و بين أن الدولة الصالحة تقودها حكومة مختلطة 
متأسسة سن أقراه الطبقة الوسطى» تحقق التسويات المناسبة بين الطبقتين الغنية 
و الفقيرة"» و تحمي البنى السياسية القويمة؛ أي الطبقات المختلفة بعضها عن بعض”. 


کما بین آبیقور (کنده‌ام8) ۲۷١ - ۳٤١(‏ ق.ع.)ء أن الغريزة العمياء لا يمكنها 
أن توجّه السلوك الإنساني توجهاً سليماًء و نبد الأديان و التنظيمات السياسية القديمة 
بوصفها رؤى تعسفية ولّدها الماضي المتخلف. و قال إنه لا يمكن للمجتمع أن يسلك 
حياة سليمة» إلا إذا حرر الفكر نفسه من الخرافات» و الأوهام و الآلهة المتراكمة“. 


و بالرغم من التقدم المعرفي و الفلسفي الذي حققه المجتمع الإغريقي» لم يتمكن 
من تحقيق مجتمع مدني بمفهومه المعاصرء فكان تنظيمه المدني يتمتع به المواطن 
الأثيني فقط ومن الذكور حصراً. بمعنى» لم تتمكن إدارة هذا المجتمع من مقاومة 
قوى المتطلبات و المحددات الغريزية التي تنبني عليها كلتشريات المجتمع الأهلي. 
رہما الأدق آن نقول» لم يع قادة الفكر الأثيني حرية الإرادة و ضروراتها لإطلاق قدراته 
الفكرية» سوى ما تهيًاً لصفوة المفكرين من حرية الشك و المساءلة فالتفلسف. فكانت 
الصفوة بمعزل نسبي عن هموم معيش العامة. مع ذلك لم تكن هذه العامة في تلك 
الحقبة بمعزل كلي عن الصفوةء لأنها كانت من رواد المسرح» حيث كانت تطرح فيه 
مساءلة هموم المجتمع» و سيكولوجية وجودية الإنسان. 

(0) المصدر نفسه» ص .٥۳‏ 
(1) المصدر نفسه» ص 0١‏ . 


(۷) المصدر تفسه» ص .٥١‏ 
(A)‏ المصدر نفسه» ص 9۹. 
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لقد حصل هذا العجز في المجتمع الإغريقي لأسباب كثيرة ربما من بين أهمها: 


استند فائض الإنتاج إلى المستعمرات» و التعالي إلى الشعوب المستعمّرة» و امتد 
هذا التفاضل إلى المجتمع بعامته: التفاضل بين فئات المجتمع نقسه» السيد المواطن في 
مقابل المرأة و الرق. 


أنهکت الحروب التي خاضها المجتمع الأثيني قدراته الاقتصادية» و آثبطت 
سيكو لو جية الفرد» فالتجأ القادة إلى الالتزام الفئوي الأهلي و التنظيم العسكري. 


لم تتمكن العامة و معها رجال الدين والسلطةء تقبل المساءلة و الشك التي 
جاء بها الفلاسفة» فحصلت ردود فعل لا عقلانية ضد حرية الفكر» و ضد التسامح 
و التسويات الاجتماعية - إنها ردود فعل تتكرر في تطور الحضارات» و تحصل كلما 
جابه المجتمع» و منهم العامة خاصةء آزمة عجز عن تقبل المعرفة الجديدة و التكيف مع 
متطلباتها الاجتماعيةء و الأزمات الاقتصادية و العسكرية» فيلجاً المجتمع إلى صيغ من 
الالترام الخيبي» السحري و الديني. فتحقق سيكولوجية المجتمع بهذه الحركة راحة بال 
مؤقتة لذاتها. هذا ما يفسر تكرار ظهور الأصولية في التاريخ» بالرغم من التقدم المعرفي 
بعامته في حضارة الإنسان. 


لذا استمر فكر المجتمع منذ أن نضج» يختبئ» بين حين وآخر» وراء قوى غيبية 
و أوهام» يبتكرها بهدف أن يحتمي وراءهاء و يؤْمّن راحة سيكولوجية الذات من هموم 
إدامة سلامة الوجود و توفير قوت المعيش» و مخاطرة الوعي بالوجود بعامته. فتؤلف 
حركة متداولةء تظهر كلما يعجز الفكر عن تقبل معرفة جديدة أو التكيف مع الحركات 
الفكرية التي تحققها صفوة في المجتمع. أو كلما واجه المجتمع ظرفاً سياسياً أو حضارياً 
يعجز عن التكيف معه» فيحيي مجدداً صيغاً من تنظيمات و علاقات المجتمع الأهليء 
ينشطها فتديم نفسها بنفسهاء مع إدامة الأزمة السيكولوجية. 
و هكذا عجزت مختلف الحركات الفكرية التي ظهرت ضمن المجتمع الكلاسيكي 
و بعده. أو» ربما كان تأسيسها في الأصل هشاًء معرّضاً لنزوات رجال السلطةء كما كان 
ذلك واضحاً في الإمبراطورية الرومانية". إذ لا نجد في القوانين الرومانية منح امتياز 
أو مقام لمصلحة شخصية ماء التي تؤدي إلى أذى أحد أو التي تخالف القانون العام. 
(۹) و للسبب نفسه عجز المجتمع الإسلامي عن تهيئة ظرف إدامة عقلانية المعتزلةء فجعلها متعثرة لعدَة 
قرون حتی زالت. 
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إلا أن هذا المبدأ أفسد تدريجياً مع مرور الزمنء و بخاصة تحت حكم الإمبراطورين 
جو ستينيان (١811014ا[)‏ و قسطنطين (ع«1٤١4ا؟”ه٤)»‏ و هيمنة القادة الحسكر على إدارة 
الإمبرأطورية. 


سعی شیشر ون ٤۳ _ ۱١٦( ))1٥۵۲٥(‏ ق.ع.)» و آخرون إلى تطویر و تكوين مفهوم 
أوسع لتر کیب المجتمع المدني» عبر رؤى بو جود مجال خاص يحميه القانون. ولکن 
انحلال الجمهورية الرومانية و انهيار الإمبراطورية أوقفا مسيرة النظرية الكلاسيكة'. 


كان شيشرون من أهم فلاسفة العهد الروماني» خطيباً متميزأ عرف المجتمع 
الروماني بالفلسفة الإغريقية» بما في ذلك أفلاطون و أرسطو و الرواقيون و الأبيقوريون. 
و نظر في أنه يمكن تجاوز الفوضى المتأصلة في عالم المصالح الخاصة» عن طريق 
مجتمع مدني یبتکر و ینظم العلاقات الاجتماعية. فيتعين تنظيم المجتمع المدني طبقا 
لمبادئ العقل. واعتبر قدرة العقل الذي ينظم الطبيعة ينتج قواعد و سلوكيات تحدد 
و تقود النزعة الفردية» و تهيئ إمكانية مجتمع مدني مستقر"'. ويقول إن المصالح 
الخاصة أمر ضروري لاإنسان الاجتماعي» غير أن: سلب شيء ما من شخص 
آخر - أي الاستفادة من خسارة شخص آخر - هو أمر منافي للطبيعة أكثر من الموت» 
والفقر والألم أو أي مصيبة طبيعية أو خارجية. فهو أولاً يضرب جذر المجتمع 
الإنساني و الرفقة اللإنسانية. فإذا ما أقدم كل واحد منا على سلب شخص آخر أو آنزل 
الضرر به» من أجل مكسب شخصي» فهذا يعني أننا سوف ندمّر مخلوقات الطبيعة أكثر 
من أي شيء آخر في الطبيعة“'... في هذه الرؤی» وضح شيشرون أكثر من غيره من 
بين الفلاسفة أهمية جهد الفرد و حقه في العمل الذي يحققه» و احترام هذا الجهد. إنه 
موقف و تقييم يؤلف قاعدة أساسية في تنظيم المجتمع و إدارته» وفي تباين كلي مع 
كلتشرية البداوة و الاستبداد. 
لقد أغنى شيشرون التراث الكلاسيكي في صوغ مفهوم المجتمع المدني بلغة 
سياسية» من خلال منح العدالة استقلالاً عن آراء الأفراد الخاصةء و وضعها ضمن قيادة 
عمومية المجتمع. فالمجتمع عنده"' هو أكثر من اجتماع أفراد ساعين إلى مصالحهم 
)٠١(‏ المصدر نفسه» ص 1۸. 
)١١(‏ المصدر نفسه» ص .1١‏ 
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الخاصةء لكي يتجاوزوا آلام وحشة العيش في عزلةء و إنما تجمع بين مصالح متبادلة 
و متداخلة» و بغير هذا تفسد العلافة بين الأفراد. 


لا نجد في أدب أفلاطون و أرسطو مفهوماً لتطور مفاهيم ليبرالية» بل ردود فعل 
ضدهاء و إضعافاً لهاء و إقصاءها. فجاءت ثورة ضد الليبيرالية. و قد قدم أفلاطون رؤى 
أكثر هجوماً منظماً ضد حرية الفرد التي كان يتمتع بها الفرد في عهد بيركليس. انتهت 
الرؤى الليبرالية اليونانية مع أرسطوء و من هنا يتعين آن نرجع إلى الفلاسفة و القادة 
السياسيين في العهد الروماني. 


کد الإمبراطور الرواقي مارکوس أورڻيوں (Marcus Aureluis)‏ )1۲1 - *^(« 
الرؤى نفسهاء فيقول: إذا كانت قدرة التفكير شاملة عند البشرء فإن حيازة العقل شاملة 
هي الأخرى» ما يجعلنا كائنات عاقلة». و هنا تأكيد آخر و تحذير الفكر من الرجوع إلى 
السحر و الخضوع للمؤسسات الدينية. ويقول: يكلمنا هذا العقل على نحو شامل ما 
يتعین و ما لا يتعین آن نعمل. بمعنی» يت يتعين آن لا تقودنا أشياح قابعة فوق الغيوم» بل 
کک SS‏ 

مشتركة» و إن العالم إنما هو مدينة واحدة”'. و يتعين أن يستمد الفكر الأنظمة التي تقو 
المجتمع من هذا الترابط العميم. و يؤكد إن لم يكن هو كذلك» ف e‏ 
و هنا إشارة واضحة أن الفكر يتوصل إلى العقل السليم عن طريق الوعي بواقعية إدارة 
المجتمع فقط. 

لم يكن الرومان أقل قدرة من الإغريق في تفهم ضرورات المجتمع المدني. 
فأسهموا في ابتكار المفهوم الأساسي» الذي هو شرط لصفة المجتمع المدنيء 
بوصفه ميدانا للعقل» و العدالةء و المشاركة»ء و الحقوق. ميدان سعى لفهم واقعي 
للمواطنةء و قد وعوا و أخذوا بنظر الاعتبار وجود مركز ثقل جبار للمصالح 
الخاصة 7 


أصبحت هذه القرانين ¿ الرومانية قاعدة تقنين ¿ القوانين في عصر النهضة» و من ثم 

فی القرن ۰۱۷ بعد قراءة شیشرون و التأثر به. و يصف الفیلسوف هايك (kعyھ‏ .۴.۸) 

(۱۸۹۹ - ۱۹۹۲)ء شيشرون بأنه المرجع الأول لمفهوم الليبرالية المعاصرةء و بأتنا 
)14( المصدر نفسه» ص 11 . 
(10{ المصدر نفه» ص 1۲ . 
۲ المصدر نفسه» ص ۷۲. 
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مدينون له لمفهوم الرؤى التي تفترض: أننا نطيع القانون من أجل أن نكون أحرارى 
و مفهوم وظيفة القاضي و الحاكم يتعين أن لا يكون أكثر من الفم الذي يتكلم به 
القانون. 


٥‏ مفهوم تأسيس المجتمع المدني بعامته 

لقد ظهرت مؤخراً دراسات أنثربولوجية كثيرة في جامعات متعددةء أقدم عليها 
أنشربولوجيون. تفيد هذه الدراسات» و من بينها التي أقدم عليها كريستوفر بويهم 
Boehm)‏ istopherاCh)»‏ بأن القوى الدافعة لتطور مجتمع الإنسان العاقل» كانت 
التعاون في العمل و توزيع قوت المعيش. حصل هذا التعاون بسبب عدم وفرة القوت 
تلقائياً و يومياً في معيش مجتمع الصيد ما حفز الجماعة» لكي تومن على بقائهاء و أن 
تتقاسم العمل و ما يحصلون عليه من قوت المعيش. 


کما بین أنثربولوجیون کثیرون» و منهم جولیان ستیوارت (4 Sewa‏ ia۸اuل)‏ 
و لزلي وایت (eاiطw‏ ieاesا)‏ وروبرت کارنیرو ù .»)Robert Carneir0)‏ مع تکاٹر 
السكان تطلب تهيئة طعام أكثر أدى ذلك بدوره إلى الإنتاج الزراعي و الاختصاص 
و السلطة المركزية لإدارة المجتمع المتوسع. كما أدى بدوره إلى السعي وراء مصادر 
طبيعة أكثر وفرة؛ فقادهم إلى الهجرةء و إلى الحروب و السيطرة على مصادر الآخر» ما 
أدى إلى ظهور المجتمع المهيمن المستعورء و في المقابل المستعكر» المجتمع المُّهيمن 
على مصادر قوت الاأخرين. 


و بین کل من بیتر ریتشر سن (۸۴۲50۲ءR1‏ ۴۵۲) و روبرت بويد »)Rob‌eِr† 80y d(‏ 
أن توزیع عمل کفؤ و تنسيق مناسب يهئ ظرف ظهور مجتمع يكون مركباً أكثر» و منافاً 
أكثر من مجتمع أبسط. يهيى هذا التركيب بدوره الفرصة لبعض العائلات و الجماعات 
في أن تراكم و تحصل على المصادر أكثر من غيرهاء فتصبح غنية أكثر. و بقدر ما تفاقم 
هذا التباين الاجتماعي ضمن إنتاج المجتمع الزراعي» منح رفاه المعيش لأقلية آفضيلة 
اقتصادية و تعليمية. 

ونظر کل من دیشباندي (ع لهم طە(0) و مارکو س فlلدlaن «(Marcus Feldman)‏ 
و دیبوره روجرز (6۲5عه‌۸)» من جامعة ستانفورد» بأنهم وجدو! أن هذا التباين يحصل› 
كلما تفاقمت أكثرء و تعرضت الجماعة إلى ظرف الزوال» بدلا من بيئة مستقرة. و تتمثل 
هذه بحالتها المغالية حينما يؤلف الأغنياء نسبة قليلة في تركيب المجتمع. 
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بينما يقود تركيب المجتمع المتساوي نسبياً» إلى مستوى أكبر من التعاونء 
و نتيجة ذلك إلى علاقات خيرية و قلة تكاثرء تقود إلى مجتمع أكثر استقرارا. في حين 
أن المجتمع المبالغ في اللا تساوي» يتفاقم فيه التكاثر» و التنافس الحاد» و الاستفزاز 
و العدوانية بين الفئات و تتفاقم المناحي الأنانية بين أفراد المجتمع"'. 


ازدهرت المدارس و التجمعات المعرفية الكلاسيكية لمدة ما يقارب ألف 
عام» حتى أغلقتها الإمبراطورية البيزنطية المسيحية. و دخلت أوروبا قرون ظلمات 
المسيحية. 


لم يكن رفض تقبل المجتمع المدني من قبل قادة الكنيسة» بما فيهم القديس 
أوغسطين» موقفا عفويا. و إنما تفترض الرؤى الثنيوية بمختلف صيغها أن تنظم إدارة 
لإدارة المجتمع تناقضاً جذرياً للعقيدة المسيحية و غيرها من الإبراهيميات - كالشريعة 
في الإسلاء. 


اذك ربا يجوز اخخال الال الرتيسة بالضة الأية: أولا السوال من قود 
المجتمع کرؤی للوجود و سلوكيات التعامل مع متطلبات إدامة المعيش؟ فإذا كان 
SS sk u E E CS a a‏ 
إلى الشك و المساءلةء و تبعاً لذلك إمكانية استبداله برؤى أخرى. أما إذا كان مصدر 
الفكر و قيادته خارج المجتمع» فعند ذاك لا يتمتع المجتمع بقدرة مساءلة هذا المصدرء 
و الشك فيه. و إذا كان هذا المصدر مقدساً كإله أو وكيلاً له عند ذاك لا يتمتع المجتمع 
بحق المساءلة. تكونت هذه الرؤى و تجذرت في ابتكار الدين الثنيوي. و صورت رؤى 
هذه الديانة وجود مصدر للفكر خارج الفكر» فأصبح في مخْيّلة فكر الإنسان» فكر 
خارجهاء يتمتع بقوى جبارة» ويؤلف كلا القوى و المعرفة» و لذا يتعيّن تقبله كضرورة 
من غير حى المساءلة و الشك. 

اقترف الإإنسان في الرؤى الأوغسطينية الخطيئةء فهو فاسد و لذا لا يستطيع 
أن يخطط لنفسه قيماً أخلاقية. و إن المعايير الثابتة للحقيقة» و الجمال» و الخيرء 
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والمعنى مستمدة كلها من قوى مقدسة. و ما التاريخ إلا سجلّ لحضور الله في 
الشؤون البشريةء و لا بد من البحث عن معناه» ليس في آي نتاج للعقل الإنساني» بل 
في ظهور المسيح. 

كان تعريف الأخلاق في الرؤى الكلاسيكية بأنها علاقات اجتماعية بحيث يتمتع 
كل فرد في المجتمع بحرية ذاتية» من غير أن تكبت هذه النحرية حرية الفرد الآخر. كما 
تحقق قدرة تأمين سعادة المجتمع» بفعل الحوار الحرء و التسويات المناسبة بين الأفراد 
و الجماعات» ضمن المجتمع المدني المنظّم سياسياً. ففي رؤى أوغسطين» مثل هذه 
المدينة تخدم إبليس» بينما المدينة المسيحية تخدم الله و الملائكة”'. 

لقد أخحطأً الإنسان» و لذا فإن الخلاص هو من تبعات هذه الخطيئةء و لا يتحقق إلا 
عن طريق «حب الله بتحقير الذات» '". لم يخبرنا أوغسطين» لماذا يطلب الله من البشر 
تحقير ذاتهم» و كيف يرتاح لحب البشر له» و هم يحتقرون ذاتهم. ولم يبين أوغسطين 
لماذا يسمح الله لإبليس بأن يعبث في مجتمع الإنسان» أو لماذا هناك وجود لإبليس 
أصلاً. أو كيف» و لماذا سمح لإبليس أن يحرض على فعل الخطيئة. و لماذا خالتق البشر 
مع فكر معوق. لا يمكن تفسير إشكالية هذه الأوهام التي ابتكرتها المسيحية إلا بالرجوع 
إلى تاريخ ظهور الزردشتية. 

أقر أوغسطين توظيف إمكانية الدولة في خدمة المسيح» و هي الرؤى التي تفترض 
أن هناك فكراً فاسداً بسبب اقترافه الخطيئة. لذا يمكن اعتبار أن أوغسطين كان المبشر 
الأول لظهور محاكم التفتيش. 

و هكذا استبدلت مدينة أرسطو و جمهورية شيشرون بالتنظيم الكنسي» كما نظر لها 
أوغسطين. في هذه المدينة الثنيويةء الله وحده يخطط إدارة المجتمع» عن طريق توظيف 
الكنيسة» و ليس في قدرة البشر غير رجال الكنيسة و الفقه تفسير الإرادة الإلهية"". لم 
تبين القيادة المسيحيةء لماذا منح الله قدرة تفهم إرادته لمجموعة صغيرة من البشر» من 
دون سائر البشرء أو لماذا حجب معاني إرادته عن غالب البشر إلا هؤلاء الوكلاء! أو 
لماذا جاءت النصوص مبهمة بحيث تتطلب التأويل و تفسير التفسير. و هنا نجابه دلالة 
عدم كفاءة الخلق» إذا افترضنا أن الخلق موجود أصلا. 

(۹) المصدر نفسه» ص ۷۸. 
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يختلف هؤلاء الوكلاء سواء الأنبياء أو القدسيون أو القساوسة أو الفقهاء» عن 
السحرة و الكهنةء في آنهم يستمدون المعرفة من مصدر كيانات خارج الظواهر و الكون 
نفسه. و لذا يصبحون في موقع لا يمكن إسقاط ما يبتكرون من رؤى و أنظمة اجتماعية. 
خلافاً لما كان في مجتمع تعدد الآلهة» حيث يقرن مصدر المعرفة بأحد الآلهة الذي 
يجسد مادية إحدى الظواهرء و لأنه يمثل كياناً مادياًء فيمكن للفكر أن يسقط فرضية 
وجوده» أو الاعتراض على سلوكياته. 

يبتكر هؤلاء الأنبياء» مبادئ الأحوال الشخصية و أنظمتهاء و صيغ إدارة المعيش» 
من دون غيرهم» و يعلنون أن مصدر هذه الأنظمة هي قوى خارج المجتمع» جالسة 
في منأى عن المساءلةء» فوق زرقة السماء. تراقب هذه القوى أفراد المجتمع» فتغخضب 
و تعاقب المخالف. فيخضع المجتمع لقوى غير مرئية» و لذا يمتد مفعولها في الزمن. إذ 
لا يمتلك المجتمع آلية للمساءلة أو الاعتراض على قوى غير مادية. لأنها تقود المجتمع 
وهي في منأى عن قدرة المجتمع مساءلتها. ليس بالضرورة أن تحي العامة واقعية هذه 
الخدعة التي يبتكرها و يمارسهاء هؤلاء الوكلاء. لذا استمرت قدرتهم على إدامة هذه 
الواهمة في الزمن. 

إن دمج الكنيسة مع الدولة"" الذي أعقب اعتناق الإمبراطور قسطنطين 
المسيحية» حول الممارسة السياسية و إدارة الدولة و تنظيم العلاقات الاجتماعية العامة 
و الخاصة» و الخضوع لنظام مبتكر من قبل رجال الكنيسةء و يعرض على المؤمنين» كما 
لو كان نظاماً مُنزلاً إلهياً سرمدياً غير قابل للمساءلة أو الشك. بهذه الرؤى جمد قادة 
الكنيسة الفكر» الأمر الذي أدى إلى عجز قدرة تطور المجتمع و الحضارة. وهو كذلك 
بالنسبة إلى رجال المنابر في الجوامع. اعتبرت الحرية التي كان يتمتع بها الفكر و الحوار 
الحر والشك و المساءلة إثما وثنياً. 


¥- الأكويني 
إن إقرار أوغسطين ربط الدولة بالكنيسةء سد كل الطرق أمام إدامة مجتمع مدني أو 
تأسيسه» و اعتبر المجتمع الأهلي لازمة لكي يحصل خلاص البشر. 


عدل توما الأكويني» أو خفقف من رؤى أوغسطين لمفهوم الدولة و تركيب 
المجتمع» بالرجوع إلى أرسطوء باعتبار أن المجتمع منظمة سياسية» تنبني على منطق 
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تنظيم العلاقة بين أفراد المجتمع. غير أن المجتمع المدني يقاد بمعرفة يبتكرها الہش 
وهذا يتناقض جذرياً مع الثنيوية» لأن المجتمع المدني يفترض التفرد و المساءلة» من 
غير رؤى إلهية مسبقة للتفكير. 

لقد سار الأكوينى على خحطى أرسطو فى اشتقاق الدولة من الطبيعة الإنسانية 
و بلك اقرف ريا منطقيا لور اجيم لخدتي قلي عد الدولة مزسة ددا 
الله باعتبارها نتيجة للخطيئة وعلاجا لهاء إنما هي تعبير عن الطبيعة الإنسانيةء تقوم 
بوظيفة خدمة الله بمعنى إيجابي. لم يتجاوز الأكويني عمومية النظرة المسيحية التي 
كانت قد نضجت في زمانه. لذا كان مستعدا لإجراء تسوية بين المفاهيم الكلاسيكية 
و المفاهيم المسيحية حول تكوين المجتمع السياسي. و قد وافق أرسطو على أن المدينة 
هي أعلى و أشمل رابطة كوّنها العقل الإنساني. فكان بهذه الحركة قد أنقذ قدرات الفكر 
من قبضة أوغسطين. 


۸ -البروتستانتية 


بدأت تنشئة التشخص المعاصر» مع ظهور الطبقة البرجوازية» و مع ظهور الحركة 
البروتستانتية. بظهور الطبقة البرجوازية و الفكر المقترن بهاء و بقدر ما استطاعت هذه 
الطبقة أن تهيمن على إدارة المجتمع» التي رافقتها الحركة الإنسانيةء و الثورة العلمية 
و الموقف العلماني» و القلسفة المعاصرة؛ تداخلت كل من هذه المناحى و الاتجاهات 
فع وشهاة وكات سيا في حطررها و ذعنها: فابتكرت الطباغة و الت اة تهر 
القدرات المعرفية و الحسية التي أصبح يقودها فكر المتشخص,. الفنان و العالم. هذا 
لا يعني أن هذه الحركة لم تتضمن احتمال ردات فكرية. أدى ابتكار مقام التشخص» 
و منح الفكر حت حرية التفكرء إلى ابتكار المجتمع المدني» الذي هو من بين أهم ما 
حققته قدرات الفكر في تاريخ تطور حضارة الإنسان. 
٩-المجتمع‏ الأهلي» ت ركيب الفئوي 

يتألف المجتمع الأهلي من ترابط ضيق و منحصر بين أفراد جماعة معينة» ذات 
منافع خاصة تنحصر بهاء أيديولوجية و اقتصاديةء تقودها التزامات ضمن الكثير من 


شبكة كلتشريات تكوين المجتمع» ما يجعلها تنكر كلتشريات الآخرين» بقدر ما تعثقد 
أنها تتعارض و تتناقض مع مصالح و إدارة كلتشرياتها. 
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يرجع هذا التعريف للمجتمع الأهلي» إلى التكوين الطبيعي الغريزي لبداية مجتمع 
الإنسان البداتي» و الذي كان ينحصر في ترابط نسبي ضيق» بما في ذلك صيغ العشيرة 
و القرية البدائية. فهو مجتمع تقوده الفطرة الخريزية» قبل أن يتطور الفكر و المعرفةء 
و يتحكمان في المتطلبات الطبيعية الغريزية» و جعل منها كلتشريات ضمن شبكة 
كلتشريات تركيب المجتمع المدني. 

لذا تؤلف التجمعات الفئوية في المدينة المتوسعة و ضمن المجتمع المدني» 
فئات كالتجمعات الطائفية و المنظمات الدينية و المعابد والأديرة والمافيا 
و العصابات؛ إنها صيغ متنوعة من تنظيمات استمرت و أدامت ذاتها ضمن تركيب 
المجتمع الأهلي. و بقدر ما يعجز تركيب و إدارة المجتمع المدني عن إنضاج ذاته 
فتؤلف عندئذ هذه المنظمات الفئوية الطائفية و الدينية وغيرها معوقات فعَّالة لتطور 
المجتمع المدني» لا من حيث تنسيق المجتمع و إدارته فحسب» بل تصبح معوقاً في 
مجال التربية و التعليم» حيث يؤلف تخلفها المقوم الفعَال في عرقلة تقدم المجتمع 
المدني. 

يتضمن تكوين المجتمع المدني فجوات حيث يمكن الفرد إشغال بعضها. 
فتؤلف بالنسبة إلى الفكر مجالاً يتمكن من تفعيل قدرات الابتكارء فيبتكر صيغاً جديدة 
من سلوکیات و رؤی» و مقومات لهویته. أو يتفرد الفرد خارج المرجعية المشتركة. 
فتتهياً له إمكانات و مجالات لظهور صيغ تشخص جديدة» متعددة و متنوعة. و هكذا 
تغتني المرجعية المعرفية و الحسية. و بقدر ما يتقبل المجتمع ما يبتكر الفرد من فكر 
و سلوكيات جديدة» أو صيغ منهاء تتوسع مر جعية ذلك المجتمع. 

لقد ظهر التشخص في عصر النهضة ليؤلف ما بين أهم الثورات الفكرية في تاريخ 
تطور حضارة الإنسان. 

جاء هوبز ۱١۸۸(‏ ۔ ۱0۷۹)ء بعد لوثر» و قال: إن العقل الاجتماعي» كما يراه 
يحل محل رؤى العالم المسيحي» و المرجعية”" الكنسيةء و العرف» و الح الإلهي 
للملوك و مركزية السلطة الاستبداديةء و التقاليد الوراثية بوصفها أساساً للراجب؛ 
فيشدد على مبدأً احترام الاتفاقات» و يقول لا تقوم للمجتمع المدني قائمة ما لم تنمذ 
العهود و تحترم الاتفاقيات. 


9( المصدر نفسه» ص ٠١١‏ . 


11A 


2 
سے 


فکان ا و بقدر الالتزام بالقاعدة الذهبية: ١لا‏ يمكن تحقيق 
السعادة» وسط مجموعة من البشر» إلا أن يمنع كل إنسان نفسه» في معاملته مع الآخرين› 
عن الأفعال التي لا يرغب أن يُعامل بها»". 


يذكّر هويز قزاءه بأن الناس العقلاء» و يقصد بهذا أفراد المجتمع المدني» انتقلوا 
من حال الفطرة إلى مجتمع العقلء لا لشيء إلا لأنهم كانوا ينشدون تحقيق مصالحهم 
الفردية الخاصة. ومفهوم الفطرة عنده هو مجموعة الكلتشريات التي 9 تتمکن من 
الضبط و السيطرة على الغريزة الفظًةء التي تعجز عن ابتكار كلتشريات لتؤلف شبكة 

حقق هوبز في موقفه من الماضي» نحو المجتمع الأهلي» القطيعة الحاسمة عبر 
إزاحة الله كلياً من المجتمع المدنيء الذي أصبح يقوم الآن على وجود مركز واحد 
للسيادة السياسية*". 


ظهرت البرجوازية (عiوزهeعآ8)‏ ضمن تكوين المجتمع المدني» أو البرجوازية 
و المجتمع المدني» يهيئ كل منهما ظرف ظهور الآخر. فالبرجوازية مصطلح فرنسي 
ظهر في القرن السادس عشرء بدلالة رجال أحرار من سكنة المدينةء حلافاً للأرستقراطي 
مالك الأراضي» الذي غالبا ما يكون ساكناً في قصر ضمن ممتلكاته الزراعية. واکتسب 
مصطلح البرجوازية دلالة على ال نترير ور (Entrepreneur)‏ وهو المبتكر والمالك 
و المخاطر في تأسيس الإنتاج الصناعي. 


ظهر في القرنين (1۷ (Ag‏ التاجر ليقوم بتسویق المصتعات و بوظيفة وسیط 
بين الجرفي و السوق الموسع. و اقترن مصطلح البرجوازية بالطبقة الوسطىء» باعتبارها 
تشمل طبقة التجار» و الذين لا يمتلكون المقاطعات الزراعية. 

اعثبر البرجوازي في تاريخ تطور الحداثة منذ القرن (۹)» اقتصادياً و سياسياًء 
شخص مخاطر و ثوري. فسّر ماركس هذه الظاهرة في البيان الشيوعي» و رأى أن 
البرجوازي لا يتمكن من إدامة وضعه الاقتصادي ما لم يقدم على تطوير وسائل الإنتاج» 
بابتكار تكنولوجيات جديدة بهدف منافسة الآخرء و بتغير وسائل الإنتاج يكون قد غير 
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هيمن الرأسماليون تذرنجا مع تقدم الإنتاج الصناعي» و توسعت التجارة» على 
آغلب ملكية الإنتاح و إدارته» و أصبحوا مساهمين في تفعيل أغلب وسائل الإنتاج» كما 
أصبحوا أعضاء في مجالس إدارة الشركة المالكة. وهن هذا الموقع استمروا یقودون 
سياسة الإنتاج و تسويقه. كما تمكنوا في الوقت نفسه» من أن يرتقوا مواقع سلطة إدارة 
الدولة» التي كانت تتمتع بها سابقاً الطبقة الأرستقراطية. 


يفهم جون لوك أن المجتمع المدني يعني إمكانية عيش الناس ضمن شروط 
الحرية السياسية و النشاط الاقتصادي. و بين أن الدولة و المجتمع المدني يحققان 
الوظيفة نفسها في تأمين الحرية الفردية و الخيار الخاص» و أن كليهما موجود من أجل 
رعاية المصالح الخاصة. 


١-عصر‏ التنوير 

تميز عصر التنوير باتساع الأسواق. و بدأت الرأسمالية و الليبرالية تتخذان شكلاً 
واضحاً خلال ق. (۱۸). اتفق المنظرون على أن الملكية الخاصة شرط ضروري 
لاستقلال الذات”". استبدل منظّرو عصر التنوير تلك المُتُل التي كانت تقود كلتشريات 
المجتمع الأهلي كالأفلاطونيةء واللهء و الخطيئة. و إذا کانت الملكية الخاصة حقاً 
و شرطاً طبيعياً لاستقلال ذاتية الفردء فعلى الدولة أن توم القدر المناسب من الحرية 
لجميع الأفراد الذين هم مالكون أحرار و معنيون بمصالحهم الشخصية"". 

أعلن الفیلسوف کانط )۱۸١ ٤  ۱۷۳٤(‏ أن البشر أحرار لأنهم يستطيعون معرفة 
الحق من دون أن يطلعهم أحدٌ عليهء و أنهم يستطيعون أن يستخلصوا القواعد الخلقية 
الصحيحة باعتبارها متطلبات يفرضونها على أنفسهم. وقال: «إن عصر التنوير هو 
خروج الإنسان من قصوره المولد ذاتياً». أهم ما يهمنا هنا في فلسفة كانط هو مسألة 
الأخحلاق. 

هناك واجب مطلقء يفترض الالتزام بالصدق» لا بسبب عقيدة دينية» و عاطفة» 
أو علاقات اجتماعية معينة أو مصلحة خاصة و إنما لأن الصدق والأمانة واجب 
اجتماعي إنساني. و قد عبّر كانط عن هذا الموقف بوصفه للواجب الأخلاقي ب «الالتزام 
iلnطJjl« «(Categorical Imperative)‏ في مقابل «الالتز ام الظر ف“ (Hypothetical‏ 
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Imperative)‏ فمغلاء إذا أردت أن تتجنب السجن لا تسرق» أو آطع تعليمات أحد 
الآلهة. لا تعتبر هذه القاعدة أخلاقيةء لأنه يكمن وراءها مصلحة ذاتية. بينما القاعدة 
الأرلى» الالتزام المطلق يفترض واجباً اجتماعياً. فإذاًء الأخلاق بالسبة إلى كانط 
ليست ما تعمل» و إنما لماذا تعمل؟ ليس ما يشعر الفرد به» من عاطفة و إحساس» و إنما 
السلوك الأخلاقي الذي يقودنا إليه العقل» و هو الواجب نحو المجتمع. 

كما صاغ كانط شعار العقل لعصر التنوير بقوله: «كن شجاعاً و سحّر عقلك». و ما 
تفترض به الدولة المدنيةء هو المساواة حيث تحدد حرية كل فرد بالنسبة إلى الآخر طبقا 
لقانون عام. 


تتصف الحرية و السلطة كما تفهمها شبكة كلتشريات المجتمع المدني» بقدرة 
البشر حكم نفسه بنفسه» من غير الرجوع إلى أوهام القدرات الإلهية. كما تفترض مساواة 
الفرص» و حق التصويت» و حكم القانون» و فصل السلطات» و حكومة دستورية. تعتبر 


١‏ - الحرية لكل عضو في المجتمع بوصفه كائناً إنسانياً. 

۲ - مساواة کل فرد مع الآخرین بوصفه مواطاً"". 

تفترض الرؤى العلمانية نهجاً لمعيش أفراد المجتمع» بمعزل عن تأثير الدين؛ 
وغيره من الأوهام و الخرافاتء فيتجاوز هيمنتها على إدارة شۋون المجتمع. و یتحقی 
تنظيم إدارة المجتمع من قبل إرادة أفراد المجتمع» و ليس حسب نصوص دينية و أساطير 
ابتكرت و ذُوّنت في الماضي من قبل المؤسسات الدينية نفسها. كما جاء مهوم العلمانية 
بقصل إدارة الدولة عن عقيدة الدين و غيرها من العقائدء امتداداً إلى فصل الإيمان عن 
المعرفة. لم يكن هذا الفصل رؤى جديدةء إذ جادل سابقاً *أوكام؟» بضرورة فصل الدولة 
عن المؤسسة الدينية. 

و من بين مقومات الرؤى العلمانيةء أنها تفترض بآن ممارسات الكلتشريات الثقافية 
ضرورة وجودية. فالمجتمع من غير فن وعلم و صداقات وهحبة و تقسلية» تصبح فيه 
استقلالية الفرد لا قيمة و لا معنى لهاء بل يفرض على الفرد وعياً وجودياً مملاًء و معيشاً 
يفتقر إلى إرضاء الحاجة الاستطيقية. هيات هذه القاعدة لظهور فلاسفة عصر التنويرء 
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ومن ثم العلماء الذين تمكنوا من تحرير العقل من الغيبيات و الأساطير و المعجزات 
وغيرها من الأوهام التي جاءت بها كلتشريات السحر و أديان تعدد الآلهة الطبيعيةء 
و من ثم أديان الثنيويات بعامتهاء و التي لفت القاعدة الأيديولوجية للعصور المظلمة 
في أوروبا. و مع ظهور عقل العصر النهضوي انبنت و ابتكرت المعرفة و التكنولوجيا 
التي تأسست عليها الحداثة. 


١-الثنيوية‏ - الإسلام 

لم يظهر التشخص في العالم العربي» ولذا لم يظهر فنانون و علماء. وذلك 
للأسباب التي أشرنا إليهاء إضافة إلى: 

استبدادية السلطة و جهلهاء من قبل الإدارة المركزية و وعاظ المنابر. لم يشترك 
قادة السلطة المركزية في تقبل الحرفة و اقتنائها و تأسيس موقف منهاء لكي يصبحوا 
رعاة (0۸٣ه۴)‏ الحرف و بالتالي القنون. 

- لا تشجع الروابط العائلية التفرد بين أعضائهاء و لا تهيئ حيزاً للتشخصء» فيما لو 
سنحت ظروف المجتمع له. 

فقدان المجتمع العربي لخلفية عصر النهضة. 

- تخلف العلم والفنون بالنسبة إلى أوروباء لذا أصبح العالم العربي» من غير 
علماء و فنانين محليين. يعتمد المجتمع على معرفة و تكنولوجيا مستوردة» من دون أن 


يكون له مساهمة فعَالة في ابتكارها أو تطويرها. و ينطبق ذلك على الفنون بعامتها بما في 
ذلك العمارة. 


- كمالية المعرفة - أعلن النبي محمد أنه أكمل الدين للمجتمع العربي. و بما أن 
مجتمعه لا يمنح الحرفة قيمة مرموقة» ولم يتأثر بعلوم المعرفة الحرفية و الفنية التي 
كانت قائمة فى زمنه و ضمن الحضارات الكبرى؛ فإكمال الدين» أو الدين بحد ذاتهء 
يعني و يؤلف بالنسبة إليهء و إلى فكر مسلم الجزيرة كامل المعرفة. لذا لا حاجة إلى 
الببحث عن المعرفة خارج الدين. 

فلم يظهر فلاسفة و علماء في ملكات الفيزياء و الكيمياء و الحيوان و الطب 
و الرياضيات بين رجال الفقه ضمن منظمة الدين الإسلامي؛ لأنهم اكتفوا بالمعرفة 
التي ظهرت في القرآن و الحديث. و بما أن هذه المعرفة مقدسة فلا يجوز تجاوزها أو 
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تعطيلها أو الشك فيها و إسقاطها. فأصبح مفهوم المعرفة محدداً بهذه النصوص الدينيةء 
و ليس البحث في واقعية خصائص الظواهر. 


لا يمتلك المجتمع العربي خلفية فلسفية منذ أن تحقق القضاء على المعتزلة. 
فأصبح مجتمعاً في العالم المعاصر من غير قيادة فكرية» سوى الأيديولوجية الدينية 
و المستوردة. ومن غير خلفية فلسفية و تكنولوجيةء يعجز قادة الفكر عن الاستيعاب 
بالقدر المناسب ما تتضمن رؤى الحدائة من علوم و فنون. فالرؤية للوجود ولعامة أفراد 
المجتمع» لم تزل متخلفة في مختلف مجالات المعرفة و التنظيم الاجتماعي» و تابعة 
لوعظ الجوامع و غوغائية العامة. نادراً ما تتمكن الرؤية في أفضل حالاتها من تجاوز 
الخلفية الدينية» أو تخلو اللغة التي يسخرها كل أفراد المجتمع و مختلف صعد التركيب 
الاجتماعي من تعابير و مفاهيم لا ترجع إلى أصول دينية و/ أو سحرية. أوء نادراً ما 
يحصل حوار في مختلف المواقع و صعد التركيب الاجتماعي» من غير أن تتضمن 


تعابير سحرية و دينية'. 


يؤلف التجمع الديني» الفئوي» الحماية الفعّالة لكل أفراد الطائفةء بقدر ما 
يكون المجتمع منقسماً إلى هيئات و طواثف متخاصمة. فألفت هذه الفثات» الطائفية 
الحماية الوحيدة لسيكولوجية الوجود و إدامتهء و لذا تأصلت الطائفية في سيكولوجية 
المجتمع. 

اعتبر اللغويون المحافظون أن معانى الكلمات القائمة فى اللغة العربية قد اكتملت 
مع القرآن. ولاق برضرة عل كار لات لمعان جديدة» فسخروا إمكانية اللغة 
على اشنقاق المعاني". 


تتصف هذه اللغة بالسهولة و القدرة على تسخير الاشتقاق بمعانٍ جديدة» ما شجع 
هذا على الاشتقاق» بدلا من ابتكار كلمات لمعانٍ جديدة. فأصبحت لغة غير دقيقة حينما 
جابهت الحدائة. لقد سعی العلماء فی العهد العباسى لتجاوز هذه اللإشكالية وذلك 


(۴۹) نجد حتى التعبير المفترض أن يتسم برؤى دنيويةء ك «صباح الخير؟» فهو تعبير ير جع إلى رؤى «الخير» 
الذي يحمَقه الله أو أحد الآلهة لمصلحة اليشر المؤمن. فاللغة العربية الشعبية ليست مليئة بهذه التعابير الدينية 
فحسب» بل من الصعب إجراء حديث في همرم المعيش اليومي» من غير الرجوع إلى تعابير ديئية» لأن اللغة 
الدارجة تفتقر» أو لا تمتلك لغة دنيوية. 

)۳١(‏ فمثااً يستعمل كلمة ثقافة بدلالة كلتشرء ما يجعل اللغة غير دقيقة» بالرغم من اخحتلاف الدلالة بين 
(Culture) jın!‏ ڇ .(Education)‏ 
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عن طريق التر جمة الصوتية (۳٥۵1إ#ااءصة٣1)»‏ نقل حروف لغة إلى حروف لغة أخرىء 


ككلمة الفيزياء و الجغرافية. 
۲ النقفط 


الفط مادة هيدروكربونية («0طةء هل ر1). مؤلفة من الهيدروجين والكربون. 
تكونت هذه المادة قبل ما يقارب ١‏ مليون عام» كبقية المتفسخات من نبات و حيوان. 
وجدت هذه المادة في مواقع متعددة من الكرة الأرضيةء إحداها في الشرق الأوسط» بما 
في ذلك الجزيرة العربية و العراق. وتبين في بداية القرن العشرين» أن لهذه المادة فوائد 
كثيرة» و يمكن تسخيرها في استعمالات كثيرة» فاكتسبت قيمة نقدية. 


لم يكن للفكر العربي دور في اكتشاف هذه المادة» من حيث فائدتها و طريقة 
استعمالهاء و تكنولوجية استخراجها من الأرض» و حفظها في حاويات مناسبة» 
و ابتکار صیغ نقلهاء و تکریرها بهدف استعمالات متعددة متخصصة»ء و ابتكار الآدوات 
و الماكينات التي تسخر النفطء و وضع قيمها في البورصة» و صيغ تسويقهاء و تقييم 
تمنها السوقي» و ابتكار ماكينات توزيعها للمستهلك. كما لم يكن للفكر العربي دور في 
هذه المعرفة و التكنولوجيات. و إنما انحصر دوره في أنه يؤلف آمة وجد النفط على 
الأرض التي يسكنها و يمتلكها. و لذا حسب العرف الدولي» والذي كذلك لم يكن 
لسكان هذه الأراضي دور في صياغته» اكتسبوا حصة معينة من قيمة هذه المادة. و من 
هناء اكتسبت مثا الجزيرة العربية و العراق ريعاً ضخماً من غير جهد معرفي أو طاقة. 
وهو ما أدى إلى اغتناء السلطةء التي اختزلت وظيفتها في توزيع المبالغ المكتسبة على 
عوائلها و شعوبها؛ من غير أن تعي» بالقدر المناسب» أو تسعى إلى ضرورة تهيئة فرص 
للتطور التكنولوجي و العمل. المهم في كل هذاء أن هذه الشعوب أصبحت تكتسب 
قوت معيشها من غير جهد بدني أو فكري» كما يفترض أن يكون واقع الشعوب المتقدمة. 


من جهة آخحرى» جفت الجزيرة العربية منذ ٠١‏ آلاف عام» فلم تظهر حضارة 
زراعية في الجزيرة» في زمن تأسيس الحضارات الزراعية و ظهورها في العالم 
و تأسيس حضارة الإنسان. فلم يكن هنالك دور لهذه الجزيرة في تكوين حضارة 
الإنسان و تطورهاء ولم تظهر فيها إحدى الحضارات الکبری» بل أنجبت أعنف 
كلتشريات البداوة. فانتقلت كلتشرية البداوة إلى البلدان العربية الأخحرى عن طريق 
أيديولوجية الدين الإسلامي. 
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من جهة أخرىء» كان العراق بلدا خصباًء فتأسست على أرضه أقدم و أغنى سلسلة 
من حضارات متتالية» معرفياً و تكنولوجياً. غير أن السلطات التي قادت المجتمع 
أصبحت فاسدة. و ضمن سلسلة من قيادات فاسدة أثناء العصر العباسي» وبخاصة 
خلال عصر المتوكل» انحدر العراق في سيرورة نحو الجهل و الفقر» فأصبح من بين 
أكثر الأمم تخلفاً» و طمست حضاراته السابقةء و لم يبق لها أثرء لا في الفكر و لا في 
القدرات التكنولوجية» سوى ما اكشف من آثار الحضارات المتتالية من قبل منقبين 
و تاب غربيین. هكذا كان وضع آمة هذا البلد بعامته» حين أعلن اكتشاف النفط و ما 
يتضمن من ريع . 

لذا حينما استوردت المصتعات والمعرفة الفنية والتكتولوجية والأدوات 
المتزلية لم يتمكن أغلب المتعلمين من استيعاب متطلبات المعرفة التي تحملها هذه 
المصنعات» و كيفية التعامل معها. إذ إن وظائفها و مبادئ تشغيلها و صناعتها مستوردة 
من غير دور فال في تكنولوجية التصنيع للمتعلم المحلي. و لذا يصبح التعامل مع هذه 
التکنولوجیات» و ما تتضمن من مصنعات و أشكال» تعاملاً ملهوجاًء و في أفضل حالته 
هجيناً. تظهر هذه الصفة الهجينة بصيغها الواضحة في العمارة و تأثيث المنازل المترفة. 


۳ نسبية الكلتشر 


نتيجة للعجز الذي يجد العربي نفسه فيه» أو الوعي بأنه متخلف عن أوروباء ينكر 
البعض هذا التخلف ويلجأً إلى خدعة نسبية الكلتشرية» و ينكر وجود عمومية حضارة 
الإنسان. أقدم عدد من الفنانين و المعماريين على تسخير أشكال تقليدية مستمدة من 
التراث العربي مع إجراء تعديل مبسط برؤى و تكنولوجيات مستوردة كذلك. كانت 
حجة هذه الحركةء أن للحداثة الأوروبية معابيرها الخاصة بهاء و لنا معابيرنا الخاصة 
بنا. الواقع» أنهم سخروا بذلك تكنولوجيات مستوردة» لم يعوا أن مبادثها هي الحدائة 
و المكننة و ليس الإنتاج الحرفي التقليدي و الشكل التقليدي الذي كان حصيلة 
لتكنولوجية حرفية. و الشكل المعاصر هو حصيلة لتكنولوجية ممكننة. و لذا جاءت 
الأشكال ملهوجةء عند الجمع بين هاتين التكنولوجيتين المتباينتين جذرياً» من غير 
معرفة أصول و مبادئ كل منهما. 


إن المصتع» المعمار والفنان و الموسيقار» و غيرهم لم يستوعبوا متطلبات 
الشكل المعاصرء ولم يعوا بأنهم يصنعون أشكالاً ملهوجة و غالباً ملوثة. إنها أصولية 
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مشوشةء تعبر عن هوية مهزوزةء عاجزة عن قدرة تفهم متطلبات الحداثة. و هي حالة 
متوقعة» لأن صيغة الكلتشريات التي تؤلف الشبكة التي يعيش ضمنها هذا المصتع» 
المعمار و الفنان» هي خارج زمن الحاضر» سواء أكانت هذه الكلتشريات هي التي 
يتلقاها في مراحل تربية الطفولةء أم العلاقات العائلية بعامتهاء و التعليم في مختلف 
صيغه» و علاقات الفرد مع السلطةء و التي غالبها و بمجموعها مغلفة برؤى و بلغة 
تقليدية دينية. 


٤‏ -النقلة إلى المجتمع المدني 


تتضح صعوبة تفهم العوامل الاجتماعية و التكنولوجية» التي تهي قدرة النقلة 
إلى المجتمع المدني بصيغته الناضجة. إذ لم تزل الكثير من مجتمعات العام 
تخضع لتركيب هجين مؤلف من نوعين من المجتمع. ولم تزل هذه المجتمعات 
تتخبط في تركيب علاقات اجتماعية أهلية متخلفة» و تسخر تكنولوجيات مستوردة 
من الخارج في إدارة معيشها اليومي مع بعض معالم إدارة المجتمع المدني» متمثلة 
بالبلدان العربية و الأفريقية. كما يتعين أن يُفهم أن تركيب المجتمع المدني» 
و بصيخته الأكثر تطوراً في بعض البلدان الأوروبية» لم يزل في طور النشوء» و طور 
تجربة النضج. 

نستنج من هذا الأمر الصعوبة التي تجابهها النقلة إلى المجتمع المدني» و الارتباك 
السياسى الذي تعانيه البلدان العربيةء بما فى ذلك ظهور الحركات الأصوليةء بصيغها 
العنيفة المخففة» أن مسببات مناحيها الكل ةة هي ارتعاب أفراد المجتمع 
الأهلي من النقلة إلى مجتمع مدني» حيث تفترض علاقاته ضمن العائلة و خارجها 
في إدارة الدولة» التي تتناقض جذرياً عن تلك التي اعتاد عليها أفراده» و التي تنبني 
على علاقات فطرية. بينما يستحدث المدني و يبتكر علاقات تقودها حرية إرادة الذات 
و العقل» و معرضة للتعديل و التخيير و الإنضاج. إنها علاقات و ممارسات تربك الفكر 
التقليدي. 


إذاء ينبني المجتمع المدني على قاعدة كلتشرية عقلانية تبتكر من قبل فكر عقلاني. 
وهنا يكمن مصدر صعوبة النقلة من المجتمع الأهلي إلى المدني. 


تؤلف إدارة المجتمع المدني» سيرورة لتجربة لا تكتمل أو تستقر باعتبارها منظومة 
فكرية فى دور التفكر و المساءلة. 
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٥‏ المجتمع المدني و الاستعمار 


تأسس عصر النهضة في أوروبا مع تطور هائل في العلوم و كلتشريات الإنسانيات 
و الانفتاح التنويري و الليبرالي و حرية انتشار المعرفة» و التقدم الصناعي والإداريء 
و ظهور الطبقة الوسطى كقوة سياسية فعَّالة في قيادة المجتمع» فتهياً لها الظرف 
المناسب» لتأسيس المجتمع المدني. و تداخل مع هذا التقدم» و تناقض معه في الوقت 
نفسه» إقبال دول أوروبا المتقدمة تكنولوجياً و إدارياً على الاستعمار. فأخذت هذه 
الدول تستتبع الأقطار الواحدة بعد الأخرى في مختلف أرجاء العالم. فتناقضت هاتان 
الناحيتان: الإنسانية و الليبراليةء مقابل هيمنة المستعمر على مصادر الآخر الطبيعية 
و الكلتشرية. فأحدثت في كثير من الحالات تناقضاً في سلوكيات و سيكولوجيات كلا 
الطرفين: المستعمر و المستعمَر. 


١١‏ -الاستعمار و العالم العربي 


يتعرض المجتمع العربي لمقومات المجتمع المدني» و ما يتضمن من حرية 
الفرد و الضميرء و تحديد سلوكيات السلطة و صلاحياتهاء و تأسيس بعض مقومات 
الديمقراطيةء بما في ذلك المؤسسات السياسية كالأحزاب و الصحافة» و المؤسسات 
التربوية كالجامعات و تعليم الإناث» و الرياضة البدنية في المدارس» و البرلمان و نقل 
التعليم من صيغتها الملائمة مع التربية المدنية. فتأسس التعليم المهني التكنولوجي» 
كالهندسة و الطب و البيطرة و الزراعةء و فتح المجال لمساهمة المرأة في إدارة المجتمع 
كالطب و الهندسة» و الحقوق و التعليم. إن كل هذه الإجراءات تخالف أيديولوجية 
المجتمع الأهلي المتخلف. 
۷ خلاصة 

يلد الإنسان من غير أن يرث استراتيجيات تعامل. فأصبح عليه أن يبتكر 
الاستراتيجيات المناسبة لإدامة المعيش» بخلاف جميع الحيوانات الأخرى. غير أنه لم 
يرث بيولوجياً آلية ابتكار هذه الاستراتجيات» سوى تفعيل قدرات الابتكار الذي يحقق 
إنضاجها. فتكمن الإشكالية في أنه لا يمتلك آلية معرفية» سوى التجربة التي تدله على 
تلك الصالحة في مقابل الفاسدة. يفترض مسبقاً لتحريك مخاطرة التجربة تفعيل قدرات 
الشك و المساءلةء و اللذين يربكان استقرار المجتمع. وهنا مصدر الشك و حيرة 
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وعي الإنسان بقدرة إدامة تعديل مناسب لاستراتيجيات التعامل مع البيئة. فظهر قطبان» 
لمنحيين للتفكير في مجتمع الإإنسان: قطب یکبت المساءلة و مخاطرة الايتكارء في 
مقابل» الفكر المخاطر و المبتكر. 


لم يتضح هذا التناقض إلا مع تطور الحضارات الزراعية الكبرى» و بعد بداية نشأة 
ظهور الفكر الحر» المسائل و الشك. ظهر هذا التباين بصيغة واضحةء أولاً في بعض 
اللأساطيرء و من ثم مع ظهور الفلسفة. أدى ابتكار بيثة الحق في التفكر» إلى ظهور قطبين 
في المجتمع لا يلتقيان: المحافظ الذي يرفض الشك و المخاطرة و الآخر الذي يبتكر 
ويقود مخاطرة الابتكار. 


فالإشكالية التي يواجهها فكر المجتمع» هي ما هو مصدر المعرفة» و أين تكمن 
هذه القدرات؟ و هل الفرد هو الذي يتمتع بقدرات الابتكار آم الجماعة ككل؟ أ هناك 
قوى خارج المجتمع و الظواهر الطبيعية؟ لا شك في أن قدرة الفرد على تفعيل قدرة 
الابتكار تلمو ضمن ظرف تهيئه جماعة التربية المناسبة للفرد المعين. ولا شك» فى 
الوقت نفسه» في أن الجماعة ککل لا تبتکر بل تتبن ما يبتكره الفرد» سواء بمفرده أو 
بتعاون جماعة معينة» حيث لكل منهم دور في مخاض إنجاب الابتكار. فيؤلف كل منهم 
ضمن هذه المجموعة مبتكراً بحد ذاته. و حينما كان نوع و كم الابتكار في المجتمع 
البدائيء مجتمع الصيد» متجزئاً و غالباً غير ملحوظ» فاعتبر كما لو كان ابتكار الجماعة 
ککل. 

مع ابتكار الإنتاج الزراعي» و تأسيس المدينة المتوسعة» و ظهور الحضارات 
الكبرى» نضجت قدرات الابتكار. و ظهرت في هذه الحقبة من تاريخ تطور الفكر حالة 
جديدة» و هي تباين قدرة الابتكار التي يتصف بها الفرد المبتكر» في مقابل عامة أفراد 
المجتمع المتوسع. حيث يستوعب المجتمع المعرفة و يتكيف مع متطابات التعامل 
معهاء و ما تحمل هذه المعرفة من علاقات إنتاجية جديدة. أدت هذه الحركة إلى ظهور 
قيادة من نوع جديد» تدعي احتكار المعرفةء لتتمكن من السيطرة على المستجدات» 
و كبت مؤثراتها التي تعجز عن التكيف معها. ذلك بهدف تأمين استقرار المجتمع» 
باعتبار أن أغلب أفراد المجتمع لا يتمكنون من التكيف بالسرعة و الكيفية المناسبة. 


و هكذا ظهر في هذه المرحلة من تطور مجتمع الإنتاج الزراعي قطبان متخاصمان 
و متناقضان في وظبفته: من جهة المبتكر و المُنظر و الفيلسوف» في مقابل المؤسسة 
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الدينيةء و مختلف الحر كات الرجعية. و حينما يفترض الأول و يعلن أن مصدر المعرفة 
هو قدرات الابتكار التي يحملها المفكر ذاته و يبتكرهاء في المقابل يفترض الثاني 
(مؤسسة الدين و القوى الرجعية في المجتمع) أن مصدر المعرفة هو كيان أو قوى خارج 
المجتمع. و بهذا الادعاء تُجعل المساءلة و الشك في المعرفة في منأى عن حق التفكير. 
فتحقق هدفهاء و هو الاستقرار الاجتماعي» سواء هي واعية بهذا الهدف أو غير واعية 
ضمتا. و هنا مصدر المعركة بين رجال الدين و العلماء فحينما يحتكر رجل الدين قيادة 
كبت قدرة ابتكار المعرفة و الشك بتلك القائمة و المعتمدة من قبل رجال الدين أنفسهم» 
يشك الثاني و يسائل» فيبتكر» و يهيئ ظرف تطور المجتمع. 

إن المصدر المعوق لتطور المعرفة ليس مؤسسة الدين فحسب» فهم ذاتهم حصيلة 
ظرف اجتماعي معين طارئ تاريخياء منذ الإنتاج الزراعي» و لذا فهم في دور الزوال 
مع تقدم المجتمع الصناعي و ما يتضمن من معرفة علمية» كضرورة لتفعيل الإنتاج. 
أما المعوق الثاني» فهو إدامة تربية الطفل» بقدر ما يقودها فكر المجتمع الأهلي» حيث 
تكبت مؤهلات الطفل في دور النشوء» فيؤلف القاعدة للحركة الرجعية و لإدامة الأديان. 


لفت صيغة تربية المجتمع» ضمن مجتمع الإنتاج الزراعي» و مخلفاتها في تركيب 
المجتمع المدني» أداة كبت قدرة الحرفي في الارتقاء إلى مقام الفنان. وء بقدر تخلف 
المجتمع المدني» و ما يتضمن من مخلفات المجتمع الأهلي» تتمكن هذه التربية من 
إعاقة قدرة المجتمع على تهيئة الظرف المناسب لظهور الفنان. 

أحيا هيغل جدلية الفلسفة الإغريقيةء إلا إنه أجلسها على قاعدة مثالية. فأفرغها 
من قوى ديتامية حركتهاء و أبحدها عن قاعدتها العلمية. لكن تلميذه «فيورباخ»» أعاد 
الجدلية إلى قاعدتها المادية. و قال متسائلاً: كيف يمكن لنا أن نصدق أن هناك فكراً 
يفكر من دون وجود الإنسان؟ و سرعان ما رد هو على ذلك بقوله: «إِن الإنسان يوجد 
أولاً ثم يفكر ثانياًء و إن المادة سابقة على الفكرا. و قال فيورباخ برؤى حول اغتراب 
الذات عن وجودهاء إن الإنسان هو الذي خلت الله و ليس العكس. كان هذا الابتكار 
السلبي حصيلة إحباط دام في الزمنء و الذي سَبَّبَ ابتكار الأرواح و تعدد الآلهة و آخيراً 
الإإله الثنيري»› کقوی خارج مادية الظواهر. 

بعد ذلك جاء كارل ماركس و فردريك أنجلزء و وضحا مادية الثلاثية الجدلية. 
لقد أكد فيورباخ ن وجود الإنسان هو شرط مسبق لوجود الفكر. ولكن لم يعتبر كل 
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من ماركس و أنجلز هذا كافباً لأن الإنسان يفكر ضمن ية مجتمع معين» كضرورة 
وجودية"". كما أن القاعدة الأساسية لهذا الوجود هو دور الفكر في الدورة الإنتاجية. 

تکوّنت في هذا الظرف الرؤى الإنسانية (0رsنnةن)‏ ولم يعتمد على موقع 
الفرد ضمن المجتمع»ء و دوره في قيادته» و إنما كذلك موقع المجتمع» و ما يحقق من 
تقدم في الإنتاج و المعرفة هما بالضرورة مرحلة في سيرورة حضارة الإنسان. 

كان الفكر الإغريقي قد كوْن صيغة مادية المعرفة و رؤى الوجود» و بعد ردة رجعية 
تعرضت لها حضارة الإإنسان» بابتكار و انتشار الثنيوية بمختلف صيغهاء تمكنت حضارة 
الإنسان من أن تتجاوزها و تنضج و تؤسس المعرفة على أسس مادية جدلية واضحة» 
ضمن سيرورة لا تنتهي من تقدم معرفي. قاد هذه المسيرة كثير من العلماء و المفكرين 
القطاسل» مهم غالبلی غالیلي: لیوتاردن داقشی» ايکل آنجلو غر تبرغ شکسییر 
»)Shakespeare(‏ دیکارت» نیوتن (7٥اNew)»‏ بتهو فن »)8e10۷۵0(‏ داروین»ء مارکس» 
جیمس فریزر (۴۲۵20۲ ۳e5‏ 314)» دوستويفسكى ›)0osioevsky(‏ بيکاسو »)Picass0(‏ 
آنشتاين Eitan Sergei) jlij] «(Einstein)‏ آلن تورنغ »)A[an Turing)‏ یغور 
شترا افنسکي .(Corbusier) aıjgرgS g «(Igor Stravinsky)‏ 


(۳۱) محمود محمد جادء النظرية الاجتماعية: الاتحاهات و التيّارات الكلاسكية (بیروت: مؤسة الانتشار 
العربی» »)۲١١۳‏ ص 01_09 
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المكننة و الحداثة 
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١‏ - عجز تحقيق صفة الأبتمال 


مع ابتكار المكننة («10اةعنمةطءمM)»‏ و تكاثر النفوس» تفاقم اللا توازن بين 
متطلبات إدامة الوجود. و المصادر المتوافرة عن طريق الطاقة الإإحفررية (اووه۴) 
و المكنئة. فأصبحت صيغة هذا الوجود تؤلف عاملاً فعَالاً في تعطيل قدرة استدامته 
بالصيغة التقليدية الحرفية» أي ما قبل المكنتة. كما ظهر مع الإنتاج الممكنن» عجز عن 
تحقيق صفة الأبتمال» الذي أدى إلى الإنتاج الأخرق» فتوسع» و انتشر» و لوث البيئة 
المعمَّرة و الطبيعة» بقياس لم يسيبق له في الماضي. 


لم يظهر الإنتاج الأخرق» و عجز الإنتاج عن تحقيق صفة الأبتمال» بسب 
تكنولوجية المكئنة» بل حصل بسبب جهل التعامل مع ضروراتهاء بما في ذلك زيادة 
الفائض في تفعيل الدورة الإنتاجية» و قدرة تغيير إيكولوجية البيئة. فعجز التنظير عن 
تهيثة صيغ التدريب و التربية المناسبة. كان الإنتاج التقليدي» ما قبل المكننة» يحقق 
صفة الأبتمال التي هي حصيلة تطور متدرج متجزئ يمتد في الزمن» لذا تمكنت المعرفة 
المسخرة من تحقيق تعامل مناسب مع خصائص المادةء ضمن تفعيل الدورة الإنتاجيةء 
و في توافق مع متطلبات إيكولوجبة البيئة الطبيعية. تحقق هذا التوافق عن طريق آلية 
التصحيح الذاتي. فكان تطور المعرفة يتحدد ببطء في قدرة استيعابها من قبل الأنظمة 
التعليمية و التربية التقليدية القائمة. 


جاء الإنتاج الممكنن و معه العلوم الحديثةء أسرع من قدرة أنظمة التعليم القائمةء 
في مجابهة ضرورات متطلبات التطور المعرفي و المكننة» لكن المجتمع عجز عن 
تهيئة القاعدة التربوية و التعليمية المناسبة. ففسدت العلاقة بين حركة الدورة الإنتاجية 
و المتطلبات المعرفية التي تقودها. و تعطلت آلية التصحيح الذاتي. 

ولا شك في أن مسببات هذا العجز كثيرةء ربما أهمها: 
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التكاثر الغريزي للنفوس» وعجز ضبطه» بسبب دعم انفلات قوى الغريزة 
ودعمها من قبل الأيديولوجيات الدينيةء خحاصة الإبراهيمية منهاء إضافة إلى المتطلبات 
العسكرية. 

- سرعة تطور المكننة فى توفير الفائض» كما تهيأت رعاية صحية أفضل» فعجزت 
المنظمات التربوية و التعليمية عن ضبط انفلات غريزة التكائرء التي نبه إليها «توماس 
روبرت مالثوس» (sں‏ ط1۲٧‏ .۸ »)١.‏ في بداية ق. (۱۹)» وضرورة كبح التزايد الأسّي 
Exponent 21(‏ ) لتكاثر الئفوس. آنذاك لم يلتفت إليه إلا القلة من قياديى المجتمع» 
بسبب خضوع رؤى الوجود لمتطلبات بيولوجية الغريزة» و دعم هذا المنحى من قبل 
الأديان. 


۲ ظهور الطبفة البرجوازية 


أدى هذا التطور في العلوم و الإنسانيات والانفتاح التنويري والليبرالي» و حرية 
انتشار المعرفة» و التقدم الصناعي و الإداري المتداخل معهء إلى ظهور الطبقة الوسطى 
البرجوازية. كما ظهرت ضمنها فئة ال إنترابنورية“ )Entrepreneur(‏ و هي الفئة التي تقود 
الإنتاج بهدف الربح» و ليس بالضرورة كصيغة معيش ضمن الدورة الإنتاجية. و أصبحت 
الطبقة البرجوازية قوى سياسية فعّالة في المجتمع. هيت هذه الطبقة ظرف تطور العلوم 
المعاصرة و الرؤى الليبراليةء فأوجدت لذاتها موقعا فعَالا في إدارة المجتمع. 


۳- زوال سبريانية الإنتاج (Cybernetic Production)‏ 


استمرت العلاقة السبريانية الآنية و المباشرة بين الفكر» و حسية التعامل المباشر 
مع المادة» و المعرفة التي تقود التعامل» و تبعاً صيغ التغيير الحاصل في المادة في 
من تطور التكنولوجيات التي تحققت في المعابد والقصور و الجسور والملاعب 
و الحمامات» و غيرها من المنشآت الضخمة. و بالرغم من التطور الهائل في الحرفةء 
من حيث دقتها و مهارتها و تنوعها في التعامل مع المادة و بالرغم من أن الإنتاج أصبح 
يسخر طاقة حيوانية و مائبة و هوائية؛ فقد قادت العلاقات السبريانية المراحل المتعددة 
لتحقيق تكنولوجيات الدورة الإنتاجية. و ألف تفعيل العلاقات السبريانية قاعدة العلاقة 
بين الفكرء و قدرة تغير مادة الخام. 
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تجاوزت المكننة العلاقة المباشرة في التعامل مع المادة» بين حسية اليده و ما 
يحصل من تغيير فى شكل المادة الخام» أي الحسية المباشرة بخصائص المادة. بمعنى» 
عطلت المكننة الكثير من قدرات العلاقات السبريانية. 


لذاء جابه الفكر مع ابتكار المكننة حالة لم يكن لها وجود في السابق» و هي 
تعطيل» بدرجات معينةء العلاقة السبريانية. فلم يكن للدورة الإنتاجية تجرية سابقة بمثل 
هذه الحالة. و هو ما آلف ابتكار المكننةء أهم نقلة في تاريخ تطور الدورة الإنتاجية» 
و دور الفكر في تفعيلها. و هذا تطلب إعادة صوغ العلاقة بين الفكر وتفعيل الدورةت 
و سبب حصول ردات معرفية و سيكولوجية و عجز في كفاءة تفعيل الدورة» إلى أن يتهيَاً 
ابتكار التدريب و التعليم المناسب. 


هيات حرية الفكرء و التتبع المعرفي الحر الذي حصل مع عصر النهضةء خاصة 
مع الحركة اللإنسانية/ ال «هيومانزمية٠ (Humanism)‏ و »التنويرية“ (Enlightenment)‏ 
ظرف تقدم العلوم» و استقلال المفكر عن هيمنة مركزية السلطة و المنظمات الدينية؛ 
فظهر علماء القرنين ٠١(‏ و۱۸)ء وتهيًاً الظرف المعرفي المناسب لابتكار المكننةق 
و الإنتاج الممكنن في مجال العمارة في نهاية القرن (۱۸)» الذي بدأ مع عمارة الحديد 
الصب !۲٠١(‏ ئة٣).‏ و لذاء لم يكن ابتكار المكننة مرحلة تضاف إلى المراحل السابقة 
في تطور الإنتاج» بل أحدثت تغيراً جذرياً في تاريخ تطور علاقات الفكر مع ضرورات 
البيثة الطبيعية» و تفعيل الدورة الإنتاجية. ففقد الإنتاج العلاقة السبريانية» كما حملت 
المرحلة الرؤيوية وظيفة التخطيط الشامل لمراحل الإنتاج. و أصبحت وظيفة المعمار 
كمصمم و مخطط» من غير أن يكون له دور في تماس مباشر مع مادة التصنيع» أو دور 
مباشر في مرحلة التصنيع. فظهرت علاقة جديدة بين الفكر» و المرحلة الرؤيوية» و ما 
يحصل من تغيير للمادة الخام» في مرحلة التصنيع. إنها حالة أو علاقة إنتاجية لم يسبق 
لها تجربة أو معرفة سابقة» حيث انفصلت القدرات الرؤيوية عن تفعيل التعامل المباشر 
مع المادة الخام. جابهت الحداثة هذه الحالةء كمأزق معرفي و سيكولوجي. 


٤‏ - الحداثةء التشخص و المكننة 


ظهرت المعاصرة في العمارة مع بداية ظهور مقومات عصر النهضةء بعد منتصف 
ق. (۱۴)» و نضجت مع مطلع ق. )٠١(‏ مع التشخص. و ما زال طراز المعاصرة مستمراً 
كموقف فكري يمارس امتداداً إلى عصر النهضة» حتى يومنا هذا. 
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إن مقومات المعاصرة متعددة» وليست أسسها أكثر من مقومين» حسب ظهورهما 
زمنياًء هما: أولا التشخص, و ثانياًء التخصص. بدأت تظهر معالم التشخص اعتباراً 
من ق. .)٠٤(‏ و امتدت مرحلتها الأولى» حتى منتصف ق. (۱۸). مع ابتكار المكننة 
فى نهاية هذا القرن» و تسخير الطاقة الأحفوريةء تأسست القاعدة المادية و المعرفية 
في الزمن. و في ظهور المرحلة الثانيةء بعد عصر النهضة لتؤلف الحدالة. تتصف هله 
الرعاة ان أغلت دة التو الجا ةس : ضمن المرحلة الرؤيوية. 


قبل أن نسعى لوصف إشكالية ظهور المكننة» يتعين علينا أن نؤكد أن قدرات الفكر 
المعرفية هي القوى المحركة للدورة الإنتاجية. ومع التشخص تحرر الفكر من الالتزام 
بالمرجعية القائمةء و أصبح واعياً بذاته بأنه الفكر المبتكرء و لا سلطة عليه غير قدراته 
الفكرية» و هكذا يتصف وعي فكر عصر النهضة. و بهذا تحررت قدرات الابتكار من 
هيمنة تحدد طموحها و قدراتها الذاتية. 

تغيرت مع المعاصرة و الحداثة» سرعة التقدم الحضاري» و انتقلت من تراكم 
تقليدي بطيء إلى تقدم آسي )Expotential)‏ في ابتكارها لتكنولوجيات وطرز متعددة» 
و مفاهيم الوجود و رؤى المعيش» و وعي تصور الكون". و موقع الإنسان فيه. فكان 
الإنسان في السابق في وسط الكون» فوعى أن الكون أوسع بكثير من سذاجة الرؤى 
الإبراهيمية و الأوهام التي سبقتها. و أصبح لا حدود لقدرات إحداث الابتكار» سوى 
قدرات الابتکار نفسها. 


المعمار و المكننة 


مع ظهور المكننةء أصبح التقييم بمتطلبات التعامل مع المصتع كأداة إرضاء 
الحاجةء ليس ضمن سيرورة الدورة الإنتاجية ككل» باعتبار أن مختلف المراحل تكون 
مساهمة في تخطيط رؤى الشكل» و إنما غالبا ضمن اختصاص المعمار الرؤيويء 


(1) إن مصطلح ما بعد الحداثة («ءاص ء۵ »)۴٠5:‏ لا يمكن أن يتضمّن دلالة صحيحةء لأن ظهور هذا 
الطراز اللاعقلانيء لم ينبن على تكنولوجية جديدة خارج المكننة. إلا إذا اعتبرنا أنه يؤلف ردود الفعل للا عقلانية 
a e‏ . لقد حصلت ردود فعل ضدَ عمارة الحداثة لأسباب كثيرة» ريما أهمها: : أولاءعدم 

تهيئة التريية المناسبة لتقبّلها . ثانياًء ظهرت عمارة لا تمشل أو تعبر عن وجدانية المجتمع» تمثلت بعمارة سكنة» 
تصميم ياماساكي (فهعه»۸ا)» في مدينة سنت ویس في آمریکا ۱۹0۸ و عمارات كثيرة مشابهة لها. فامتلا بها 
تعمير الغرب ما بعد الحرب العالمية الثانيةء و التي تفتقد بعض المعالم التي تعبر عن حسية الساكنين. مع ذلك 
لا تؤلف ردود الفعل اللا عقلانية مرحلة فكرية جديدة» سوى الانعكاف ضذ التقذم و عرقلته» و ضد لا إنسانية 
بعض الطرز التي ظهرت مع الحداثة. 
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و ضمن المرحلة الرؤبويةء و الذي هو ذاته أصبح غالباً يستند إلى رؤية لتقييم مسبقة 
إلى واقعية التماس مع المادة. فيستند إلى تقييم مرحلة التغذية الاسترجاعية» بحكم 
اختصاصه» و مقامه الاجتماعي الذي ارتقى إليه. غير إنها تغذية استرجاعية ليست من 
المتلقي» و إنما غالبها غير مباشر» ضمن التقييم المهني. فأصبح المعمار كمخطط 
رؤيوي» خارج تماس التعامل مع مادة التصنيع» و مادة المصت کمنشاً عمارة» سوی 
تماس عرضي. في ظرف حينما عزل المتلقي عن التغذية الاسترجاعيةء أو عطل غالب 
دوره المفترض. 


و في المقابلء أصبح يتعامل المصتع» و هو العامل» مع المادة حسب خطة لم 
يكن له دور أساسي في تصميمها و تخطيطها. و كذلك كفرد مصتع» فهو ليس في تماس 
مباشر مع المادة الخام بسبب تواسط الماكيلة. و يواجه بدوره المستهلك العمارة 
بكونها بضاعة جاهزة» غالباً لا یکون له دور في تصمیم شکلهاء أو یکون له دور مباشر 
و فعال في مرحلة التغذية الاسترجاعية» سوى ما يمتلك من قوى عن طريق حركة 
السوق. و هنا يكمن مصدر إشكالية الحدائة و المكننة» في مجالات التعليم و العلاقات 
بين مختلف المؤدين ضمن الدورة الإنتاجية. 


٦‏ - عزل المعمار و المتلقي عن بعضهما 

و هكذا تفاقم عزل الإنتاج الممكنن» عن الرؤى الأكاديمية» بقدر ما انعزل المعمار 
الأكاديمي عن التصنيع الممكئن» و عزل الحرفي عن المرحلة الرؤيوية» حينما أصبح 
عاملاً أجيراًء أصبح كل منهما: العامل المصتّع و المعمار الرؤيوي؛ أمياً بالنسبة إلى 
الآخر. كما أصبح بدوره المتلقي» أي الجمهور عامةء أمياً بالنسبة إلى الدورة الإنتاجية 
بعامتهاء و ما يحصل فيها من تطورات تكنولوجية و استطيقية. فجاءت أكاديمية البوزاري 
لتؤكد هذا العزل و تعلله نظرياً و تعليمياً. و بينما كانت الردة التي هيات لظرف ظهور 
ال «مانرية» ضد عقلانية عصر النهضةء جاءت البوزارية كردة ضد المكننةء و التقدم 
المعرفي و ظهور عمارة الحديد الصب. 


۷ الماكينة و التعامل اللا سبريانى (Cyberneticnone)‏ 


أحدث ظهور المكننة تغييراً جذرياً في ناحيتين أساسيتين في سيرورة التصنيع» 
و تبعاً لذلك في موقف الرؤى منها. فحينما كانت الطاقة المسخرة في الإنتاج الحرفي 
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غالباً ما تستمد من بدنية الإنسان و الحيوان» ابتكرت المكننةء و حررت» أو عزلت 
الإنسان» من الجهد البدنى المباشرء فتحرر مصدر أغلب استنفاد الطاقة من محددات 
بيولوجية بدنية الحيوان والإنسان. وبذلك تغْيّر الموقف نحو تسخير الطاقة. فتغيرت 
علاقة الإنسان بالدورة الإنتاجيةء كما تغير موقع الإنسان و حضارته بالنسبة إلى التعامل 
مع الطبيعة. خاصة موقعه في تفعيل الدورة الإنتاجيةء كطاقة و فكر. 


إذ إنه مع ظهور المكئنةء فقدت سيرورات التصنيع تماسها المباشر مع المادة» 
و هي الآلية الرئيسة التي تحوّل حالة المادة الخام إلى شكلياتها كمُصنع» و هي التماس 
المباشر والآني للفرد المُّصتع مع حركة جزئيات سيرورات التغير المتحقق في حالة 
تغيير المادة. و حصل هذا بقدر ما أدخلت الماكينة لتتوسط بين يد المؤدي المُصتّم 
الحرفي» و هي اليد التي تقود حركة التغييرء و الحس المباشر بسيرورة آلية التغيير في 
المادة. فجاءت الماكينة كوسيط فعّال لتأحذ محل طاقة اليد و عطّلت الحس بالتغير 
الحاصل في المادة. فألغت الكثير من العلاقة السبريانية بين الفكر و سيرورة التصنيع. 
و انتقلت معظم قدرات الفكر إلى المرحلة الرؤيوية. 


كان الشكل يبتكر» في الإنتاج التقليدي ما قبل المعاصرة و المكننة» في مرحلة 
حيث تتداخل فيه غلب وظائف المرحلتين: الرؤيوية و التصنيع. فکان الشکل یبتکر من 
RT‏ تلقائياً في 
تغير شكل المادة. فابغذ الحرفي المصتم بدرجة كبيرة من مرحلة التصميم و کان 
ذلك في مراحله الأولية مع ظهور المعمار المتشخص و المتخصص. و عطلت وظيفة 
حسية يد العامل كضرورة إنتاجية في معظم الحالات. كما جاءت الماكينة لتلغي دور 
الفكر في التعامل المباشر مع المادة. فانتقل موقع الفكر القيادي إلى المرحلة الرؤيوية 
خارج مرحلة التصنيع» حيث يحصل تصميم المنشأء كما يحصل تصميم الإنتاج 
الممكنن و التكنولوجية التي تقود الإنتاج. 


و انحصر بهذه الحركة» دور الفكر فى المرحلة الرؤيوية. فأبعدت هذه المرحلة 
عن مرح الضيع سيت قق فير شكل المادة الخام: واتجصر ابتار الكل في 
المرحلة الرؤيوية» بقدر ما اكتسب المعمار دور متفرداً رؤيوياً مخططاء أو دور بمعزل 
عن حركة الدورة الإتتاجية ككل. بارت و الور اتقرل الم بار فو واف را 
التصنيع و التماس المباشر مع حركة تغير المادة. ومن هناء ققد المعمار الرؤيوي 
اک وار الا وا کے اة أو بقدر ما تفرد 
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المعمار بقيادة هذه المرحلةء فَمَدَ الفرد المُصنَّم» موقعه و دوره المعرفى. و فى الوقت 
نفسه» بقدر ما توسع استعمال الماكينةء قَمَّد المصتّع دوره المباشر في التغيير الحاصل 
فى المادة. 


ربما أدق أن نقول: لقد تخففت» و تقطعت العلاقة السبريانية التى كان يمارسها 
الفرد منذ ن أقدم الإنسان على الإنتاج بموجب استراتيجيات كلتشرية تنبني على علاقة 
ابتكار معرفية سبريانيةء و التي كانت تؤلف قبل المكننة أساس العلاقة بين الفكر و المادة. 

مع استعمال الماكينةء يصبح الحس بمتطلبات التعامل مع المادة بالنسبة إلى 
المعمار الرؤيوي كما المصتع الذي يقود الماكينةء ليس آنياً أو مباشرآًء و إنما خارج 
ساحة العمل» و فى تناقض عما كانت عليه قيادة الحرفى ال «ماستر» (إعائة1)» و دوره 
في قيادة بناء الكاتدر ائیات» حبث كانت قيادته قائمة فی ساحة العمل أو الدكان» و فى 
ماس مع الغاماين. ۰ ۰ 


و المصتع بدوره» بالرغم من فقدان تماسه المباشر مع التفاعل ال «سبرياني)» 
فقد أصبح مع استعمال الماكينةء يتأمل و يقيم التغيير الحاصل في المادة الخام» بسبب 
حركة الماكينة. فيعيد برمجة إدارة سير الماكينةء بقدر ما يرتثي ذلك مناسباً. غير أن خطة 
تحريك الماكينة من قبل المصتّم» تقاد حسب خطة كان ابتكرها المعمار مسبقاًء و هو في 
موقعه في المرحلة الرؤيوية» بعيداً من حر كة التصنيع. و تالياًء يكون قد نقل رؤى التعامل 
مع المادة من قيادة تعامل مباشر معهاء إلى قيادة مؤجلة غير مباشرة عن طريتق إعادة 
تحريك الماكينة. 


فمثلاّء عند قص قطعة خشب بواسطة منشار يدوي» كان يعي المؤدي المصتّع 
الحرفي في آنية كل حركة يقدم عليهاء و ما يحصل في المادة من تغيير. كما يعي الجهد 
الذي يستنفده في التعاملء نوعاً و كماً. فالوعي هنا لا ينحصر في كم القص و صعوبته 
و الجهد الذي يستنفده» بل كذلك الحس بخصائص المادة التي يتعامل معهاء من 
مقاومة ألياف الخشب» رائحة الخشب و ذبذبة حركة أسنان المنشار اليدوي فيهاء 
وغيرها من الحسيات التي تدرب عليها الحرفي من خلال أعوام من تعامل و تجربة 
حسية مباشرة مع تلك المادة. يتحقق هذا الحس في آنية كل حركات المنشار اليدوي 
المتعاقبة في قص القطعة العينية من الخشب. بينما ينحصر دور اليد عند استعمال 
المنشار الكهربائي بدلا من الشار اليدوي» في دور قيادة المنشارء و ليس في قص 
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الخشب. فيفقد المصتع الحس المباشر في التعامل مع خصائص الخشب» سوى قوى 
الطاقة الكهربائية الفعَّالةء» و المستقلة عن الفكر. لذا يتطلب التعامل ليس قيادة الماكينة 
فحسب» بل كذلك مقاومة التأثير السيكولوجي لقوى ذبذبة حركة الموتور» و كيفية 
التعامل مع قوى التيار الكهربائي حيث يكون مصدره خارج الماكينة نفسها. و بعد 
أن يتحقق القص بواسطة هذا المنشارء يصبح بإمكان المؤدي التأمل و فحص حصيلة 
أداء المنشار» و يقيم آداء دوره في هذه الحركة. إنه تأمل استرجاعي» و ليس حساً آنياً 
و مباشرا سبریانیا. 


يف تفعيل العلاقة السبريانية في التصنيع» أو تخفيفهاء أو إلغاؤهاء حالة جوهر 
التباين بين التصنيع اليدوي و التصنيع الممكتن. و تبعاً لذلك جاء التباين الجذري بين 
العمارة التقليدية و العمارة الحديثة. إن الجمع بين حصائل شكل هذين النهجين: الشكل 
اليدوي مع الشكل الممكنن» من غير وعي بالاختلاف الجذري بدور الفكر في هذين 
النهجين» يؤدي بالضرورة إلى عجز الفكر عن تعامل مناسب» و بالتالي إلى حصيلة 
لشكل هجين (#ن٣ط(1)»‏ و هذا ما نشاهده حينما بتحقق جمع الشكل الحرفي مع 
تكنولوجية ممكننة. لأنه يؤلف دمج نوعين متباينين جذرياً من الحسية. إنه عطل معرفي 
و حسي» ابتلي به الكثير من قادة «ما بعد الحداثة». 


۸-المكننة و الفائض»› و تغير وظيفة اليد 


تقد جاء الإنتاج الممكننء و هيا للمجتمع كَمَاً هاثلاً من الفائض» فحرر الدورة 
الإنتاجية من الطاقة المستنفدة في الإنتاج من قبل يد الحرفي» مقارنة مع التعامل 
الممكنن. فقد كان الإنتاج التقليدي الحرفي يحقق صفة الأبتمال» لأنه يعجز عن توفير 
الفائض الذي يسبب قدرة تجاوز الحركة الطبيعية الحدسية مع متطلبات خصائص 
الماد في تفعيل الدورة الإنتاجية. 


لقد أصبح الفائض يتحقق من غير طاقة بشرية مباشرة» كما كان في الإنتاج 
الحرفي؛ يتحقق بطاقة أحفورية» متفاعلة مع ميكانيكية المكننة» و بفكر يتعامل مع الدورة 
الإنتاجية» من غير ضرورة تفعيل العلافة السبريانية. لذا فقد الإنتاج طاقة تولده من قبل 
يد الحرفي» فتغيرت وظيفة اليد في تفعيل سيرورة الإنتاج» و تغير مفهوم علاقة الإنتاج 
مع معيش أفراد المجتمع» و دور الفرد في الدورة الإنتاجية. هيت إمكانية توافر الفائض» 
إلى إعادة تنظيم العلاقات الاجتماعية» بما في ذلك كم الوقت الذي يستنفد في تحقيق 
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اكتفاء قوت المعيش و تهيئة الملجأء و هما المقومان الأساسيان اللذان يومّنان إدامة 
الوجود لأفراد المجتمع. لقد تغيرت صيغة البقاء» و أصبح في قدرة المجتمع أن يسرف 
و يبر وفرة الطاقة التي تستنفد في إدارة تنظيم المعيش» بقدر ما أصبح مصدرها طاقة 
ممكننة. الأمر الذي جعل قدرة التعامل مع خصائص المادة» من غير ضرورة تحقيق 
صفة الأبتمال بالقدر المناسب. بمعنى» هيا الفائض ظرف حرية ابتكار و إدامة عمل 
أخرق» يسرف في استنفاد الطاقة» و يكرر إسرافها. فتتكرر الدورة الإنتاجية الفاسدة. 
و هو ما أصبح يتمثل بأشكال العمارة الخرقاء. 


كانت صفة الأبتمال تتحقق في الإنتاج الحرفي تلقائياًء بسبب وعي الدورة 
بمتطلبات مركب الحاجة» و ما يتعين أن يستنفد من الجهد. فكان كل من مركب الحاجة 
و التكنولوجية المسخرة في تطور بطيء» و غالباً ضمن قدرات المعرفة العامة لدى أفراد 
الجماعةء المعرفة القائمة والفعَالة التي تسخرها. و هو ما أهَّل كلا القطبين إلى تفعيل 
الدورة الإنتاجية» من حيث فدرة تحقيق آلية التصحيح الذاتي بالقدر المناسب. لذا تمكن 
الإنتاج الحرفي من تحقيق صفة الأبتمال في مختلف المصنعات: العمارة والأثاث 
المنزلي و غيرها من عربات و آلات يسخرها المجتمع في معيشه اليومي. 


عربة خيل تقليدية أدوات منزلية فخارية صناعة السحاد اليدوية 


لقد تمكن الإنتاج التقليدي الحرفي من تحقيق صفة الأبتمال تلقائياً لسببين: 
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أولاء قدرة تفعيل التصحيح الذاتي ضمن حركة الدورة الإنتاجية التقليدية الحرفية 
و ذلك بسبب بطء التطور و تجزئة تفعيل سبريانية التعامل» ثم قدرة استيعاب المعرفة 
الجديدةء التي تسخر بدورها تحقيق التصحيح الذاتي» فيصبح التطور و تغير صيغة التعامل 
مع المادة الخام يمتد بمراحل متقطعة تمتد في الزمن. فيتهيأً للوعي ظرف معرفة صيغة 
خلل التعاملء و الخلل في شكل المصنع. فتقدم الدورة الإنتاجية اللاحقة» و تصحح 
الخلل قبل أن ينتقل إلى الدورة التي تليهاء و قبل أن يتكرر الخلل في الزمن و يتفاقم. 

ثانياً» بسبب الدور الفعّال للمتلقي المستهلك في دورة تفعيل مرحلة التلقي ضمن 
الدورة الإنتاجية الحرفيةء كان يعي الخلل في شكل المصتع الجديد في إرضاء مركب 
الحاجة» و لذا يصبح له دور فعال في مرحلة التغذية الاسترجاعية. فتتهياً ضمن مرحلة 
التغذية الاسترجاعية صيغة التعديل المناسب» الذي يتعين أن يحقق» فيؤهل المرحلة 
الرؤيوية في الدورة الإنتاجية اللاحقةء لا أن تحقق التصحيح المناسب. فلم يكن المتلقي 
مستهلكاً للمصتعات فحسب, و إنما كان كذلك ناقدا فعالاً في تهيئة التخذية الاسترجاعية. 


و بما أن استنفاد الطافة يحصل أغلبه بجهد المصتعء فيكون غلب المؤدين: الرؤيوي 
و المصتع و المتلقي المستهلك» في مختلف مراحل الدورة الإنتاجية؛ واعين بأهمية جهد 
الطاقة البشرية المستنفدة مباشرة في تحقيق الدورة» ذلك لأن مصدر هذه الطاقة يكون 
محدداً مسبقاً بجهد الفرد الحرفي. و يكون الجهد المستنفد» في الوقت نفسه» في تماس 
مباشر ضمن حركة آفراد ذلك المجتمع» ا ا ف و ا ا 
معظم تفعيل تبادل المعلومات و التصحيح الذاتي ضمن العلاقة المباشرة بين العامل 
الحرفي المصتَع في دكان المحلة و القرية» و ضمن اطلاع و تماس عامة أفراد الجماعة. 


كان مجتمع الإنتاج الزراعي التقليدي الحرفي» يحقق الفائض بجهد بشري» مدعم 
أحياناً بطاقة حيوانية أو طبيعية كالماء و الهواء» و لكن كانت قاعدته قوى لجهد بشري. 
و مهما كانت صيغة استنفاد هذا الجهد في شيد المعابد و القصور الضخمةء فمح ذلك 
كان المجتمع واعياً لواقع هذا الجهد» بأن ما يستنفد من طاقة هو استنفاد طاقة بشريةه 
مصدرها الأساسي هو الجهد من قبل الأفراد الذين يعيشون في المجتمع نفسه. و تعي 
الجماعة مهما كانت ظروف توافر هذه الطاقة» التباين في موقع الجهتين ضمن الدورة 
الإنتاجيةء العامل المنتح و في المقابل المنتفع من الإنتاج» بأن الكيان البشري هو الذي 
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يولد الطافةء من قبل العامل الحرفي أو الأجير. و هو ما يفترض ضرورة بقائه و إرضاء 
مركب حاجات هذا العامل من طعام و ملجاً و فرصة التكاثر» و إلا يزول مصدر الجهدى 
و يفقد المجتمع مصدر الطاقة الفعَالة في تفعيل حركة التصنيع. المهم» كان الوعي في 
المجتمع التقليدي الحرفي» المباشر أو الضمني» بأن توفير الطاقة و تشغيلها يحصلان 
من قبل كد الآخرء كالفلاح و العامل. تغْيّر كل هذا مع ابتكار المكننة و اكتشاف الوقود 
الأحفوري» و ما يتضمن من طافة طبيعية. فأهمل أهمية ما يستنفد العامل من الجهد عند 
تشغيل الماكينةء لأنه في الواقع فقد الكثير مما يعطي من جهد» و معرفة في تفعيل تغير 
المادة» بسبب دور الماكينة. 


بهذه النقلة» تجاوزت الدورة الإنتاجية محددات الطاقة البدنية التي كانت تتحدد 
بقدرات البدن. و انتقل التعرف إلى خصائص المادة عن طريق القياس و الفحص 
المختبري» الذي تقوده مؤسسات متخصصة» و ذات خبرة متخصصة» بدلاً من أن تكون 
خبرة تجريبية حدسية» ضمن مجال ممارسة الحرفة في الدكان» أو ورشة العمل. وهكذاء 
فإن تهيئة المعرفة ليست في تماس مباشر مع المتغيرات الآنية التي تحصل على شكل 
المادة الخام» كما كان يحصل في دور تفعيل التصنيع الحرقي. 

من هنا انتقل مجال البحث المعرفي و الابتكار من دكان الحرفي» و ا «لوجات۲" 
و النقابات الحرفية» إلى المختبرات و الجامعات. فظهرت معرفة تتطلب تربية من نوع 
جديد تتمكن من استيعاب هذا التطورء و قيادية في مراحل التصنيع و التلقي. 


فبدأت تظهر فجوة معرفية بين العامة و تطور تكنولوجيات الإنتاج الحديث. إنها 
فجوة معرفية و حسية بين معمار مبتكر الحداثةء و الرؤية التي يبتكرها للمصتّعات» و التي 
تتعامل بموجبها العامة. و بسبب اختصاص المعرفة و تركيبها المعقد الذي أصبح يتطليه 
الإنتاج» تدنت قدرة العامة على استيعاب هذه المعرفة عند تحقيق التلقي مع المصتع. 
حذر غروبي وس (كدأطهإ6) من مخاطر الماكينة» بقوله: «إذا أصبحت المكننة هدفاً 
بحد ذاتها» فستؤلف هذه الرؤية مصيبة كبيرة» تسلب الحياة من تصف غناها و تنوعهاء 
و تقزم الناس و تجعل منهم روبوطات (ئا0طاه۸)». 
(1) اللوجات هي منظمات إنتاجية حرفيةء يرجع أصل تكوينها إلى العصر الروماني. توسعت و نشطت في 
القرون الوسطى في أوروبا. ا ا تقود و ترعى العمل الحرفي لصالح العامل كما في 


الوقت نفه تراعي دقة و مهارة العمل. 
)( جاء هذا القول بالرغم مما كان ل «#غروبيوس» من دور طليعي في تسخير المكنلة بصيغ مبنكرة و مَميّزة. 


TEY 


١--المكننة‏ فى إنكلترا 

أحدثت المكننة في أواخر ق. (۱۸) تغييراً جذرياً آخر في إنتاج العمارة. فبينما 
كان أول تغيير جذري مع ظهور موقع المتشخص في الدورة الإنتاجية» حينما ظهر 
المتشخص و أخذ قيادة المرحلة الرؤيويةء ابتكرت المكننة لتؤلف النقلة الثانية فى تطور 
العمارة. و كان آول ظهررها في مجال العمارةء تصنيع الحديد الصب» و أهم حصائله 
صناعة و تصميم الجسور و البيوت الزجاجبةء في إنكلترا و هولندا و فرنسا و غيرها. 
و توسعت في منتصف ق. (۱۹) تكنولوجية المكننة» و شملت منشآت من نوع جديده 
و هى المستنبتات (8ع۲1 ٤01١6۲۷30‏ ) الضخمة. 


عين جوزي ڊwSlتj (Joseph Paxton)‏ في عام ٣‏ رئيس البستانیین 
من قبل «دوى دفنشاير؛ (ع۲طیرهع ۷ع( إه مkں2)‏ لإدارة الحداتق العائدة له» في 
«تشاتسورث» (۳415۷0۲)1) واستمر پاکستن في إدامتها و تحسینهاء و ما تتضمن من 
شيد أبنية جديدةء لمدة ثلاثين عاماً. بدأ في إنشاء ول مستنبت عام ۱۸۳١‏ في حدائق 
تشاتسورٹ. تخر في تسقيف المنشاً نظام الحَرّْف و iلÎخدgد «(Ridge and Furrow)‏ 
الذي يؤلف منخفضاً بين عنصرين لجمع ماء الأمطار» مع سقوف زجاجية» و عواميد 
ساندة من حديد الصب. فجاءت إنشائية المستلبت تستند إلى قوس رشيق. و بهذا كان 
پاكستن أول من ابتكر عمارة الحديد الإنشائية الرشيقة. و أحدث» في الوقت نقسه» 
تطوراً فى شكلية عمارة المكننةء فعمارة الحداثة. كان هذا المنشأً وقتذاك أكبر مستنبت 
و ا ی ا ع ال واا 
اا ۰ 


بعد هذا ا مستنبت زجاجي آخر٬‏ وهو بالم ھاو (Palm House)‏ في «حدائق 
کیو؟ ›)Kew Gar de”5(‏ في لندن» الذي لا يقل أهمية من حیث ما يحمل من صفات 
الأبتمال و رشاقة إنشائيةء و صناعة متقدمة طليعية فى مجال الحديد الصب. صممه 
ادسیموس برتن» (80,0۸ ون"زء06)» الذي کان قد صمم مسبقاًء قبل پاکستن» 
منشآت زجاجية متعددة» مسخْراً تكنولوجيا تقليدية» قبل أن يقدم على تصميم المستنبت 
لم يتجاوز كروبيوس انجذابه للحرفة اليدوية في موقفه التنظيري نحو المكننة. لقد كان انجذابه للمكننة بحكم 
علاقته و عمله مع الفرك بوندء بينما كان قبل هذا انجذابه أكثر إلى وليم موريس. فكان اهتمامه الأول الاطلاع 


على أهمية الحرفة» و من ثم على قدرات المكننة. أهلته هذه العلاقة إلى قدرة تهة التنظر و الخطة لتأسيس 
ال «باوهارس». 
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في حدائق کيو في .)۱۸٤۷ - ۱۸٤١(‏ تعاون برتن في إنشاء تصميم هذا المستنبت 
مع سباك المعادن «ريتشارد ترiر“ «(Richard T«rner)‏ فحققا شکلاً متمیزاً کرو 
طرائقية إنشائية جديدة امتداداً إلى تلك في مستنبت «تشاتسورث»» و بجمالية متميزة. 
فأسسا مع الذين سبقوهم في هذه التكنولوجيا صيغة الصفة الأبتمالية لعمارة الحديد 
اليه 


لقد ابتكر فى هذه المنشآت و غيرها المشابهةء» طرائق إنشائية جديدة» من بين 
أعها الف الما بن وحداك اضر سيق الضتي وبأبماد و شكال قاس 
)Stndardied(‏ على شكل عناصر تتكرر» ما هيأ قدرة تصنيع كامل العناصر بأبعادها 
القياسية في المعمل» و من ثم نقلها إلى موقع نصبهاء فيمكن نصبها بسرعة من قبل عمال 


لذا حققت عبقرية مهندسي جسور ق. (۱۹)ء توافقاً جدلياً متميزاً في تحريك 
الدورة الإنتاجية مع متطلبات المكننة. و هو النهج نفسه الذي أصبح يسخر في تنشئة 
البيوت الزجاجية و المستنبتات و محطات القطار و صالات عرض الإنتاج و معارض 
التجارة الدولية المتوسعة» و الأسواق» و صالات البورصة» و المكتبات و غيرهاء 
التي ظهرت في إنكلترا و هولندا و فرنسا و ألمانيا و روسيا. و كان أغلب هؤلاء الذين 
ابتکروا تصنیع هذه المنشآات» و قادوا الدورة الإنتاجية» من غير المعماريين» و ليسوا 
من المتتمين إلى المؤسسات المعمارية 
الرسمية. تحققت هذه النقلة إلى عمارة 
الحداثة خارج هيمنة الأكاديمية البوزارية 
و كان أغلب ما يحصل من تطور في الإنتاج 
الصناعي» خارج وعي الأكاديمية البوزارية 


و غيرها في مجال العمارة. و بقدر ما وعت 
به» کان غير مستساغ من قبلهاء و لم يقم 8 
بكونه عمارة فئية. خاناقق کیی پالم هاوس 
-١‏ المكتنة في إنكلترا و المجتمع المدني 


أول ما ظهر الإنتاج الممكنن كان في إنكلتراء و لم يكن قد تطور آنذاك المجتمع 
المدني بالصيغة و بالقدر المناسب» و يتكون و ينضج ليتمكن من استيعاب التغيير الذي 
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تطلبته صيغة الإنتاح الممكنن. وكان لا يزال الكثير من منظمات إدارة الإنتاج» و التي 
تؤلف شبكة الكلتشريات التي تهيمن عليها بدرجة ما أيديولوجيات المجتمع الأهلي. 


لم يكن واضحاً لهاء أو كان في قدرتها معالجة إشكالية نزوح الريف إلى 
المدنء بعد أن خسر الريفي مجال العمل و موقع السكن ا ات ا 
تعامل مُجيٍ مع إنتاج المكننة. لان الك شض فاا واد آكيا سا عب 
e Se e e‏ اا 
E‏ ا لأول ا المتوسعة السكن المتدنيء الاي اطا ع 
caslums»‏ حی الققراء المتسم بالقذارة و زرخم الساكنين. 


العامل الذي يشغل الماكينةهء ضمن تكنولوجية أكثر تقدماً في نكنولوجية الإنتاج 
بعامته» يتعرض لحالة معيش سيكولوجى متناقض و متدن. فقد فرضت الماكينة على 
الل مس فا من خر وات أو قال آز جا عامل و اداه لبك الال ب 
في سكن متدنٌ كئيب و غير صحي. و في مقابل هذا البؤس» ظهرت أحياء الأغنياء التي 
تتصف بترف الطبقة البرجوازيةء و تعبّر عن راحة المعيش و الترف و الصحة. فأصبحت 
إنكلترا أول مجتمع رأسمالي يتألف من طبقتين بعزل كلي الواحدة عن الأخرى» ذلك 
في صيخة المعيش و سيكولوجية حسية الوجود. 


إن منحى تكاثر النفوس» بالنسبة إلى الفرد هو منحى غريزي بيولوجي طبيعيء 
إضافة إلى وعي؛ حيث تؤلف الذرية دعماً في العمل و مرحلة الشيخوخة. غير أنه 
كلما ينفلت التكائر عن توازن مناسب بين مصادر البيئة» يودي إلى إسراف في استهلاك 
المصادر. أسوة بما هر في معيش الحيوان» حيث يتعرض الجنس لوباء بسبب كثرة 
تجمعاته» أو بسبب تزايد قدرات الحيوان الآخر المفترس على افتراس ذلك التزايد في 
السكان» فيزول المنفلت. إنها دورة طبيعية تحقق توازناً بين التكاثر و مصادر 
الطبيعة» ضمن معيش المتصلة الطبيعية. غير أن مجتمع الإنسان تمكن من تجاوز 
مثل هذه الدورة 5ا سب القن الصناعي و الزراعي» من حيث وفرة الطعام» 
و سهولة نقلهء و الرعاية الصحية نسبياء التي تعطل بدرجة ما ضبط تكاثر النفوس»› 
فانفلت التكاثر منذ القرن 9 وعو ا دقل روات سخ الإنتاج 
الممكنن» iS SD a‏ 
الزراعي و تكنولوجيا الحرفة» إلى مج مجتمع مدني يتطلب بالضرورة عقلانية ضبط انفلات 
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كلتشريات غريرة التكاثرء و تجاوز التماسك البدائي الطائفي و الديني و القرابةء و غيرها 
التي كانت تولف قاعدة المجتمع الأهلي. 

نظر توماس روبرت مالئیو س (ئں )131 ۳4۶ ٥ط٣) ۱۷٦7(‏ ۔ .)۱۸۳٤‏ بأهمية 
ضبط تكاثر النفوس» اعتباراً من أن ضبط تكاثر النفوس كان يتحقق عن طريق المجاعات 
والحروب والأمراض. لذا بات لا بد من أنظمة مدنية خارج الغريزة تضبط هذا 
الانفلات. ولم تزل هذه الرؤية صعبة التحقيق بسبب عجز ضبط انفلات الخريزة» التي 
تخضع لها أغلب الأديان» حيث تدعم منحى التكاثر. باعتبار أن الأديان أيديولوجيات 
ابتكرت ضمن متطلبات الإنتاج الزراعي» و قد اعتبر التكاثر في الأيديولوجية الإبراهيمية 
عطاء من الله. و هنا يكمن أحد المسببات الرئيسة في صعوبة انتقال الأمم من المجتمع 
الأهلى» المتضمن حماية الجماعة عن طريق الانتساب البيولوجى و ما ألبست هذه من 
افا دينيةء إلى المجتمع المدني» حيث تنتقل الحماية إلى أنظمة عقلانية ومؤسسات 
الدولة و القانون. 


الأحياء الحضرية الفقيرة (كعصها؟) 


١‏ القصر البلوري 


لاحظ بعض رجال الدولة في إنكلترا» و منهم «هنري كول) ٣۲y ٣٥16(‏ 1۵)» و هو 
أحد كبار موظفي الدولة» بأن المستوى الاستطيقي/ الفني لشكل المصتعات في إنكلترء 
بما فى ذلك تأثيث المنازل» و ما تتضمن من أداورت طهى و مائدة و غيرهاء أصبحت 
متدنية الشكل مع الإنتاج الصناعي الممكئن. 

کان كل من هنري كول و جيمس واط' ۷۷3٤4(‏ كع صه[)ء من بين القادة الذين 
تقبلوا الماكينة» و اعتبروا وجودها قاعدة التقدم. كما كانا واعيين بما أحدثته المكننة 
من سلبيات قي التصنيع. و لذا عملا على تشجيع و ترويج تحسين ظرف عمل العاملء 
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و تهيئة تصاميم متقدمة منسجمة مع التصنيع الممكنن. فروّجا فوائد الإنتاج الممكنن 
بالجملة. كما كان كول من بين الأوائل الذين فكروا في إقامة المعرض الدولي» ليتضمن 
المعرض مختلف المصتعات الممكننةء لإطلاع الجمهور عليها. 


و كان الأمير ألبرت» زوج الملكة فكتورياء بين الذين لاحظوا هذا العجز» و وعوا 
ضرورة معالجة الموضوع. فكان له دور فعال في إقامة معرض دولي حيث تعرض 
مختلف المصتعات. فتألفت لجنة لإجراء مسابقة لتصميم المعرض. و أعلن عن تصميم 
المعرض كمسابقة دولية» و قدم ۲٤١‏ تصميماً. لم تكن التصاميم بالمستوى الذي توافق 
عليه اللجنة. و حينما كانت لجنة المسابقة تبحث هذا المأزق» کان پاكستن من بينهم 
و قد (سکچ» )Sket۸(‏ تصورہ للمنشاً علی ورق نشاف (۵۲م۴۵ ع«1ا٤ه[۴)»‏ فعرضه علی 
اللجنة خلال جلسة الاجتماع. فقبلت 
به» واعتّمد و كلف بتهيئة التصاميم 
و تشیيد المنشأ. هيا پاكستن وثاثق العمل 
ورسوم شكل المنشأً» خلال مدة سبعة 
أسابيع» و كلف العمل في عام .۱۸١١‏ 
و تم إنشاء هذا المعرض الضخم» القصر 
البلو ري (ع ۴14 1هاووا)) في لندن في 
(۱۸0۱-۱۸0۰). 


کریستال بالاس 


استخدم پاكستن تكنولوجيات متعددة ابتكرها لهذا المنشأًء منها تطوير «الإنتاج 
المتسلسل» (١٥1اء‏ له sئة)»‏ لا في بعض العناصر فحسب» و إنما في زؤية المنشاً 
ككل. و لذا تمكن من تكملة بناء المنشأً خلال مدة ستة أشهرء بالرغم من سعته. بينما 
قدمت بعض التصاميم المعمارية للمسابقة» التي يتطلب شيّدها سبعة أعوام. 

سخْر پاكستن الحديد الصب و الزجاج» 
في مقاسات قياسية موحدة. استخدم تكنولوجية 
الإنتاج المتسلسل على نطاق واسع جدا. كما 
ابتكر» ماكينة لقص خشب العناصر التي تؤلف 
قاعدة الزجاج عند تشيته ضمن هيكل الحديد 
الصب. 


كان للمعرض تأثير كبير في وعي الجمهور بأهمية شكل المصتعات الممكئدة 
التي تحمل شكلاً متسقاً. و كانت إنشائية المعرض من بين أجمل و أعظم ما حققه 
الإنسان في تطور العمارة بعامتها. لاقى القصر البلوري نجاحاً مدهشاً من حيث كميات 
المعروضات و عدد الزوار. و لكن ضم في معروضاته شكال مصتعات هجينةء و بعضها 
مرعبة في قبحها. 

حقق منشأً القصر البلوري» شكلية متوافقةء ضمن العلاقة الجدلية بين المادة 
المسخرة الجديدةء الحديد الصب» و مادة الزجاج المرافقة لهاء باتساع و قياس أقصى 
ما يمكن آنذاك لقدرة تصنيع الزجاج. لقد آرضى هذا المنشأً» من جهة آخرى» حاجة 
مستحدثة غطت ساحة عرض بسعة لم يسبق لها مثيل في الماضي» حيث فاق قياسها 
الحمامات الرومانيةء و جاء طول الجناح الوسطي ٥٦۳‏ متراً. صمم القصر البلوري 
في منتصف ذلك القرن» كساحة عرض لمصنعات متنوعة» وحيز واحد مفتوح لعرض 
منتجات لصناعات دولية متقدمة» بالإإضافة إلى الصناعة الإنكليزية. جاءت غالب 
المصنعات التي عرضت في المعرض التي كانت تتسم بتصنيع و شكل جديد» من 
تصنيع أمريكي لا إنكليزي. فكانت هذه أول إشارة واضحة على بداية تخلف صيغ 
التصنيع في إنكلترا مقارنة مع أمريكا. 

واستحدث ابتكار و تأسيس المبادئ التكوينية الأولية للعمارة الحديثة في هذا 
المعرض» و غيره من المنشات كالمستنبتات الزجاجية و الجسور و المعارض التجارية 
الضخمةء من حيث الناحيتين الشكلية و الإنتاجية. لا من حيث الطراز المعماري 
فحسب» بل كذلك كموقف من التعميرء و التعامل مع المادة. 
- ظهور مفكرين في علم الاجتماع و إصلاحيين 

ظهرء في الحقبة نفسهاء مفكرون و مصلحون كثيرون» خارح اختصاص العمارة 
في علم الاجتماع والافتصاد والسيكولوجيا والأدب عامة» نظروا و احتجوا على 
الخلل في البيئة المعمارية اللا إنسانية. و من بين الأوائل الذين كتبوا و احتجوا على 
هذا الخللء كان فريدريك آنجلزء في كتابه -حول مشكلة إسكان العمال في إنكلترا في 
النصف الثاني من ق. )١۹(‏ بعنوان: حالة طبقة العمال في إنكلترا". تضمن هذا الكتاب 


lricdrich Engles, The Condition of the Working Class in England, Introdution by Tristram Hunt (4) 
(New York: Penguin Classics, 2009). 
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دراسة للحالة الاقتصادية و العلاقات الاأجتماعية للطيمَة العمالية»ء حيث ربط بي بين الفقر 
والعوز مع رداءة الصحة وانحطاط معیش أفراد هذه الطبقة. 


كما ظهر» في إنکلترا و فرنسا» رجال فکر آخرون» عملوا و عرضوا یوطوبیات 
فكرية و تطبيقية لمواجهة هذه الأزمة الاجتماعية؛ متمثلة بقادة من بينهم «جوزيف 
برودون»“ («0طلدهإ۴ طمعء0[-إها۴) المصلح و الفيلسوف الفرنسي الذي دعا إلى 
مبدأً العدالة الاجتماعيةء و قال إن سيطرة جماعة أو طبقة على جماعة و طبقة أخرى 
هي حالة غير عادلة. كما ب بين أن الدولة هي أداة قسرية» و ليست ضرورة» و لا بد من أن 
تزول. و كذلك دعا إلى التسامح الكلي بين فئات المجتمع. 


۳ _ المكننة و الاد شتراكية» الرؤى الماركسية 


إن أهم مقومات حركة الحداثة» يمكن اختزالها ب: أولاء توافق سيرورة الدورة 
الإنتاجية مع متطلبات التصنيع الممكنن. و ثانيأء الرؤى الليبرالية والاشتراكية 
ظهرت الرؤى الاشتراكية بسبب عاملين: زيادة الفائض في الإأنتاج» و الحركة 
الليبرالية و التنويرية التي تمنح حى معيش لائق لهوية الفرد كإنسان» مهما كان موقعه 
فيي المجتمع. وهي رؤى إدارة تنظيم علاقات المجتمع وهمومه» التي تفترض 
تصورآً حيث يتمتع جميع الناس بقدر مناسب من قوت معيشهم. إنها رؤية انبنت على 
مبدأً «الحق الطبيعي» لمعيش مناسب» و ليس على عطاء من الآلهة. افترض قادة هذه 
الحركة أن في قدرة المكننة تهيئة عمارة صحية إنسانية لجميع أفراد المجتمع» تحقق 
هذا «الحق» كما ونوعاً. و ظهرت نظريات تفترض أن يهًاً الإإسكان و مجال العملء 
خحدمة مناسبة كحق عام للجميع. إنه أشبه بما يهيا لعامة الناس في مجال وسائل النقل 
والاتصال عن طريق القاطرات و الطائرات و البواخر و البرق و التلفون. افترض هذا 
التنظير أن على المعمار و الدولةء أن يهيئوا عمارة رعاية اجتماعية عامة. و اقترن هذا 
الموقف بالحركة الاشتراكية و اليوطوبية» التي عبّر عنها «روبرت أون» ٣إ#طه۴)‏ 
(«س0 في إنكلترا» و فيما بعد تنظير لو كوربوزيه كموقف معماري من الإسكان 
الجمعي» و السويسري «هانس مایر» )Han es Mey e۲(‏ (۱۸۸۹4 _ ۱۹4) کموقف 
سياسي. و ذلك امتداداً إلى الحركات اليوطوبية السابقة» خاصة التي ظهرت في ق. 


Pierre-Joseph Proudhon (1809-1865). (6) 
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(4)» المتمثلة بتنظير وليم موریس» و جوزیف برودون في فرنسا. كما ظهرت في 
صيغها التحليلية الاقتصادية و الفلسفية فى التنظير الماركسى. 


٤‏ -عمارة الحديد و المعمار الجديد إيفل و لابروست 


هيات المعرفة الجديدة إنشاء الجسور و المستنبتات» حيث سخرت تكنولوجية 
الحديد الصبٌ و المطاوع إضافة إلى الزجاج. ضمن هذه الحركة المعرفية و الحسيةء 
ظهر مهندس معماري من نوع جديد يرضي الوظيفة الجديدة» كممارس ممتهن مستقل 
عن الاتجاه الأكاديمي آنذاك. حقق هؤلاء المهندسون تصاميم بصيغ معرفية و حسية» 
تجاوزت الطرز التقليدية و الحرفية. و تمتع هؤلاء المصممون الجدد» بمقام اجتماعي 
جديد ابتكروه لأنفسهم. قاد الثورة التكنولوجية المعمارية الممكننة كل من جوزيف 
پاکستن و اکر إیفل (۴۴۴۶1) و لابروست (ع0ust .)a r‏ 


٥‏ البوزاري 


بسبب عجز تحديث التنظير في مجال العمارة و الفنون عامة» ظهر عجز معرفي» 
خلافاً للتقدم الذي كان يحصل في المجالات المعرفية الأخرى التي عالجت الظواهر 
الأخحرى» كالبيولوجية و الفيزيائية و الكيميائية و الأنشربولوجية وغيرهاء وهو ما أدى 
إلى غموض في معالجة الشكل في العمارة» و عجز موقف التنظير فيها. اتصف التنظير 
البوزاري (ئاا4-×»هء8)» بإهمال و نكران التغير الجذري الذي حصل في تكنولوجية 
الإنتاج. و قد تمشل هذا العجز في شكل العمارة «الكلاسيكية» الهجينة المتمثلة بعمارة 
الكثير من المصارف و المتاحف و قصور السلطة. انبنى التنظير البوزاري» و التربية التي 
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رؤّجت» على فرضية فصل الفن عن العلم و التطور التكنولوجي. فسبّب هذا التنظير 
عزل ابتكار الشكل عن منطق آلية الدورة الإنتاجية. و اعتبر التعامل مع الشكل» في 
الممارسة و التنظير في تاريخ تطور الطرزء كما لو كان الشكل كياناً فكرياً» أي إلهام إلهء 
من قبل قوى خارج دور الفكر في تفعيل الدورة الإنتاجية» خارج واقعية الدورة الإنتاجية 
و واقعية إدامة الو جود نفسه. 


تزامن التنظير البوزاري مع مختلف السلبيات التي حصلت في ق. (۱۹)ء في ظرف 
ظهور المكننةء بما في ذلك الإشكاليات الاجتماعية التي ظهرت مع الرأسمالية و الإنتاج 
الصناعي الحديث» و توسع التجارة الدوليةء و تناقض العلاقة بين المدينة و الريف 
و سلبيات الثورة الصناعيةء و الغنى اللا متوازن في تركيب المجتمع الذي حصل بسبب 
توسع الاستعمار بصيغته الدوليةء و غيرها. لقد أقرن هذا التنظير» السلبيات الاجتماعية 
بالمكننة. لذا انبنى تنظيرها على مغالطة و جهل لواقعية حركة جدلية الدورة الإنتاجية» 
و أهمية تكنولوجية المكننة ضمن الدورة الإنتاجية. و جاءت هذه المغالطة لأن رؤية 
الشكل المعماري في هذا التنظير المثالي» يفصل شكل المنشاً عن تكنولوجية تصنيعها. 
ولم يتمكن هذا التنظير إلى الآن من تجاوز هذا الخلل» سواء بصيغته الكلاسيكية 
الأفلاطونية أو المثالية و اليوطوبية الحديثة. 


فأصبحت رؤى الشكل و تكنولوجية التصنيع» كما لو كانتا مقولتين متناقضتين. 
جاء مبدأ هذا الفصل ليؤلف من بين أهم مبادئ التربية الأكاديمية البوزارية: الفصل بين 
المعرفة العلمية و الحسية الاستطيقية. 

فإرضاء مركب الحاجة الاستطيقية لا يحصل إلا بتفاعل جدلي واع» ويتميز 
بحسية مناسبة. و بقدر ما تعجز التكنولوجيةء أو تكون متخلفة عن زمانهاء ستفسد 
الدورة الإنتاجيةء و تبعاً لهذا ستفتقد حصيلة تحقيق صفة الأبتمال. فيظهر الشكل بصيغ 
ملهوجة و ملوثة بصرياًء كما جاء الكثير من الأشكال تحت قيادة التعليم أو الرؤى 
البوزارية. 

يحصل الشكل الهجين فى حالتين: إذا كان مطلب الحاجة الاستطيقية متقدماً 
اا کک ف ا ا ا ی ت ا 
يكون مطلب الحاجة الاستطبقية متخلفاً» حيث يفترض الشكل مسبقاً للتفاعل الجدلىء 
فيؤلف مأزقا حسياً معرفياًء حيث وجدت البوزارية نفسها فيه. ٠‏ 
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تأسست أكاديمية البوزاري فى باريس» فى .۱۷۹١‏ و كان لها الدور الأول في 
تعميم تربية كلاسيكية انتقائية «Eeleetie)‏ و الاستمر ار في استنساخ طرز هجينة 
المجال الأكاديمي» في التعليم و التنظير. تمتع هذا الطراز بدعم مباشر من نابليون 
الثالث» خاصة منذ منتصف ق. ۱۹. فامتد تأثيره إلى ق. ٠٠١‏ و لم يزل له أصداء بصيغ 
متنوعةء و تأارة بحجج متنوعة» تارة قومية» و تارة حنيناً رومانسياً إلى الماضي» أو عجزاً 
و كسلا عن تفهم متطلبات مقومات الحدائة. 

تأسست هذه الأكاديمية في توافق مع جائزة روما للعمارة. و استمر تأثير مبادئها 
التصميمية لغاية منتصف القرن الماضي. لقد مثل التعليم البوزاري عجزاً عن مواكبة 
التطور الإنتاجي» المعرفي و الحسي. بل عجز عن استيعاب ما تضمن عصر النهضة 
من عقلانية الموقف الفكري و المبادئ الإنشائية. فقد انبنت التربية الأكاديمية البوزارية 
على لا عقلانية استنساخ الشكل من طراز سابق في الزمن» و رؤى فصل الفن عن تطور 
المعرفة العلمية في مجال الممارسة الإنشائية» كما من غير توافق مع التطور المعرفي 
في المجالات الأخحرى من العلوم. اذ اعتّبرت العمارة «فناا» في مفهوم هذه الأكاديميةء 
يتعين أن لا يدنس بمادية العلوم التي تعالج و تتعامل مع المادة» كما لو لم يكن التصنيع 
تعاملا معرفيا و حسيا مع خصائص المادة. إنه موقف يتصف برؤى دينية غيبية» حيث 
تفصل الحسية السيكولوجية عن المادة. 

إذا اعتبرناء و من منظور معيّن» أن عقلانية عمارة عصر النهضة كانت انبنت على 
رؤية عامة لمادية الإنشائيةء فإن ال «مانرية» و حركات الطرز التي أعقبتها أصبحت تنبني 
على رؤية مثالية لإنشائية المنشاً. فمفهوم المثالية هنا هو ذلك الموقف الفلسفي» أو 
الرؤية المعمارية» حيث يعجز الشكل عن تحقيق توافق ماسب بين متطليات الإنشائية 
و ابتكار الشكل. جاء في تناقض مع الرؤى المادية» التي تفترض ضرورة التوافق بين 
منطق الإنشائية و الشكل المحصّل» كما تفترض أن يكون المصمم المعاصر واعيا 
بهذا المنطقء و يسعى إليه» سواء أكان الوعي معرفياً مباشرآء كما يفترض أن يكون في 
الحداثةء أم ضمنياً حدسياًء كما كان في الممارسة التقليدية الحرفية. لذا فإن فرضية 
تعامل الفكر مع الشكل بمعزل عن مادية حركة التصنيع» حالة غير قابلة للتحقيقء 
فهى خدعة ذاتية. و بسبب هذه الخدعة الذاتية» تفسد رؤى حركة جدلية الدورة 
الإنتاجية. تنمثل هذه الحالة بشكل العمارة التي اصطلح عليها بالمحلية و التقليدية 
و «الكلاسيكية»» المتمثلة بعمارة المصارف و الدوائر الرسمية» التي بدأت تظهر منذ 


oY 


الفكر الجدي 


4 


منتصف ق. 1۹. كان دور البوزاري في باريس الأكثر فعَالاً في ترويج هذا المنحىء 
من خلال و بقدر ما منح تسويغاً أكاديمياً لهذا التنظير. و من بين أبرز نماذجها الدار 
„(White House) «İl!‏ 


هذا لا يعني أن نهج الطراز الكلاسيكي البوزاري» لم يتمكن من تعمير يتصف 
برسمانية («طءناة”إ٠۴)‏ وقورة. بل هيات قدرة العمارة البوزارية الصفة الرسمانيةء و إن 
إنشائية خارج زمانها. جاء الطراز البوزاري في تباين مع الطرز المفنطزة» و بديلا للتي 
ابتكرها و مارسها البعض من قادة الحدائة. لم تمتلك الحداثة الزمن المناسب من 
ممارسة و تجربة حيث تتهيأً قدرات ابتكار عمارة رسمانية» في ظرف استعمال تكنولوجيا 
و مواد و وظائف جديدة. بينما تمتلك الكلاسيكية البوزارية تقاليد يرجع تاريخها إلى 
أكثر من ألمي عام» و من ثم تجربة و تقاليد عصر النهضة. فلم يكن دور البوزاري سلبياً 
محضاء و إنما هيا القاعدة المعرفية و الاستطيقية لظهور العمارة الرسمانية للقرنین ٠۹‏ 


ء٣‎ 


تضمنت الدراسات الأكاديمية البوزارية تأكيداً لدراسة النماذج المعمارية 
الرومانية و الإغريقية» إضافة إلى النهضوية و الباروكية الإيطالية. مثال جيد على ذلك 
تصميم كاتدرائية القديس يوحنا اللاتراني Giovanni ¡۸ L4 er4”0(‏ .8)» (۱۷۳۳) في 
روما. فجاءت التصاميم استنساخاً لمعالم من طرز كلاسيكية سابقة. حيث أكد التعليم 
البوزاري الطراز الروماني في الحقبة للإمبراطورين أغسطس في القرنين ما قبل و بعد 
التقويم» و حقبة الإمبراطور سيفيران في ق. (۳). تضمنت الدراسات البوزارية تحليل 
التكوينات الشكلية للتعمير الكلاسيكي» و استنساخ نماذج منهاء إضافة إلى معالم 
منتقاة من الطراز الركوكي الإيطالي و الفرنسي. و من بين المعالم التي روّجها التعليم 
البوزاري» تمثلت بالمداخل الضخمة للعمارة» و شبابيك مقنطرة» إضافة إلى معالم 
ثانوية مثل الدرابزين (عل4)ء»«[ة8) بصيغها الكلاسيكيةء و قوصرات (كPedinent(‏ 
فوق الشبابيك و مداخل المنشآت و الأعمدة من نوع «sاماها۴»»‏ و هي عماد تبرز 
من الجدار» مع تاج فوقها كابيتال (a1٤مة٥)»‏ و مع أشكال لأزهار و نباتات نحتية بارزة 
(sلاء)‏ و أحياناً تسر أشكال ال «كارياتايد» (4فناهرعة))ء و هي تماثيل امرأة 
تحمل أباكس (ئءةطا4)ء و هي تيجان الأعمدة» التي تقوم بوظيفة توزيع ثقل الجسور 
على سطح العامود. 
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و هكذا عزل المعمار نفسه عن العلوم بعامتهاء و اختزل المعرفة بتلك المعالم 
الكلاسيكيةء المتسمة بغرافيكية شكل عمارة روما و أثيناء بمعزل عن تطور العلوم» 
فى مجالها فى العمارة» عمارة الحديد و التكنولوجيات الحديثة» و متطلبات ميكانيكية 
الإنشائية. 


و باستلاب الحرفي عن دور له في فكر تفعيل الدورة الإنتاجية» و باختزال تصنيع 
العمارة و الأدوات المنزلية بصيغ الاستطيقية الكلاسيكية» أصبح هؤلاء الحرفيون تابعين 
لبيئة معامل الإنتاج الممكنن بالجملة» بقيادة تصاميم متدنية و ظروف عمل مملة. فتدنت 
التصاميم و كفاءة التصنيع» من حيث الذوق والحس و تكنولوجية الحرفة. وهكذا 
وجدت آوروبا نفسها تعيش في عالمين منفصلين» أحدهما ينظر إلى الآخر بعين الريبة 
و الرفض, العمارة الكلاسيكية الرسمانية الضخمة» من جهة» في مقابل عمارة أحياء 
سكنية ادحل مفدن و هي عمارة مما رة 


لقد ظهرت الحركة البوزارية في روما و باريس» و امتدت إلى أغلب البلدان 
الأوروبية والأمريكية لتقوم بوظيفة التعبير عن كلاسيكية رسمانية العمارة. و كانت 
امتداداً لإإحدى صيغ امتداد عمارة عصر ال «مانريةا. 


امتدت هذه الحركة إلى شرق أمريكاء و ظهر معماريون كثيرون يقودون الحركة. 
فتأسس محهد ماساشوستس التكنولوجي (117)» و قسم العمارة في جامعة هارفرده 
ليقوما بوظيفة تعليم و تربية هذا الطراز. فاعتمد الطراز البوزاري من قبل المنشات 
التي تعبّر عن متطلبات لمعالم رسمانيةء تمثلت بقصور السلطة و المترّفين» و الدوائر 
الحكومية و البلديةء والمصارف وإدارة الجامعات و المتاحف و مداخل محطات 
القطارء و هي في تناقض كلي مع إنشائية عمارة و تكنولوجية الحديد و الحدائةء التي 
أنشئت خحلف واجهات هذه العمارة. 


و من بين الذين اعتمدوا الطراز البوزاري في أمريكا و قادوها: ريتشارد هانت 
.)Richard Hund‏ تشارلز کاکم Kackim(‏ esاChar).‏ و هنري ریتشاردسن ¥ا"He)‏ 
iJl Richardson)‏ جمع بين كلاسيكية البوزاري ومعالم .(Romanesque) ula)‏ 
من بين أشهر الأبنية البوزارية في العقدين قبل الحرب العالمية الأولى في باريس: قصر 
تر وکادیرو ٥(‏ 046ء1 دل ها ۴)» دار الأوبرا في باریس» من قبل توني غارنیي ر۸ه٣)‏ 
Garni e1(‏ (۱۸۲ - ۱۸۹۸)» و في واشنطن الت الأبيض. 
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قصر تروکادیرو واشنطن البيت الابيض 


روج الطراز البوزاري عمارة هجينة. غير أنه حقق وظيفة نادراً ما تمكنت عمارة 
الحداثة أن تحققهاء و هو الشكل الرسماني. هنالك في تركيب عمارة المدينة أشكال 
مفنطزة و مزوقة تعبّر عن التنوع و اللعب» كما تؤلف أداة ضرورية للتعبير عن الاستمتاع 
بالحسيات المتنوعة التي تحملها الأشكال المتنوعة» ترضي مزاجية الوعي بالوجود» 
فتؤلف عمارة المدينة تنوعاً يعبر عن مختلف مزاجية السكان. 


إلا إن هذا التنوع» بالرغم من أهمية وظيفته السيكولوجية وهو الاستمتاع» 
فإنه يتناقض جذرياً مع سيكولوجية الوعى بالاستقرار. فقد جاءت العمارة البوزارية 
امتداداً لوقار الكلاسيكية الإغريقية و الرومانية لتؤدي هذه الوظيفة. جاءت بمعالم 
تعبّر عن استمرارية دوائر مؤسسة الدولة» و مؤسسة أبنية المصارف» و المحاك 
و مقر السلطة و قصورهاء و معابد العبادة» و أبنية التعليم و التربية» و غيرها. من غير 
معالم الاستقرارء» و اختزال المعالم» و وضوح عمومية التكوين الشكلي» سيفتقد الفرد 
و المجتمع معه أداة يرجع إليها توحي بالاستقرار. ذلك بالرغم من كل ما يحصل من 
تغيرات و ثورات معلوماتية و معرفية و تطاحن الأديان و الطوائف» وزوال رجال 
السلطة» و أزمات تجارية» و مصرفية» و تفشى وباء الأمراض» و تقلبات جوية» 
الشكل المتصف بالرسمانية» أداة سيكولوجية الاستقرار. هذا ما هيّأته العمارة 
الكلاسيكية الهجينة و الحديثة. 


و هنا نموذج يوضح عجز العمارة الحديثة في مقابل العمارة البوزارية الكلاسيكية. 
فإذا قارنا شكل المبنى الأول للسفارة الأمريكية في بخداد مع تلك التي شيدت في 
منتصف الخمسينيات» لوجدنا أن الأولى شكل كلاسيكي تقليدي يعبّر عن رسمانية 


10٦ 


افكرالجدر 


4 


و وقارء و إن لم يكن نموذجاً جيداً للطراز الكلاسيكي. في المقابل» فإن المبنى الحديث 
الذي صممه «سرت» (zعمه‏ 1 5۲٤‏ ءاسا معءه[)» الذي يعتبر من بين قادة العمارة 
الحديثةء يتصف بعمارة حديثة متميزة» و لكنها تعجز عن أن تعبّر عن شكل رسماني 
وقور لدائرة حكومية تمثل دولة. 


لم تظهر دراسات واضحة تبين آلية الدورة الإنتاجيةء و موقع ابتكار الشكل ضمنهاء 
سوى القليلة منها التي عالجت العلاقة بين تطور التكنولوجيا و الشكل". 


يتناقض جذرياً اعتماد الطراز الكلاسيكي الذي روّجته مدرسة البوزاري مع 
متطلبات جدلية آلية المكننة. ذلك لأن الدورة الإنتاجية التي حققت الطراز الكلاسيكي» 
بصيخته الإغريقية والرومانية و عصر النهضةء انبنت على مهارة الحرفة. لذا يتطلب 
تصنیع معالمها و عناصرها يدا حرفية» بینما یستند تعمیر ق. (۱۹ و ١٠)ء‏ إلى إنتاج 
المكننة التي تجاوزت تكنولوجية حرفة اليد فعطلت أغلب العلاقات السبريانية في 
التعامل مع المادة الخام. 
من هنا» حينما يعتمد تصنيع تكنولوجية الماكينة في تحقيق أشكال كلاسيكية» 
تكون قد سخرت الماكينة كما لو كان التعامل معها سبريانياًء بينما الواقع هو أن 
ميكانيكية تفعيل الماكينة يعطل بالضرورة العلاقة السبريانيةء بقدر ما تكون سيرورة 
التفعيل ممكننة. فيحصل تناقض جذري في استعمال الماكينة و تصنيع أشكال 
كلاسيكيةء التي ابتكرت أصلاً و انبنت على الحرفة اليدوية. لذا يتدنى الشكل و يتدهور 
ليكتسب صفة شكل انتقائي هجين. لقد ألفت الترببة البوزارية تناقضاً مع منطق تفعيل 
آلية الدورة الإنتاجية. و لم يقتصر ذلك على تنظير البوزاريةء و إنما شمل حركات 
أخحرى غيرهاء من الحركات الانتقائية التي ظهرت في ق. (۱۹)» و امتدت إلى ق. 
»)۲١(‏ بما في ذلك طراز «ما بعد الحداثة. لقد ظهر هذا النهج الهجين بأسوأً صيغه 
في العمارة السوفياتية و النازية» بصيغ خرقاءء اعتمدت في العالم النامي» و منه تعمير 
لمنشآت في الوطن العربي» حيث تسر أحياناً معالم من العمارة الحرفية الإسلامية 
ضمن تصميم التكوين الشكلي الحديث. 
() صَدَرّت دراسات كثرة حول العلاقة بين التكنولوجي و الشكل» و Lewis Mumford: «Tech- lin‏ 
niques and Civilization», «Art and Techniques», «The Myth of the Machine»; Siegfried Giedion:‏ 
«Space, time and Architecture», «Mechanization Takes Command»; Arnold Hauser: «The Social‏ 


History of Art» (4 volumes); John Gloag: «A History of Cast Iron in Architecture», and Herbert Read: 
«The Principles of Industrial Design». 
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-١‏ رسکن و موريس 


نظّر جون رسكن و وليم موريس أن استعمال الماكينة يُفقّد المصتع إنسانيته 
في حسية التعامل مع المادة. و لذا دعيا إلى التخلي عن استخدام الماكينة في التصنيع. 
و لكن الحرفي الذي يتكلم عنه رسكن» لم يعد له وجود» أو كان في دور الزوالء ذلك 
بسبب ظهور موقع الأجير العامل في المعامل الضخمة الممكننة. 


کان رسكن أكاديمياًء و ناقداً فنياً. و كان له تأثير كبير في الممارسة والتعامل مع 
طرز العمارة في إنكلتراء كما في آوروبا. و قد امتد تأثيره إلى الدول الأوروبيةء و منها 
ألمانيا و روسيا. نظر أنه يتعين أن يكون معيار تقبل الحس الاستطيقي» ما يتمكن الحرفي 
من التعبير عن حسياته في آنية التعامل مع المادة الخام و نقلها إلى شكل المصنع. و سخر 
لغة دينية أنجليكانية (هءناعم)»ء في الجدل الذي خاضه في كتاباته و خحطبه. فأوصل 
عبادئ رسالتة إلى جمهور واسع من الشعب الإنكليزي. كما هاجم المكنتة وروج في 
تنظيره و كتاباته الطراز الغوطي. و بين أن هذا الطراز كان ناجحا جداء لذا لا ضرورة 
لابتكار طراز آخر» و كان سبب نجاح الحرفي الحسية المسخرة» والتي تمتع بها في آنية 
التصنيع. 

كما انبنى تنظيره على مبداً أمانة و صدق الناحية الإنشائية من غير إخفائهاء 
كما هو ظاهر في العمارة الغوطيةء خاصة في مراحلها الآخيرة»ء الطراز العامودي 
()arاPerpendicu)»‏ كما شاهدە في عمارة كاتدرائيات إنكلترا. وبين في کتابه مصابیح 
العمار ة السبعة )Seven Lamps of Architectu7e)‏ أنه پتعین أن تكون العمارة عارية من 
نقوش مصتعة بالماكينةء أي صدق الحرفة و احترامهاء و حرية الحرفى فى التعبير عن 
إحساسه. كانت دعوة واضحة لتعطيل التصنيع الممكنن. و أكد أن جمال العمارة يتحقق 
فقط بحس مباشر حين تتعامل اليد مع المادة. فيتحقق تعبير صادق عن الناحية الإنشائية 
كما الشكلية. كان هذا نقدأً موجها إلى عمارة المكننةء كما كان موجها ضد طراز العمارة 
ال «باروكية» و ال «ركوكية»ء و الكلاسيكية بعامتها. 


۷ ۔ رسکن و موريس ایجابیاتهما و سلبیاتهما 


أكد موقفا جون رسكن" و ولیم موريس رفضهما المكننة و اعتبراها سببا في 

تلوث البيئة المعمرة. و حسب تنظیرهماء هناك خلل جذري في تكنولوجية المكننة 
(۷) جون رسکن (ہنkیRu‏ «طەل) (۱۸۱۹_ ۱۹۰۰). 
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و التعامل معهاء و تسخيرها في التصنيع. معتبرين أن العامل المؤدي المصتع الحرفي 
لا يتمكن من التعبير عن حسياته حيدما تكون المكننة أداة التصنيع. هذا صحيح» تعطل 
المكننة تماس الحرفي اليدوي مع حركة تصنيع المادة» فتعطل العلاقة السبريانية. غير أن 
رسكن و موريس كليهماء لم يدركا الإمكانات التي تتضمنها تكنولوجية المكننة. و قد 
جاء نقدهما هذا بالرغم من أن هذه الإمكانات الاستطيقية الممكننةء كانت قد تجلت قبل 
ظهور هذا النقدء في منشآت كثيرة كالمستنبتات و محطات القطار و صالات المعارض 
و الجسورء التي بدأت تتحقق منذ نهاية ق. (۱۸)» و ذلك لأنهماء كغيرهما من معظم 
الفنانين» لا يعتبران الجسور و قاعات العرض و محطات القطار تؤلف عمارة رفيعة. 
و تبعاً لذلك» اعتبرا هذه المنشآت خارج مجال الفنء و لا تؤلف مجالاً لنقد التقييم 
الغني. انبنت هذه الرؤية على فصل الفن عن العلم» و هي رؤية مثالية قاعدتها أيديولوجية 
بعض الأديان» و منها الإبراهيميات التي تتعالى عن التعامل مع المادة. إنه موقف يرجع 
إلى تنظير القديس أوغسطين» و بالأصل إلى الرؤى الأفلاطونية و الأفلوطينية. 


كانت هذه الرؤية للأمانة في العملء و الصدق نحو إنشائية العمارة» هي التي 
ابا اها ر در كر فة امان اخ لمعن و الان ني 
آلمانياء و من بينهم الذين أصبحوا فيما بعد قادة الحداثة مثل والتر كروبيوس ١ع؛1ة۷۷)‏ 
(sدآم0ا6»‏ و هي رؤية كان لها تأثير مباشر في تكوين منهجية و تربية مدرسة ال «بأو 
ھاوس* .(Bauhaus)‏ 


لم يتمكن رسكن» و كثيرون من قادة المجتمع» من التكيف مع التقدم السريع في 
تطور المعرفة و ابتكار المكننةء ما أدى إلى ردود فعل لا عقلانية. لم يستطع كثير من 
قادة المجتمع» و أغلب العامةء تجاوز الردة ضد الحداثة حتى بداية ق. .)۲١(‏ لذا فما 
نشاهده في العمارة السكنية في إنكلترا» و ما تحتوي عليه من تأثيث و أدوات منزليةي 
أشكال ملهوجة. 


ظهر وليم موريس" في بيئة تنظير رسكن. كان شاعرا» حرفياً متميزاء و طبَاعا 
و فناناً في كثير من مجالات الفنون كالسجاد و الأقمشة. درس العمارة الغوطية في 
إنكلترا و فرنساء و تأثر كثيراً بتنظير رسكن. و تعامل مع المعالم الغوطية التي سخرها 
في تصاميمه بتصرف حر. شجع و تبنى تأسيس «حركة الفنون و الحرفة» ۵۳۵ ؟٣٣۸)‏ 


„(1۸41 _ 1A1) (William Morris) مر‎ pl (4) 


1۹ 


ا 
س 


Movement)‏ ءاfا.‏ كان المؤسس لهاء كما كان الأب المنظر لحركة الحفاظ على 
الدور التقليدية» و إدامتها و المتسمة بعمارة جيدة. 


مع الزمن وجد وليم موريس» و كان من بين المصنعين الذين يسحرون مكننة 
بسيطةء إضافة إلى الحمل اليدوي» في تصنيع التصاميم التي كان يبتكرهاء بآنها 
تكنولوجيات يمكن تسخيرها في عمله. فأخذ يتعاون مع المصتعین» و اعتقد أنه يمكن 
للمجتمع الصالح تسخير الماكينة للصالح العام» من خلال تقليل الجهد البشري في 
الإنتاج. كما أدرك رسكن» بعد التأمل و التجربة و التنظيرء أن في قدرة المكننة أن تحقق 
مصنعات جديدة» بشرط أن تخضع لتصاميم جيدة و ظرف عمل سليم. و قال «أشبي» 
(۵ططءA)‏ بدوره» إننا لا نتبذ الماكينةء و إنما نرغب في السيطرة عليها و تطوير التصنيع 
الجيد. و بعد تجربة دامت أكثر من عقد» توصل إلى رؤى تقول إن بناء الحضارة الحديثة 
يمكن أن ينبني على استخدام الماكينةء و لكن بشروط مناسبة. 


كما انتبه بعض قادة العمارة و التصنيع» خاصة في ألمانياء إلى أهمية ما يتضمن 
تنظير هذه الحركة الواردة من إنكلتراء و سعوا إلى تهيئة توافق بين الحس الحرفي مع 
متطلبات تكنولوجية المكننة. و هى مسألة تمخضت فى ظهور مؤسسة «الفرك بوند» 
»)Werkbund(‏ و بالتالى ال «باو هاوس؟. 


۸ الردة ضد الحدائة: آر نوفو 


دى انتشار و ترويج «حركة الفنون و الحرف» بمختلف صيغها في أوروبا 
إلى تنشيط حركات فنية حديثة» خارج هيمنة البوزاري» تمثلت ب «الآر نوقو )۸٣٤‏ 
»N0uve2u(‏ و جماعة دي ستیل الهولندية (از¡†؟ ءل hءDut)»‏ وال «فينا سسیشن» 
.(Vienna Seccession)‏ دت هذه الحركات» بتداخلها و بالرغم من اختلافاتهاء إلى 
ن تهيئ ظرف ظهور مدرسة ال «باو هاوس»» التي أسست القواعد الأساسية للعمارة 
الحديثةء للعلاقة بين شكل التصميم للمصتعات مع صيغ التصنيع الحديث بالجملة 
فامتد تأثير هذه الحركات الحديثة إلى روسيا و اليابان. 


و بهذه الحركة أحيت مبادئ التصميم نفسها التي سخرت من قبل الحضارات 
الكبرى» و الإغريق و عصر النهضةء و غيرها من الطرز التي لفت الحضارات الكبرى» 


و التي تنبني على التوازن بين إرضاء مركب الحاجة و التكنولوجية الأجتماعية» فتحقق 
صفة الأبتمال. 
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لم تزل حركة الحداثة فخالة كحركة معرفية تنظم و تقود الدورة الإنتاجية 
و تتفرع و تظهر بصيغ طرزية متعددةء بسيب تفاعل مقوماتها ضمن تركيبها: التخصص 
و التشخص» مع تقدم تكنو لو جية المكننة. فظهرت ضمنهاء و امتدادا لهاء طرز و حركات 
فنية متعددةء يتصف بعضها بتوافق مح استطيقية المكننة و تطويرهاء و البعض الآخر 
بردود فعل لا عقلانية. و إن جاءت بعضها لا عقلانيةء لكنها تضمنت حسيات استطيقية 
تمثلت بطراز ال «آر نوفو»» الذي سعى للقطع مع الأشكال التقليديةء مسحْراً أشكالاً 
نباتية مرقَقَة (8ئ”B1001 Attenuated‏ من غیر أن تأخذ ترکیبا سمتریاًء كما لو كانت 
عائمة مُنسابة فوق سطح ماء جار. كذلك استعمال أشكال لنباتات مع أغصان منجدلة 
(#nزwاerاn])»‏ و أحياناً مشتقة من أشكال من المراحل الأخيرة للنقوش الغوطية. كما 
تضمن الشكل صيغاً من انسيابية شكل سَعر الأنثى» و أشكال تصاميم الحرفية البابانية 
و غیرها. 

كما ظهرت كفاءات متميزة لم تجد في استطيقية المكننة ما يروي حسّياتها. 
ذلك لأنها كانت نقلة سريعةء لم يتوافر لها الوقت المناسب و التجربة لتطوير الحسية 
المناسبةء لتقبلها من غير تردد و تعثر معرفي و حسي. فأقدم بعض القادة و كيفوا شكل 
عمارة الحديد و زوقوها في القرن (۱۹). ومن بين أولها و أهمهاء التي هي امتداد 
لحركة «آر نوٹوا» ما تمثل بأعمال «هنري فان دي لدي« «Henry van de Velde)‏ 
و «فكتور هورتا 110۲٤(‏ هاء۷1))» اللذين ابتكرا أشكالاً جديدة متميزة» و كان لها دور 
مهم في بلورة تنوع استطيقية المكننة. فأقدم قادة هذه الحركة و ألصقوا معالم شبه حرفية 
على سطوح المصتعات» تحققت عن طريق التصنيع الممكنن. 


aE ا‎ O25 
شركة هافانا للسیکار برلين‎ 
لهنري فان دي فلدي‎ 
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كما شعَر قادة حركة ال «آر نوقو» أن المكننةء اغتصبت العلاقة الإنسانية لدور 
حسية الفرد المباشرة في تفعيل تصنيع شكل المصنع. إن الاعتقاد بأن المكننة تعطل 
حسية الحرفة اليدوية» هي رؤية صحيحة» لأنها تعطل العلاقة السبريانية في مرحلة 
التصنيع الممكنن. فعلى الفرد أن يتدرب على متطلبات التعامل مع المكننة و مقوماتها 
و إحساسهاء و يعمل على تطويرها. و بهذه الحركة» يبتكر حسيات جديدة و تطوير 
علاقات مناسبة» ضمن تصنيع ممكنن» لم يكن للإنتاج خبرة سابقة به. 

كانت الردات ضد الحداثة و المكننة كثيرة» منها التي تأثرت بأشكال طراز 
ال «ركوكو). و من بين أهم الذين برزوا في هذا الطرازء كان «ماك مورد» »)Ma>)u۲(‏ 
و «فويسي» (رعsره۷).‏ و اشتهر «غاودي» (نس63) في إسبانياء و «مارغریت ماکدونالده 
(Macdonald)‏ مع زوجها «تشارلز ماکنتوش» (051)"¡)ءةM )21e‏ في اسکتلنداء 
و كويمارد» (4۲۵دا6) في فرنساء و «هورتا“ )10١8(‏ في بلجيكاء و «أولبرخ» 
(ط0bric)‏ فی النمساء و «تیقانی٤‏ (yصھ۴گ‏ 1(« و «لويس (Louis Sullivan) «ilk‏ 
في الولايات المتحدةء في ابتكار أشكال تجمع بين ال «آر نوقواء منتقاة من طرز أخرى 
كثيرة. 

ظهر طراز ال «آر ديكو» (0ء٥‏ ١4۲)ء‏ كرد فعل ضد الشكل الملتوي والانسيابيةء 
التي تضمنت زوايا حادة» و أشكالاً شيفرونية »)1٠۷٣٥(‏ متأئراً بأشكال طرز 
للحضارات الكبرى» المصرية و وادي الرافدين والأزتك في أمريكاء التي اكتشفت 
آنذاك آثناء التنقیب» إضافة إلى استعمال اشکال ال آیرودینامیات» .)Ae۲ ٥0٣4٥ 1٥8(‏ 
لقد بذخ هذا الطراز في استعمال المواد الثمينة كالعاج و «الدلك» (إ4»۴٥14)‏ و «اليشم» 
(1246)» متأثرا بالأشكال الهندسية التي ظهرت في التجريدية و التكعيبية» بألوان صارخة 
متأثرة بحركة الرسم «الفوفية» (ءز۷نه۴). 


نمثل مختلف هذه الحركات الفنيةء و المشابهة لها و المعاصرة معهاء جهد معاناة 
التقبل و التوافق مع متطلبات الإنتاج الممكنن» ضمن سيرورة ابتکار قدرات حسية 
متوافقة مع تكنولوجية المكننةء و ما ابتكرت من ردود فعل ضدها. تنوعت هذه الطرز 
لتأحذ صفات محليةء فى مختلف البلدان: كإنكلترا و فرنسا و ألمانيا و النمسا و أمريكا. 
فسعت» كحركات فنية» تحافظ على رؤیتها للفن بمعزل نسبي عن التطور المعرفي 
الذي كان يحصل في عمارة الحديد و الكونكريت» متقبلين واهمة أن الفن والعلم أو 
الصناعة لا يلتقيان» مقولتان غير متجانستين. بينما فى واقعها ظهرت هذه الحركات 
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ضمن صلب حركة المكننة بعامتهاء و لكنها مع ذلك» ألفت ردود فعل لا عقلانية 
ضدها. 


آر نوو آر ڌیکو التكعيبية 


لذا كان الكثير من المصممين في مجال عمارة الحديد الصب و المطاوع» 
و منشآتها من غير المعماريين المنتمين إلى الجالية و المؤسسات المعمارية المعتمدة 
آنذاك. و من بين النماذج المتميزة لهذه الحركة الفكرية كانت المكتبة الوطنية في باريس» 
من تصميم «هنري ابرwgڙٽ« (Henri Labrouste)‏ )۱1۸۰1 - 14۷0(« مع هیکل 
إنشائي حديدي. و إن كان شكل المنشاً الخارجي متأثراً بأشكال طراز عصر النهضةء ق. 
.)٠١(‏ جابه هنري لابروست الكلاسيكية الهجينة التي كانت سائدة آنذاك» و ابتكر منحى 
ير عن متطلبات إنشاية العمارة الممكنة و عقلاية ابتكار تولو جية و ضيغةالطرز 
عمارة الحديد. 


وبعدها ظهرت صالة البورصة في أمستردام من تصميم «هندريك بیتروس 
برلاجي» .)۱۹۳٤ - ۱۸٥ 7( )Hendrik Berlage)‏ تأثر برلاجي بطراز ال «آر نوقو» 
و ب «حركة الفن و الحرفة)ء التي كان يقودها وليم موريس في إنكلتراء كما سعى لإحياء 
كلاسيكية عصر النهضة. كان برلاجي من أكثر المعماريين المؤثرين الهولنديين. تأثر 
بدوره» بأعمال سولیشان (ھ۷اااSu)‏ و رایت (٤۸عا۷‏ .۴۰1) الأمریکیین۔ کما حقق 
أشكالاً متأثرة بطراز ال «آر نوثو». كذلك تعاون برلاجي مع بهرنز )861۲٥5(‏ في 
تصاميم أثاث و غرافيك» كانت طليعية الشكل في وقتها. غير أنه لم يواكب حركة 
الحداثة. 


ع 
انتقلت تجارب هؤلاء إلى قادة معماریین من نوع جدید» تمثلوا ب «جاكوبوس أود» 
«(Jacobus Oud)‏ و «توني غارنیه)» و بیتر بهرنز «(Peter Behrens)‏ و و غست بریه» 
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.)۱۹٥٤ - ۱۸۷٤( )A ust Perret)‏ فتوسعت تجارب هؤلاء الطليعيين الآخرين› 
و هيؤوا قاعدة لظهور معماريین و مصممين صناعيين من نوع جديد. 

وضع أوغست بريه» س مبتكرة للكونكريت المسلح «(Reinforced Concrete)‏ 
حيث أنشأ عمارة سكنية متعددة الطوابق في شارع فرانکلن في باریس (۱۹۰۳ ٤‏ ۱۹۰). 
و استعمل في إكساء واجهات العمارة ألواحاً اصق عليها أنماط لأشكال نباتية من مادة 
الغزف. و انکر کترنوجبة الکرنگریت العاري» یف برك سطحه من غیر تلبس باد 
غيرها أو صقلها. کان من بين أول من عالج الکونکریت بالطّJj «Bush Hammering)‏ 
و تجاوز رؤية معالم الطراز البوزاري» لكنه التزم بتنسيق تكوين شكلي معاصر متسم 
بالوقار الكلاسيكي و ضبطه. 


ولیم موريس 
«Arts and Crafts Style Red House»‏ 


۹--الإحياء الإيجابي و السلبي 

ظهر مع عمارة المكننةء الإحياء بصيغتيه الإيجابية و السلبية» ومن بين نماذج 
هاتين الصفتين اللإحياء («ءااة۷1۷ء۸R)‏ الكلاسيكى السلبى» المتمثل بمدخل عمارة 
محطة قطار یوستن (۸٥1ا4)؟‏ ١٥اءا۴)»‏ في لندن» و متحف فتزوليمز في كمبرج 
.(Fitzwilliam’s Museum)‏ 

خلافاً لأشكال هذه المنشآت السلبيةء جاء مبنى البرلمان فى لندن اء¡" †ءمW)‏ 
Palace, Houses of Parliament)‏ بمفهوم إیجابي»› لأن التكوين» بالرغم من كونه طر ازا 
غوطياً» عوض هجينية الشكل برسمانية وقورة. 


TE 


افكرالجدر 


4 


لقد ملأ الطراز الهجين الأحياء في معظم المدن في إنكلتراء بكلا مفهوميه السلبي 
و الإيجابي» و لم يقتصر على إنكلترا بل شمل المدن و العواصم الأوروبيةء مثل باريس 


و برلین» منذ منتصف ق۔ (۱۹). 


تأسست قبل هذا التاريخ في عام ۸۸١‏ جمعية فنون البيت و الصناعة ۴١إ10)‏ 
As and ndustries(‏ بهدف تشجيع الحرفة الريفية والحفاظ عليها. سعت هذه 
الجمعيات لتحقيق توافق بين تصميم يد الحرفي مع تصنيع بكفاءة عالية. 

و قد اتحدت مختلف هذه الحركات» في مهمة شجب الأشكال الخرقاء التي 
ظهرت مع المكنتةء و التي لا تتوافق مع خصائص المواد و العمل الحرفي الكفء؛ 
فدافعت عن استعمال المادة بصيغ متوافقة مع خصائصهاء و عملت على تجاوز سلبيات 
المكننةء التي سببت ظهور أشكال هجينة و خحرقاء. 


وفي عام ۱۸۸۸ أسس المعمار «آشبي» )4510٥۴(‏ أحد قادة «حركة الفنون 
و الحرف»ء المدرسة النقابية الحرفية. سعى بهذا لتأسيس نقابة ال «كلد» (لانس6u)»‏ 
لتحقتق وظيفية احترام الحرفة» و هي أشبه بتلك التي كانت قائمة في القرون الوسطى. 
هدف آشبي بتأسيس هذه النقابة منح الحرفيين تهيئة ظرف إرضاء الذات في العمل 
الحرفي. و انبنى تنظيم منهج التربية لهذه المدرسة و المشابهة لها» على رؤى متوافقة 
مع التي جاء بها رسكن و موريس. فبدأت هذه الحركة في تصنيع جرف» كان من 
بينها المجوهرات» و أدوات المائدة الفضية» و الأقمشة»ء و الأثاث» و ورق الجدران 
(ape1م1اWa)»ء‏ و الخزفیات. كما کان للمعمار «تشارلز ٹو يٽيل «(Charles Voysey)‏ 
دور فعال في تنظيم العمل و ابتكار التصاميم. سعت الحركة عن طريق هذه التصاميم 
إلى تحقيق البساطة» مع دقة و أناقة العمل» و ابتكار أشكال في توافق مع خصائص 
المادة» أشبه بما كان يحقق الحرفي الغوطي» في القرون الوسطى. 

تأسست شركات صغيرة متعددة في إنكلتراء موازية لهذه المنظمات و الحركة 
الحرفية. و بدأت تظهر شركات مشابهة في بلدان أورويا و غيرهاء تقود معامل 
و منظمات» بهدف تصنیع تصاميم بنوعية جديدة و بكفاءة تصنيعية عالية. كما توسعت 
و امتدت هذه الحركة إلى أمريكا. فظهر مصممون متميزون في أوروبا و إنكلترا» منهم 
«هنري فان دي فلدي» في بلجیکاء و «تشارلر ماکنتوش» في سکوتلندا» و «سارینین» 
(١#«عهه8)‏ في فنلنداء و غيرهم في ألمانيا و هنغاريا و النمسا و الدول الإسكندينافية. 
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کان هدذدف هذه المژؤسسات لیس الربح» و إنئما تشجیع العلاقة بين المنان المصمم 
و الحرفةء أي العلاقة التي أنكرها الفكر الأكاديمي البوزاري» و إصلاح العلاقة التي 
كانت آفسدتها المعامل الممكنئة. هدفت هذه النقابات و المدارس إلى تشجيع الحرفيين 
أنفسهم على الاهتمام و الوعي بالعلاقة بين الحرفة و خصائص المادةء و دقة العمل 
للشكل المحصّل» باعتباره أن سبب تدني الشكل في الإنتاج الممكنن هو جهل هذه 
العلاقة من قبل المالكين الأولين للمعامل »)۴E۲۴P۲۶۳٣۵۷۲(‏ و بسہب طرائقیة التصميم 
الفاسدة لاونتاج الممكنن التي هدفت الربح لا غير» و ذلك بقدر ما انعزلت إدارة الإنتاج 
الرأسمالية الجديدةء عن التصميم و التصنيع. 

نتيجة هذا» ظهرت هذه الحركات الإصلاحية بصيغها التعليمية والإنتاجية 
و التبشيرية لأسباب متعددة» بعضها متباین والأخر متسق» ریما أهمها: 

١‏ - تدني الكفاءة الإنتاجية لتكنولوجية المكننةء حيث أصبحت ممارسة العمل 
ضمن المعمل» بالنسبة إلى العامل الأجيرء لا يتطلب معرفة تكنولوجية متقدمة أو مهارة. 

۲ - حصلت ردود فعل ضد فساد شكل المصتّعات الممكنئة. 


۳ - تدني ظرف العمل»ء فظهرت الحركات الاشتراكيةء سواء بصيغتها النقابية أم 
السياسيةء أم اليوطوبية. 

٤‏ - حصلت ردود فعل ضد التقدم المعرفي في العلوم الفيزيائية و البيولوجية 
التي عطلت الكثير من الأساطير و الأوهام التي ألّفت قاعدة الأيديولوجية الإبراهيمية. 
وتبعا لهذاء ارتبكت سيكولوجية السلطة و معها العامةء بسبب تعرّي سيكولوجية 
الذات. حيث أصبحت من غير قوى إلهيةء تحميها من هموم الزوال و مآسي الوجود. 
كما ارتعبت المنظمات الدينية بسبب الشك و المساءلة المتعلقة بالقوى الإلهيةء التي 
تمثلها على الأرض (العالم الدنيوي)ء وهو ما ألف في الوقت نفسهء شكاً بجدوى 
وظيفة المؤسسات الدينية في المجتمع. فظهرت هذه المنظمات و الجمعيات الخيرية 
و الإصلاحية و الاشتراكية لملء هذا الفراغ السيكولوجي» إضافة إلى هدفها الإصلاحي. 


۰-یو طوبیات برودون و ون 
نظٌر «روبرت اون (عس0 ۲۲طهR)‏ (۱۷۷۱ - ۱۸۵۸) فى إنكلتراء بأن شخصية 
الفرد تتكون ضمن ظروف معيشه» من غير أن يكون له دور فى هذا. لذا أكد أهمية 
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التعليم في مراحل تكوين شخصية الفرد» كما بيّن أن المكننة تَفْيّر الطبقة العاملةء و لذا 
يتعين إخضاع الماكينة لحاجة الناس» بدلاً من إخضاع معيش الناس لمتطلبات الإنتاج 
الممكنن. فدعا إلى تأليف جماعات محددة بالعدد» تسخر ماكينات متقدمة» مع إسكان 
لكل عائلة» حيث تشكّل هذه الجماعات من أفراد مصتعين» يديمون أنفسهم بأنفسهم. 
تعارضت المنظمات و الرؤية المسيحيةء باعتبارها تروج تقبل العطاء و الخضوع» و ليس 
العمل. جاءت هذه الحركات الإصلاحيةء إضافة إلى ردود الفعل اللا عقلانية المتمثلة 
بكتابات «جون رسكن)» بالرغم مما تضمنت من عاطفة إنسانية فياضة و لغة شاعريةء 
احتجاجاً على البيئة المعمرة الملوثة. 
- آر نوڻو و روسو 

توافقت حر کات الدعوة إلى الاهتمام بالحرفة» و تزامنت مع دعوة جان جاك 
روسو الذي قال إنه يتعين أن يكتسب كل فرد مهارة حرفية» مهما كان موقعه في 
المجتمع. و حينما كانت الحركة الرومانتيكية بعامتها ضد عقلانية الحداثة» ظهرت 
إحدى صيغها بحر كة «أخو ان ما - ãېJ «(Pre- Raphaelite Brotherhood) «alll‏ 
إضافة إلى حركات أخرى مشابهة. ركز تنظير هذه الحركة على مجالات التجربة 
و التنظير الاستطيقي» خارج حركة واقعية الإنتاج. كما كانت بدورها أكاديمية البوزاري» 
أحد هم المروّجين لهذا الفصل في المجال الأكاديمي. 


فتطورت هذه الحركة» و تبناها اجون رسكن» و وليم موريس»» إضافة إلى 
فتانین مثل «دانتي غابریل روستي» »)Pante Gabriel Rossetti)‏ و «إدوارد برن ۔ جونز» 
»)Edward Burne-Jones)‏ إضافة إلى الحركات التي ظهرت ضد الإنتاح بالجملة 
»)Mass Production(‏ و الدعوى لعمارة الحرف اليدوية» أشبه بما كانت عليه في 
القوون الرسلى؛ و الى وكرت على المابم الجرض: 


أسس مجموعة من المعماربين و الصناعيين فى ألمانياء حركة مشابهة لتلك التى 
كانت في إنكلترا» باسم ال «فرك بود الألمائية. و كان من بين قادتها «موثيسيوس» 
(uاوطااM)‏ الذي ترأس إدارة ثقافة التصاميم الحكوميةء بالاشتراك مع «هنري فان 
دي فلدي»» الذي كان من بين القادة الذين دعموا الإنتاج الممكنن بالجملة» بشرط 
أن يخضع لتصاميم مناسبة تتوافق مع المتطلبات الحسية و التكنولوجية للإنتاج» لهذه 


الصيغة من التصنيع. 
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١-الحدالةء‏ ال «فرك بوند» و ال «باو هاوس» 


في بداية ق. »)۲١(‏ عام ۱۹٠۷‏ تأسست في ميونخ مؤسسة ال ”فرك بوند الألمانية» 
.)Deutscher Werkbund)‏ ھدفت إلى تحسین تصامیم المصنعات. كما سعت لجمع 
المعمار و الحرفي و الصناعي ورجال التعليم» وتعاونهم في ممارسات متكاملة» 
و إنتاج متوافق مع متطلبات الحداثة. أي كان هدفها معالجة العلاقة بين تطور تكنولوجية 
الحرفية و توافقها مع المكننة. 

قاد المؤسسة «بيتر بهرنس» »)Peter Behrins)‏ و «(موئیسیوس». نظمت هذه 
المؤسسة في عام ۱۹١١‏ معرضاً كبيراً في مدينة كولون» تضمن أبنية حديثة» اشترك في 
تصمیمها «کروبیوس» و «فان دي فلدي»» و غیرهم. غير أنه سرعان ما ظهر تباین في 
الموقف من العمارة. و ذلك حينما أكد «مويسيوس» مبدأً توافق التصميم مع متطلبات 
الإنتاج الصناعي الممكئن. في المقابلء أكد «فان دي فلدي» الناحية الفنية و أهمية 
الحرفة. 

انتقلت بعد الحرب العالمية الأولى آولويات المؤسسة إلى الاهتمام بتطوير 
التصنيع الحديث» بدلاً من الاهتمام في تطوير وظيفة الحرفي. فأقدمت على بناء معرض 
إسكان أخر في شتوتغارت في عام ۷ تحت إدارة ل«میز فان در رو ۷47 )Mies‏ 
۸٥18(‏ عل. تضمن المعرض تصامیم من نوع جدید جاء بها «لو کوربوزیه؟» و من ثم 
معرض آخر في باریس و برلين» و قد سعت لترويج تكنولوجبا و استطيقية حديئة ممكننة 

كما أدت هذه الحركة إلى تأسيس مدرسة ال «باو هاوس» في ألمانيا. أصبحت 
هذه التساشات أت مر ذف إلى قق اجام عل و جاربا ين الخارة 
والفن و دقة الحرفة و الموسيقى والتصوير الفوتوغرافي» و غيرها من الفنون. 
و تجمّع فيها معماريون و فنانون قادوا تجارب و ممارسات متقدمة في توليد أشکال 
معمارية و تصنيعية متوافقة مع متطلبات المكننة. و لا تزال تلك التجارب تؤلف قاعدة 
الحدائة. 


فتوسعت مفاهيم الحدائة و ظهرت بممارسات متميزة حققها قادة هذا الفكر» و من 
بینهم کروبپوس!» و «لو کوربوزیه» (16۲ئuط۳0‏ eا)'‏ (۱۸۸۷ - »)۱۹٦٩‏ و «میز فان 
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در رو٤‏ (۱۸۸7 - ')1۹٦۹‏ و «الفار آلتو“"'. بتأثير هذه الحركةء و ما تحقق من قبل 
قادة الفكر المعماري الطليعي الحديث» تأسست قواعد لعمارة ممكننة خارج محددات 
الحدود القومية» كان ذلك في كل من آمريكا و روسيا السوفياتية و النمسا و فرنسا 
و هولندا» و غيرهاء فتحقق تأسيس حركة العمارة الدولية الحديثة. 


تبع تأسيس مدرسة ال «باو هاوس» توسع حركة ال «فرك بوندا» حيث تحققت 
تجارب و ممارسات متقدمة في توليد أشكال معمارية و مصتعات منزلية متميزة» 
و فتحت آفاقاً جديدةء ليس في توافق الشكل مع متطلبات الإنتاج الممكنن فحسب» 
كما حصل في ابتكار أشكال المستنبتات و عمارة الحديد الصب خلال النصف 
الأول من ق. (۱۹)ء و إنما إضافة إلى هذا التوافق جاءت بحس جديد يحقق صفة 
الأبتمالء الذي بدأ يتكون و يتفاعل مع الحركات الفنية التي كانت في أوج ور 


الظهور و النضج. 
في سيرورة تأسيس مدرسة ال #ہاو هاوس)» کان لتنظیر «ولیم موریس» و ممارساته 
تأثیر كبر في والتر کروبیوس» و غيره من زملائه. لذا تأسست هذه المدرسة و أدخلت 
حرفة التكنولوجية الحديثة. كما ربطت العلاقة بين العمارة و مختلف صيغ الإنتاج 
و الفنون» في تباين كلي مع البوزاري. 
اعتمدت مدرسة ال «باو هاوس»ء نهجاً تعليمياً يقرن كفاءة و دقة الحرفة مع 
تكنولوجية المكننةء وهو لا يقل أهميةء إذ أقرن الشكل المعماري بالحركات الفنية 
الحديثةء و منها التكعيبية و التجريدية وغيرها. و من بين الذين انتموا إلى هيئة 
التدریس» معماریون و فنانون من أمثال «کروبیوس)»» و فنانین ک «بول كَلي» اه۴) 
1e)‏ و «فاسیلی کاندسكى» (رkیالمھ)‏ رازویه) و «موهو لي liغي« (Moholy‏ 
.Nagy)‏ روون ف «میز فان در روا بإدارة المدرسة» بعد استقالة ١كروبيوس'.‏ 
ظهرت اختلافات كثيرة حول صيغ و مبادئ التعليم. و من بين أشدها ما حصل بين 
«جوهانس إيتن» (١٠ا!‏ sع««هطه[)»‏ الذي تقمص شخصية الرهبنة والمفاهيم 
«الروحية٠»‏ في مقابل «موهولي ناغي» الذي شدد على النواحي التكنولوجية و واقعية 
التصنيع الممكن. كان موهولي ناكي» رساماً و ناقداً و تربوياً و مصوراً فوتوغرافياً 
متمیزا. 
)١(‏ لدويك میز فان در رg IAA?) (Ludwig Mies van der Rohe)‏ _ 14714(. 
)۱١(‏ هوکكو آلفار هنريك آٹتو „(4Y1 - 14۹۸) (Hugo Alvar Henrik Aalto)‏ 
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أحدثت مدرسة ال «باو هاوس» نقلة جذرية في نهج التعليم. فحينما كان التعليم 
التقليدي ينبني على التلقين الحدسي» نظمت هذه المدرسة نهجاً عملياً تعليماً و معرفيا 
واضحاًء مقترناً بتطور الكثير من الفنون الطليعية. فتوسعت رؤى الحداثة ضمن مجال 
العمارة امتداداً لحركة ال «فرك باند» و الحركات الفنية الطليعية المتعددة التى ظهرت 
تيمها سل با القر ق الشرونء وهر محاورة ساو رة ادات واقدوات فة 
متميزة» فقادوا العمارة إلى آفاق جديدة» و من بينهم «لو کوربوزیه»» و «آلتو» (1ھ۸) 
(۱۹۷۲ - ۱۸۹۸)» و «ميز فان در رو» فتأسست حركة العمارة الدولية الحديثة بتأثير 
هؤلاء القادة» و ما تحقق» من قبل قادة الفكر المعماري الطليعي الحديث» في أمريكا 
و روسيا السوفياتية و النمسا و فرنسا و هولندا»ء و غيرها. 


«Ronchamp» 4ıjgڊروک‎ 


كان موضوع الاهتمام بالحرفة 
وتأسيس مدارس لهذا الهدف» قد باشر 
ية ممق العاقاافي كرا يموع اويم 
موریس»» كما أشرنا سابقا. 

إن الاهتمام في الماكينة و تقدير 
إمكاناتها لم يكن بالشيء الجديد» فنجد 
هنا و هناك اهتماماً باستطيقية الماكينة» في 
كثير من البلدان في مختلف مراحل ق. 
.)۱٩(‏ فمثلا قال «أوسکار وایلد» 02۲) 
(۷146. يمكن أن تكون كل المصتعات 
الممكننةء جميلة بحد ذاتهاء فلا تحاولوا 
تزیینها 

كان خلاصة هذا المخاض الفكري 
و التطبيقي» تصميم شكل بناية معمل 
«فاغوس» (uع۴۵)»‏ وهو معمل لقوالب 
للأحذية. صممه «والتر كروبيوس» 
بالاشتراك مع «أدولف ماير»» و في الحقبة 
نفسها التي صمم فيها «أدولف لوس» 
بناية «شتاینر» (1"۴۲ع)5). و ما يربطهما هو 
الشكل المكعب و فقدان كلي للتزين. استعمل 
«(کروبیوس» مؤطرات بنائية مع زجاج» بينما 
کان «أدولف لوس“ (58٥۔‏ گاہل۸) قد أکد 
بناء شكل يفتقد كلياً «التزين». 


«Rusakov Club» ملكو ف‎ 


و هنا تمثل أهمية دور جماعة ال «فرك بوند» و «كروبيوس» الذين سعواء و كانوا 
واعين بضرورة ربط التصميم مع متطلبات الحرفية الجديدة و هي المكننة. 

إن مصدر عجز التعامل مع متطلبات الحداثةء الذي نشاهده منذ أواخر القرن (۱۹) 
في أوروباء و منذ الحرب العالمية الأولى في الوطن العربي» هو عجز القدرات التعليمية 
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عن تهيئة المعرفة العلمية و العملية و الحسية للأشكال المعاصرة و الحديثة و تقبلها من 
قبل المتلقي. حيث أصبح الفرد عامة لا يمتلك القدرة على استيعاب متطلبات التعامل 
السليم مع تكنولوجيا التصنيعء و بمعزل عن تكنولوجيات المكننة» وما تتطلب من 
حسيات من نوع جديد» سواء أكان في استعمالها اليومي أم حين يكون غافلاً عنها. 
ولأنه يتعامل مع أشكال لمصنعات حديثة من غير معرفة مناسبة لضروريات سيرورات 
تصنيعهاء و لا لحركة جدلية مرحلة التصنيع» فقد أصبح أغلب أفراد المجتمع يتعاملون 
مع أشكال المصتّعات الحديثة» كالسيارة والراديو والكثير من الأدوات المنزلية 
الممكتةء استعمالاً ينحصر في إرضاء حاجة آنية ظهرت مع مصتعات الحداثة. غير أنه 
تعامل و إرضاء ينبنيان على عجز المتلقي للمعرفة التكنولوجية و الحسيات الاستطيقيةء 
آل سرت ف انار امال هته الت مات فحت حن ا جا وق ف 
ال وا على اناا رل التجم ا الا ا خاب ات 
التعامل مع هذه التكنولوجياء لا أنظمة التعليم و لا التربية بصيغ متوافرة و مناسبة. و قد 
ظهر هذا العجز و تفاقم بخاصة في المجتمعات التي لم تزل تتمخض ضمن محتبسات 
أيديولوجية و براديمات تقليدية حرفية و أيديولو جية المجتمع الأهلي. 


)9 براديما (عنفة22۲)ء و هي رؤية شاملة لكلتشرية أو مجموعة منها حيث تلف موقفاً يحتبس في الزمن 
بالرغم من تغيبر الظروف التي جاءت بهذه الرؤية و غالبا ما يكوت تجاوزها بتغيرات جزئية غير ملموسةء ولذا 
يحصل التغبير إلى رؤية أخرى كمالو كان فجأة. 
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سلبية الحداتة وعجز التنظير 


ا 
ر 


2 
> 


١‏ قيمة الشكل 


يحمل بدن مصتع العمارة كغيرها من المصتعات من الدلالات التي تحدد قيمة 
الشكل» و تعبّر هذه القيمة عن صيغة أداء إرضاء مركب الحاجة. لذا سيكون من المفيد 
أن نسطر صيغ القيم التي يمنحها الفكر لمختلف أشكال أداء المصتعات و ظروفهاء 
و ظرف تقبلها من قبل سيكولوجية الجماعة: 

تكمن قيمة المصتّع في كمية الجهد الفكري والبدني للفرد الفاعل» و نوعية 
و كفاءة هذا الجهد المستنفد في تفعيل الدورة الإنتاجيةء نسبة إلى موقع كفاءة الدورة 
بالنسبة إلى تطور الحضارة بعامتها. إن كل مصتَّع لا بد من أن يحمل إحدى القيم 
لمقولات الحاجات الثلاث أو مجموعة منها. 


تؤلف قيمة المصَّع وثبقة تاريخية فريدة» بدلالة أن ذلك المجتمع المعيّن» و فقي 
ظرف تاريخي معيّن» حقق صفة الشكل المعيّن. لذا يؤلف هذا المصتّم» مهما كانت 
وظيفته في إرضاء نوع الحاجةء وثيقة تاريخية لقدرة جماعة معّة في زمن و ظرف 
لمختلف مجتمعات الإنسان» فى الحاضر و بمرور الزمن» يتألف الخزين المعرفى 
و الحسي لحضارة الإنسان. 

إذأ هناك قيمتان لصفة المصنع: الأولى» قيمة تعبّر عن تاريخ تطور إرضاء الحاجة 
القاعديةء النفعية و الرمزيةء و هي زائلة من تطور وعي الوجود و مايبتكر من حاجة» و ما 
يتطلب من إرضائها. فيبتكر غيرها و تستبدل» لأنهما إرضاء وظائف تزول بحكم تطور 
المتطلبات القاعدية في زمن المجتمع المعيّن و تبعاً تتطور حضارة الإنسان بعامتها. مم 
ذلك فهى قيمة تمتد فى الزمن لأن ماديتها تؤلف وثيقة تاريخية لقدرات إرضاء الحاجة 
القاعدية لذلك المجتمع في الزمن المعيّن. إنها وظيفة مادية المصتع» التي هي حصيلة 
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تفاعل بين مركب الحاجة و التكنولو جيا المسشخرة في التعاملء و كلاهما ابتكار لظرف 
مجتمع وزمن معيّن. لذا فهما يفقدان قيمتهما العملية مع مرور الزمن. لأن هذه القيمة 
تخص حصراً حاجة قاعدية» و هي في حالة تطور و تغيير مع تطور الدورة الإنتاجية 
للمجتمع المعيّن. كما إنها قيمة لوظيفة قاعدية تبتكر و تمارس في زمن معيّن» فتؤلف 
قيمة لحدث متفرد فى الزمن» كأي ابتكار يحققه الفكر. 

القيمة الثانيةء هي الوعي بصفة الأبتمال. تمتد هذه القيمة مع مرور الزمن» بقدر ما 
تتمكن القدرات الحسية الاستطيقية لمجتمع ماء في آي زمن» من تقييم موضوعي لهذه 
الصفةء بعد أن يتحرر الفكر من معوقات الحاجة القاعدية» النفعية و الرمزية. فتتلقى 
القدرات الحسية صفة الأبتمال التي تحملها مادة شكل المصتع. لا تزول هذه القيمة 
في الزمن» لأنها صفة لشكل» و ليس للوظيفة المادية للمصنع المعيّن. إنها حس لرؤى 
التوازن المحقق ضمن تفعيل الدورة الإأنتاجية. لذا تتحقق هذه الصفة و تمتد في الزمن. 
لأن الحاجة إليها ليست ضمن الحاجات القاعديةء و إنما حسية صفة الأبتمال. 


من جهة أخرى» بقدر ما تعي جماعة ما صفة الأبتمال لمصَّع ماء و تتمكن من 
تقبّل هذه الصفة» سواء صنعت في زمنها أم في زمن سابق» فيكون لهذه الصفة دور 
في تفعيل حوار استطيقي لدى سيكولوجية أفراد الجماعة. ليس قدرة الحوار الحسي 
مع مصتعات زمانها فحسب» بل كذلك في زمن حضارة الإنسان ككل. تؤلف هذه 
القيم جزءأً من المرجعية المعرفية و الحسية لذلك الفردء كما تؤلف جزءأ من الحوار 
الاجتماعي. يؤلف هذا الحوار الاجتماعي هم وظائف المصنعات في مجتمع حضارة 
الإنسان. فإن كانت أشكال المصتعات هجينة أو ملوثة بصرياًء عند ذاك ستؤلف أشكال 
المصتعات أداة حوار اجتماعي فاسد» بعد أن تكون أفسدت المعالم المعمارية كأداة 
حوار اجتماعي صالح. 


تتفرد القدرات الابتكارية للفرد المعبّن» و لا تعبّر عن خحصوصية الذات فحسب» 
بل كذلك عن طريق هذه الخصوصية التي تؤلف قيادة استطيقية للمجتمع» في سيرورته 
لمرحلة لاحقة في تطوير وظيفة المصتّعات كأداة حوار اجتماعي. كما تؤلف في الوقت 
نفسه» أداة القدرات الحسية الاستطيقية لذلك المجتمع أو جماعة ضمنه. 


تحقق قدرات تلقي حسية سيكولوجية صفة الأبتمال» استمتاع الذات في وجودها 
و الوعي بقيمة هذا الوجود بقدر ما تجعل من الوعي بالوجود ظرف استمتا > في مقابل 
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واقعية عبشية الوجود. و إلا يصبح الوعي بالو جود لا أكثر من كد و أوهام و عبث الزوالء 
و تبعاً جَلّد هوية الذات و إذلالهاء عن طريق ممارسات الاتكال و الخضوع و التوسل 


و التعبد. 
۲ نسبية القيمة 


تؤكد الرؤى النسبية تعدد القيم المرجعيةء و تنوع المعرفة و النظريات. و هو موقف 
وعي ذاتي بيولوجي يتجاوز الظواهر و الأشياء المتعامل معها. بينما يفترض في مفهوم 
النسبية المشدد (”ءاناةامء۸ ع,٠ء)5)‏ أن نسبية الكلتشرية الصالحة» تنحصر صلاحيتها 
نسبة إلى كلتشرية معيّلة» و لجماعة معيّنة. لذاء يتعيّن» في رؤى هذه النسبية المشددة» أن 
يقيم فقط تلك الكلتشريات» ضمن شبكة الكلتشريات المعيَنةء و محددة بأيديولو جيتهاء 
حصراً بالنسبة إلى ذلك المجتمع أو الجماعة» و ضمن زمن تلك الشبكة. و لذا تهمل 
هذه الرؤية التقييم العام لتطور حضارة الإإنسان. 

لا تعترف» أو لا تعي» هذه الرؤى النسبية المتشددة بأهمية هموم الجماعة 
الأخرى» أو لا تهمها قيمة الرؤى التي تنبذ العنف والإرهاب والاستبداد واحتكار 
الحقيقة و انتقاص الآخر و العنصرية و التلوث البصري» باعتبار أن كل هذه الكلتشريات 
أنجبت في ظروف تاريخية معيَة تتمتع بخصوصيتهاء و ظرف زمانها. ولذا يتعين 
تقييمها من داخل ميادئ شبكاتها الكلتشريةء و ظروفهاء باستقلال عن عمومية المبادئ 
الإنسانية. 


وهو كذلك موقفها نحو تطور المعرفة بعامتهاء حيث تفترض هذه النسبية جدوى 
المعرفة نسبة إلى ظروف المجتمع المعيّن. فلا يوجد مثلاً تفاضل موضوعي بين السحر 
و مختلف الأيديولوجيات الدينية التي تحدد و تقدّس المعرفة ضمن صيخة معينة» في 
مقابل المعرفة الموضوعية التي تنبني على الشك و المساءلة و التجربة. إذ إن كل معرفة 
هي حصيلة ضمن ظرف لشبكة كلتشريات معيَنة» و مجتمع أو جماعة في الزمن. و لذا 
يتعين تقييم معايير الكلتشرية المحلية بمعاييرهاء و ليس بمعايير عميمة» و لا تخضع لتطور 
حضارة الإنسان بعموميتها. و هو كذلك بالنسبة إلى كيفية إرضاء مختلف مقولات مركب 
الحاجةء و العلاقات فيما بين مقولاتها. فيحصل مثلاًء في العلاقات غير المتوازنة لتقييم 
هذه المقولات» أن همل إرضاء الحاجة الاستطيقيةء و يركز على إرضاء الحاجة الرمزيةء 
كما يحصل في المجتمع المغالي في التدين المتشدد أو المغرق في كلتشرية البداوة. 
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يرجح تازیخاً مفهوم المعيار إلى النقد ال «إيبيستيمو لو جى“ (إڇٍpistemolo «(E‏ 
نظرية المعرفة. فالمعايير هي إذأ تلك الأطر و القواعد الفكرية الواضحة و الضمنية التي 
تحدد مجال ابتكار القيم. و بما أن المعابير هي أطر و قواعد فكريةء و الفكر هو قدرات 
الدماغ للتفكيرء لذا فهي قدرات بالضرورة في حالة تطور» مهما كان بطيئاً. من هنا فإن 
المعايبر هي كذلك في حالة تطور مع تطور حضارة المجتمع المعيّن» و بالتالي مجتمع 
الإأنسان. و قد لاحظ الفيلسوف و الرياضى الفرنسى بيير كاسندي (1لs27ئة6 »)۴¡e٣e‏ 
ق. (۷١)ء‏ تعليقاً على مفهوم وضوح الأفكار التي افترضها ديكارت» بأنها تتطلب معايير 
لتوضيح العلاقات فيما بينها. و لذا تتطلب معايير لتوضيح المعايير في سيرورة إلى 
ما نهاية (m»اا؟م[‏ 44). و هو ما يعني أن المعايير في واقعهاء هي مقومات في صيغ 
التفكير و ابتكار القيم» و لذا هي في حالة تطور مع الحضارة» لأنها مقومات في تركيبهاء 
تجعلها مقومات غير ثابتة. 


۳- تباین تطور الحضارات و النسبية 


يتضمن تاريخ تطور الحضارة مسألة أخرى؛ لأنها تتضمن مراحل متعددة حيث 
حققت بعض الكلتشريات» من دون غيرهاء قفزات فاقت الأخرى في كثير من مجالات 
التطور المعرفي. و أخرى طورت كلتشريات تخصصت في نواح معينة و تفوقت فيها. 
و أخری جاءت بغیبیات حددت المجتمع بأوهام مرهبةء فكانت السبب في تأخر تلك 
الجماعات» و أحياناً تأخر تطور حضارة الجماعة و إحداث ردات معرفية. فالكلتشرية 
المحلية و خحصوصياتهاء ليست مستقلة عن المسيرة العامة لتطور حضارة الإنسان. فقيمة 
كل منها يتعيّن أن تقيّم ضمن هذه المسيرة العامةء و ليس باستقلال عنها. 

هنالك فرق جوهري بين نوعين لموقفين من الرؤى للنسبية. حيث الأولى تمنح 
حق تقيم نسبية كلتشرية الآخر» مهما كانت بدائيةء باعتبار أنها تؤلف دلالة في مرحلة 
في تطور حضارة الإنسان. الأول أن يبين أن للإنسان حضارة عامة» و لكنها متنوعة في 
مواقعها و تاريخ ظهورها. بينما الآخر» و هو المتعصب» يسخر مفهوم النسبية المشددة 
لمقومات حضارته» حيث يكون مؤمناً بأن شبكة الكاتشريات التي يتعامل بموجبهاء 
تتضمن قيماً قائمة بذاتهاء تاريخياً و معنوياً. لذا تعجز هذه الرؤى عن تجاوز القيم الثي 
يتعامل بموجبها مع متطابات البيئةء و التي أصبحت متخلفة نسبياً. فمثلاً يلتزم بأشكال 
العمارة و تقاليد لسلوكيات محليةء بالرغم من أنها كانت انبنت على تكنولوجيات و رؤية 
وجودية تجاوزها الزمن. فيتمثل هذا الموقف الملتزم» بالتباين بين النحت الآشوري 
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الذي تضمن حرفة» في بعض حالاتهاء اقتربت كثيراً من مقام الفن» و قد توضصّح و نضج 
في النحت الإغريقي. بينما الحضارة الإسلامية التي أعقبت هاتين الحضارتين بعدة 
قرون» لم تتمكن في مرحلة من تطوير الحرفة لتكتسب قدرة ابقكار النحت» مثا 
و المعايير التي انبنت عليها الأيديولوجية. 

من جهة أخرى» بما أن حضارة الإنسان» هي في حالة تطور» سنتمكن من تهيئة 
تقييم مناسب للعمارة المحليةء و لمختلف الطرز التي ظهرت في التاريخ. ذلك بقدر ما 
نتمكن من تطوير موقف موضوعي مما حققته شبكة الكلتشريات لمختلف الحضارات 
من تنوع لصيغ الصفة الأبتمالية في مُصتعاته. 


سيعجز التقييم عن أداء موضوعي من غير قدرة تقييم الطراز المعيّن ضمن سياق 
تطور الحضارة بعامتهاء و من غير موقف عقلاني الذي يقيم أهميتهاء في سيرورة التطور 
الحضاري. هذا مع العلم أن الموضوعيةء و المعايير التي يسخرهاء هي كذلك في حالة 
تطور و نضج» مع تطور المعرفة بعامتها. فالمعيار الذي يتعين أن يسخر ليس معيار زمن 
صناعة و كلتشرية المصتّعء و إنما معيار القيمة الاستطيقيةء في زمن التقييم. فمثلاًء معيار 
تقیيم مصتعات الماضي يتعين أن يقَيّم بمعايير الحاضرء و ليس زمن التصنيع. يتجاوز 
هذا التقييم ذلك الذي يخضع نسبية القيمة لتاريخ صناعة المصنع» أي» يتجاوز النسبية 
المشددة. 

كذلك» سيعني» حينما نقدم و نقيم العمارة القطرية المحلية الحديثة» و ما حققته 
و طوّرته في التعبير عن كلتشرية القطر من قبل - مثلاً - البرازيلي «أوسكار نيماير» 
gy (Oscar Niemeyer)‏ «کارلو سکاربا» (p4عھc؟‏ ہ1عة٣)‏ فی إیطالیا أو حسن فتحی 
و لكن و في الوقت نفسه» يتعين أن تخضع لقيم تطور عمارة الحداثة عامة» و العمارة 
بعامتها. 


لا شك في أن النسبية التي ظهرت مع الوضع السوسيولوجي و سيكولوجية 
الحداثةء في بداية ق. (١۲)ء‏ هي تطوير و امتداد لإنسانية عصر النهضة و حركة التنوير. 
الدفاع عن نفسهاء أو تعلن عنها. 
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لقد انبنی موقف نسبية الحدائةء و المتعاطف مح کلتشریات المجتمع البدائى» على 
مبداً ضرورة منح مجتمع هذه الكلتشريات البدائيةء موقعاً ووجوداً مناسباً باعتبارهم 
من بين أفراد البشر كغيرهم مهما ارتقى الآخرون و حققوا تطوراً في حضارة الإنسان. 


من جهة أخرىء» ظهر مفهوم للنسبية في مجال الأنشروبلوجياء منذ بداية القرن 
العشرين. تمثلت بأبحاث كثيرة حققها بعض القادة الأنثروبولوجيين. تقول هذه النسبية 
الأنشروبولوجية بأن كلتشرية ماء مهما كان موقعها في التاريخ» و تقدمها أو بدائيتهاء فإن 
لكل منها قيمها و معايبرهاء باستقلال تام عن التطور العام للحضارة. جاء هذا الموقف 
كردود فعل للنسبية المتشددة» ضد العنصرية القومية التى ظهرت فى الثلاثينات» متمثلة 
بأيديولوجية الاستعمار و الحركات القومية و القاشية و الأنظمة الشمولية التي ألغت حق 
الأخر. 


فقد سعى هؤلاء الأنشروبولوجيون بموقفهم النسبي الأنثروبولوجيء لأن يبينوا 
أن أي كلتشريةء أيتما كان موقعها في التاريخ» و مدى بدائيتهاء فهي تخص جماعة 
من البشر» هم متساوون في الحقوق مع أي جماعة أخرى» و لذا فإن ما يبتكرونه أو 
يمارسونه من كلتشريات» تحمل قيمها بذاتها و ليس خارجاً عنها. يمزج هذا الموقف 
النسبي الاأنثروبولوجي» وهو غافل؛ الفرق بين حقوق شيك الكلتشر المعية بعامتهاء 
و في المقابل حقوق شبكة خصوصية الفئة. لذا جاء غافلاً عن العلاقة بين نسبية موقع 
كلتشر لجماعة معيّلة ضمن تاريخ تطور تلك الجماعةء بالنسبة إلى تطور الحضارة 
بعامتها. إن قيمة الكلتشر المعية» مهما كانت بدائية» أن تؤلف قيمة لخصوصية كلتشر 
متفردة. أهميتها في سيرورة سلسلة تطور الحضارةء فقط بما تتصف به من خصوصيات 
و تتفرد بها. أما قيمتها العامة» فهي ضمن تطور الحضارة بعامتها. من جهة أخرى» 
كل كلتشر مهما كانت» تؤلف وئيقة تاريخية في تطور الحضارة بعامتها. و لكن ليس 
بالضرورة أن تؤلف حدثاً كلتشرياً يتمتع بموقع حضاري فحَّال و طليعي في تطور الفكر. 
لذا فليس بالضرورة أن تؤلف موقعاً قيادياًء حينما يؤلف البعض الآخحر موقعاً قيادياً 
طليعياًء بالنسبة إلى تطور الحضارة» أو البعض الآخرء يؤلف ردة معرفية» أو تدنياً أخلاقياً 
و حسيأًء بالنسبة إلى تطور الحضارة بعامتها. 

تنحصر قيمة العمارة التقليدية المحليةء في أنها تلف وثيقة تاريخية في تطور 


عمارة ذلك المجتمع» و ليس بالضرورة مقوّما فعَالاً في زمن الحاضر» و لا زمن تطور 
العمارة بعامتها. إن الخلط بين النسبية المتشددة أو المتحيزة و الاكتفاء بالكلتشرية 


1A۰ 


الفكر الجدب 


4 


المحلية» آدى إلى تسخير آشكال الماضي» في زمن الحاضر. و بحكم كون العمارة 
تقليدية حرفيةء فلا يمكن أن تنقل أشكالها في العمل الفني في العصر الحاضر» من غير 
إحداث شكل ملهوج» خارج عصر المكننة. لذا يؤلف هذا النقل نهجاً تصنيعياً فاسداً. 

فمثلاً سعى كل من «أوسكار نيماير؟ في البرازيلء في الخمسينيات» 
و «كونستانتينيدس» (ءنلن«امهاء«ه)) في اليونان في الأربعينات من القرن الماضي» 
إلى ابتكار أشكال محلية تتوافق مع التكنولوجيا و استطيقية الحداثة. فابتكروا أشكالاً 
تعبر عن التكنولوجيا المسخرة و عن قدرة تطور الشكل المعماري. 


»Hot e1 ×e1¡12« کونستانتينيدس‎ 


«Palace of the Dawn» ريlnıن‎ 


وقد جاء من بعدهم «سکاریا»» وعبر عن خصوصية العمارة اللإيطالية» و حقق» 
فى الوقت نفسه»ء موقعاً قيادياً فى عمارة الحداثة. 


1 1A۱ 


«Brion Cemetary» ll 


يختلف الأمر بالنسبة إلى حسن فتحي؛ لأن همومه انحصرت في تكنولوجية حرفية 
و شکلیات تجاوزها الزمن. ولم يكن واعاً بالتطور الذي ابتکرته الحدائت و لا التباين 
الجوهري بين تكنولوجية الحرفة وتكنولوجية المكننة. لذا عجز عن أن يحقق ممارسة 
أو تنظيراً يوفق بين هموم المحل و التقدم المعرفيء و ابتكار شكل محلي يتوافق مع 
تكنولوجيا الحداثة و استطيقيتها. كما عجز عن ابتكار رؤى موضوعية للعلاقة بين 
التكنولوجية المحلية و واقع موقعها ضمن تطور العمارة العالمية المتقدمة. مع ذلك» 
كان أول من نبّه الوطن العربي بأنه ليس هناك ضرورة لتقليد منحى الشكل في كلتشريات 
الغرب» و هنا تكمن أهميته التاريخية. ۰ 


لذا يتعين أن تحصل معالجة تقييم العمارة القُطرية المحلية على صعيدين: ظروف 
خصوصية المحل» التي تتمتع بظروفها و قيمهاء و من ثم موقع و قيمة العمارة القطرية 
بالنسبة إلى تطور العمارة بعامتها. 
٤‏ - إدارة المجتمع و الفجوة المعرفية 

لم تكن الحالة في القرن التاسع عشر هكذاء ولم تظهر هذه الفجوة المعرفيةء 
بين مختلف العلوم و الأدب والفن» قبل النقلة المعرفية من الحرفة إلى المكننة. 


TAY 


افر ادر 


4 


فلم تكن الحالة هكذا بالنسبة إلى رجال الأب مثل «پليك» (ع)ه81) و «كولردج» 
(eridgeاC)»‏ حیث کان هو لاء يتحاورون في التطور المعرفي مع علماء مثل «فارادي» 
(۴۲۵۵4¥) و «داروین). و کان «داروین؟ یکتب بسهولة عن کانط . کما کان «هکسلی» 
(رعا×«1) يكتب عن فلسفة gı»‏ م“ .(Hume)‏ ولم يكن الفصل بين مجالات ا 
آنذاك في أوروبا كما هو في الوقت الحاضر. حيث كانت مختلف أطراف المعرفة 
الأديية و العلمية و الفنيةء غير منفصلة عن بعضها البعض» و إنما كانو! واعين أن هناك 
عالماً واحدأء و تطورا عاماً واحداً. و لذا فعلى العلماء أن يدرسوا التاريخ و الفلسفةء 
و على الأدباء أن يطلعوا على التطورات العلمية. في مقابل هذا التوافق المعرفي» يشير 
الفيلسوف «غريلنك» (ع«نارهإ6 .° .4) إلى أن أدباء و نقاد أدب مشهورين» لهم موقع 
آكاديمي فال و مؤثر في بداية ق. (۰) ک «ئe‏ 14 .۴ ۴ لا يعرف شيئاً عن العل 
و لكنه يشترك في الجدل حول العلاقة بين الأدب والعلم» لكنه ينكر ضرورة العلاقة 
بينهماً و يروج لقطعها. و قد رُوجت كتبه و مواقفه في الكثير من المؤسسات الأكاديمية. 
إنه موقف يرجع إلى المثالية الأفلاطونية» التي كانت رائجة و فحَالة في القرون الوسطىء 
قبل عصر النهضةء التي يرجع أصلها إلى مثالية القديس أوغسطين. 
٥‏ تعريف مفهوم الحاجة 

لم يبحث أو يعرف التنظير السوسيولوجي للقرن )۲١(‏ بوضوح مركب المطلب 
الاجتماعي» و أصناف الحاجة و تداخل علاقاتهاء و دور كل أصنافها في سيرورة جدلية 
التفاعل مع التكنولوجيا ضمن الدورة الإنتاجية. فظهر مفهوم الحاجة في التنظير مجردا 
من غير معالجة أهمية المقولات الثلاث من الحاجة المتأصلة في سيكولوجية الإنسانء 
و لا يشير إلى علاقة مفهوم علاقة مصطلح الوظيفةء بصيغها المتعددة مقترنة مع تعدد 
مقو لات الحاجة. 

لقد جاء التنظير المادي و الجدلي» بما في ذلك الماركسي» يركز على عمومية 
الحاجة» من غير بحث تنوع تركيبها» و دور هذا في جدلية فيك الدورة الإنتاجية في 
مجال الفنون و العمارة و غيرها من المصتعات و الفنون. ولم يظهر فكر فلسفي مادي 
في تلك الحقبة» يعالج هذه الإشكالية في مجال المعرفة. فاستمرت ممارسة العمارة 
و الفنون» عارية من غير نظرية علمية تستند إليها و تقود التربية. بينما تتضمن حركة 

(۱) لیفیز (1۵۷۰5 .۸ .۴). من أهم النقاد في مجال الأدب في القرن العشرين في إنكلترا. 
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الإنتاج الحرفي تنظيراً حدسياًء يتطور مع ظرف تطور المعرفة للمجتمع المعيّن» ضمن 
تفعيل الممارسة. إلا إن هذا الدور انتهى مع ايتكار المكننة. فكان لا بد من ابتكار رؤية 
أشبه بالعلوم المتعددة التي ظهرت مع الحداثةء و آلفت قاعدتها المعرفية. 


إن المسألة التي يتعين أن تطرح و تعالج» كيف تطور دور الفكر في تفعيل الدورة 
الإنتاجية» و ما حصل لهذا الدور من تغيير جذري في النقلة من الحرفة اليدوية إلى 
التصنيع الممكنن؟ أو كيف يتعين أن نعالج مركب الحاجة» و موقف الفكر من مقولاتهاء 
حينما يحصل تطور في دور الفكر» في دورة تفعيل الدورة الإنتاجية. و ما هي آلية الحركة 
بين إرضاء مركب الحاجةء و التكنولوجيا المبتكرة و المسخرة في هذا الإرضاء و دور 
الفكر في قيادة الحركة» حينما يكون تعريف التكنولوجية المسخرة في الدورة الإنتاجية 
هو مركب من خصائص المادة الخام» المعرفة المسخرة في التعامل مع المادة و مركب 
الحاجةء و قدرات الابتكار التي تقود الدورة الإنتاجية» الوعي الاجتماعي بأهمية 
الحاجة» ويعتمد وعي المجتمع على ما يخصص لها من جهد و طاقة لتحقيق هذا 
الإرضاء؟ المهم هنا ليس دور الفكر في هذه الحركة الجدلية فحسب» بل حرية الفكرء 
التي لا تقل آهمية و تؤلف الفسحة السيكولوجيةء سواء أكانت واضحة أم ضمنيةء واسعة 
آم متجزئة» بالقدر المناسب لتحقيق حركة القدرات الابتكارية و إثارتها. 


- معرفة بنيوية العمارة» و عحز ال «(بوزار» و ارسكن» 


إن تفعيل الدورة الإنتاجية لمختلف الطرزء و في جميع مراحل الإنتاج» يخضع 
لرؤى و تفعيل الدورة الإنتاجية. و ما يتغير فى تفعيل النقلة من منظومة إنتاجية إلى 
أخرى» هو موقع الفكر المُحّرك للدورة الإنتاجية و دوره. لذا فإن معرفة مفهوم البتيوية 
يؤهل التنظير قدرة التعرف إلى آلية حركة الدورة الإنتاجية» و موقع دور الفكر فيها. 
غير أن المعرفة التي سُخرت من قبل التنظير البوزاري و رسكن و موريس في مواجهة 
عمارة المكننة» لم تؤهلهم لتفاعل واقعي مع حركة الدورة» و ما تتضمن من تغير في 
موقع الفكر في دور تحويل المادة الخام إلى شكل المصنع. بل كانت معرفة تنحصر 
في خحصوصية تكنولوجية التصنيع الحرفي» و ليس عمومية تكنولوجية التصنيع. لذا 
أصبحت هذه المعرفة بصفتها تعبّر عن خحصوصية لأيديولوجية كان قد تجاوزها الزمن» 
و عاملاً معوقا لتقبل النقلة الجذرية التي حصلت مع ظهور تكنولوجية المكننةء فعجزوا 
عن تحقيق توافق مع التطور الحسي و التكنولوجي الذي حصل في زمنهم. و هو العجز 
نفسه الذي بني عليه تنظير أكاديمية البوزار» و من بعدهم حركة ما بعد الحداثة. و لم تع 
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هذه الحركة بأنها انتقلت إلى عمارة كلتشرية الصورء غافلة عن أهمية دور المكتنة للقرن 
.)٩4(‏ 


۷ الحداثة و العولمة: سلبيات وإيحابيات 


لقد سخرت عمارة روبرت فنتوري )NRobert Venturi)‏ و ہوفیل (80۴[11) و جنکس 
(Jencks)‏ و تشارلس «Charles Moore) ge‏ و غيرهم من قادة ما بعد الحداثة معالم 
منتقاة من العمارة الكلاسيكية الحرفية» ومزجوا في الوقت نفسه هذه المَعالم مع تطور 
القدرات التكنولوجية الممكننة. لكن لم يرجع هؤلاء إلى تكنولوجية الحرفة» كنهج وليم 
موريس و تنظیر جون رسکن. فبینما كان هذان الأخيران» متسقين في نهجهماء و لم 
آلية المكنئة. حيث كان دور فعَّال للحرفي في سيرورة التصنيع. لذاء لم يظهر شكل شبه 
ممكنن و هجين في أعمالهما. ولم يؤلف رجوع وليم موريس إلى الحرفةء تناقضاً م 
الأشكال التي حققهاء لأنه لم يسح إلى استعارة أشكال من مجال المكننةء أو يفرض 
أشكالاً حرفية على تكنولوجية المكننة. كان موقفاً خارج زمانه» ولكنه لم يسئ إلى 

فجاءت أشكال عمال وليم موريس متسقة مع صيغة التصنيع اليدوي الذي اعتمده. 
فألف هذا الموقف من المكننة» موقفاً سليماًء و لكنه غافل عن التطور التكنولوجي 
لزمانه. و إن جاء موقفه معارضاً لتقبل المكننة و تطور حركة التصنيع. 


بينما مارس قادة ما بعد الحداثة» العمارة ضمن تكنولوجية التصنيع الممكئن› 
لكنهم نظّروا و ابتكروا صيخاً لتكوينات شكلية لا تتوافق مع منطق تكنولوجية المكننة. 
لا يجهل هؤلاء القادة تكنولوجية المكننة و تاریخ تطور العمارة بعمومیتهاء و منهم 
فنتوري و جنكس» لكنهم لم يعوا أهمية نقلة الفكر في تعامله مع الحرفة» في مقابل 
تعامله مع المكننة. فحصل الخلل» ليس في المعرفة فحسب» و إنما في تبني رؤى مثاليةء 
لا تعي أن ابتكار الشكل و ما يكتسب من قيمةء يحصل ضمن الدورة الإنتاجية. 


۸- عجز تقبل ضرورات المكننة 


حضارة الإنسان و تبعاً فى دور التغذية الاسترجاعيةء حينما عجزت الدورة الإنتاجية عن 
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تقبل ضرورات المكننةء و عن وعي يحقق تعاملاً مناسباً معها. لقد حصل هذا الخلل في 
تفعيل الدورة الإنتاجيةء لأسباب عديدة» ريما أهمها: 


لم تكن سيكولوجية الذات متهيئة لاستيعاب متطلبات هذا التطور السريع» كما 
لم تكن متهيئة لتفعيل أداء متنوع يتطور بسرعة تطور إنتاج الماكينةء وهو ما تطلب 
موقفاً و تعاملاً سيكولوجياً جديداء يتوافق مع التغيير الجذري الذي يحصل في الدورة 
الإنتاجية. 


لم يكن آفراد المجتمع بعامتهم متهيئين لهذه النقلة المعرفيةء ذلك لأن نقل المعرفة 
و التعامل مع أدوات إر ضاء الحاجة» كان يحصل في الماضي في المجتمع التقليدي عن 
طريق الملاحظة و التدريب التلقائي المتجزئ ضمن معيش العائلة و بيئة الحرفة. بينما 
جاءت تكنولوجية الماكينة تفرض معرفة سريعة التطور» لأن تطور التكنولوجيا أصبح 
في حالة تطور متسارع. كما إنها أصبحت معرفة جديدة» أعقد من أن يتحقق استيعابها 
من قبل بيئة العائلة و الحرفةء كما كان في المجتمع الحرفي التقليدي؛ الأمر الذي تطلب 
تربية من نوع جديد. فكان على قادة التربية أن يؤسسوا نظاماً لتدريب الناس على هذا 
التطور» ضمن مخاض حسي يحقق القدرات الحسية التي تتوافق مع الحس الاستطيقي 
الذي يبتكر ضمن تطور تصنيع عمارة المكئئة. 

لم تتضمن شبكة الكلتشريات طقوماً كلتشرية تربوية متهيئة لتقوم بالوظيفة التعليمية 
و التربوية المتطلبة للإنتاج الممكنن. ولم تكن سيكولوجية تفعيل الدورة الإنتاجية 
التقليدية الحرفية» متهيئة لتقبل التغيير الجذري الذي حصل مع توافر الفائض» بسبب 
قدرات التكنولوجيا الممكننة. لذا عجز وعى المؤدي» المخيلة» فى مختلف مواقعه 
E RS‏ و 
أدى ذلك إلى عجر المجضع عن ڌ تحقيق صفة الأبتمال في أشكال المصتعات التي أخذ 
يصتعها. و لذافقَدَ المجتمع قدرة التعامل الحسي مع المصتعات» فأدى بدوره إلى تعطيل 
القدرات الحسية التقليدية لمختلف الأفراد في مواقعهم في سيرورة تغير المادة و تفعيلها 
في إرضاء مركب الحاجة. فتعطل الكثير من قدرات الحس بصفة الأبتمال» و الاستمتاع 
بهاء كضرورة وجودية. وهو ما أدى إلى ظهور أشكال مصتّعات لا تحمل صفات 
الأبتمال؛ أشكال فاسدة خرقاء» يحصل قبولها و التعامل معهاء من غير وعي بأنها خرقاء. 


أدت هذه المتغيرات إلى ظهور خلل في مختلف مراحل الدورة الإنتاجية. و بدأ 
يظهر هذا الخلل منذ مطلع ق. .)١۹(‏ و قد ظهر لأول مرة في إنكلتراء التي كانت 
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آنذاك. أكثر الأقطار الأوروبية تقدماً في تطوير الإنتاج الممكنن. و كانت أول من طوّر 
صيغة الإتقاج الممكتن غا نطاف واس . فظهرت نتائجه السلبية بوضوح بارز في شكل 
المصتّعات المنزليةء كالأثاث و التزيين الداخلي» حيث استمرت أشكال المصتعات 
تحتفظ بأشكالها الجرفية» بينما سخرت المكننة في تصنيعها. و قد أدى ذلك إلى حصول 
تناقض منطقي ضمن جدلية التفاعل بين المقررين في الدورة الإنتاجية» حيث فرض 
شكل سابق» مستنسخ من أشكال مصنعة بتكنولوجية حرفية تقليدية» على حركة جدلية 
المكننة. و هذا ما يتناقض مع سيرورة منطق تصنيع الشكل» فتعجز الدورة الإنتاجية عن 
تحقيق صفة الأبتمال. فظهر الشكل هجيناً و أخرق» ولم تزل تعاني إنكلترا من هذا 
العجزء و من أنظمة التربية الغافلة عن دورها في مجابهة هذا الخلل الذوقي و الحسي 
في المچتي: 

فحينما كان الحس الذوقي في السابق يتطور مع تطور الإنتاج» تطوراً بطيئاً متجزئ 
انقصل هذا التطور الحسي عن التطور التكنولوجي» فأصبحت القدرات الحسية عاريةء 
من غير آلية التصحيح الذاتي» و لذا من غير قاعدة مادية يرجع إليها منطق التعامل مع 
المادةء و يفحص مصداقية أدائه كموقف من الشكل» في تفعيل ابتكاره و تصنيعه و تقبله. 


ولم يزل هذا الخلل الحسي قائماً حتى الآن في إنكلترا". و قد استمرء و انتقلت 
عدواه السلبية إلى مختلف أرجاء العالم» بحكم توسع الإمبراطورية البريطانية» في 
تناقض مع متطلبات استعمال المكننة. و بحكم احتباس المجتمع الثالث بأيديولوجية 
الإنتاج الحرفي» نجد في الوقت نفسه» خلال حقبة القرن العشرين» أن بعض الشعوب 
قطعت خطوات فعَالة في التوفيق بين متطلبات المعيش» و متطلبات التعامل مع المكننة 
كما حصل في المجتمعات الإسكندينافية و الإيطاليةء و الألمانية مثلاً. 


و من جهة أخرى» تتضمن العولمة باعتيارها الصفة الأخرى الإيجابية للاستعمار 
المتقدم» كلتشريات علوم وفنون و رؤى للوجود طليعية» و قد أخذت تقود تطور 
حضارة الإنسان امتداداً لعصر النهضة. فاصطدمت قيم هذه العلوم و الفنون مع التخلف 
الكلتشري المحلى »)1.٥٥41(‏ خاصة العنيد و المحتبس منها ضمن أيديولوجيات 
فات زمتهاء أو كانت هي أصلاً متخلفة بالنسبة إلى زمانهاء حينما ابتكرت و ظهرت 

(۲) وأخيرا أقدم الأمير تشارلز في إنكلتره في التسعينيات من القرن »)۲١(‏ في الترويج لهذا المنحى 


الهجين في العمارةء و هو الالتزام بالشكل الحرفي» مما كان له تأثير سلبي كبير في ممارسة و تطور العمارة الحديثة 
في إنكلترا. 
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كالإبراهيميات» انبنت على غييات و أساطير مخالفة للتطور المعرفي والاجتماعي 
لزمان ما بعد الحضارة الهيلينيةء و عصر ظهور رؤى لمعرفة علميةء وال «كرافاكاه 
(4۷2k2اcha)‏ في الهندء و الطاوية (”ءiهة1)»‏ في الصين» و عصر ظهور الهرطقة 
و الإلحاد في ق. )١(‏ قبل عهدنا, 


۹ - عجز تنظير عمارة الحداثة 


بالرغم من أهمية الأزمة الفكرية و الاجتماعية التي ظهرت مع الحدائة» لم يحقق 
الفكر التنظيري المعماري» بما في ذلك ضمن المجال الأكاديمي» تنظيرا مناسباً لمواجهة 
التلوث البصري» و الخلل الذي حصل في علاقة العمارة مع متطابات المجتمع. لقد 
ظهر وعي خافت في المجال الأكاديمي يشير إلى هذا الخلل» و لكن غالبا ما أهمل 
مواجهة الإشارة إلى موقعه. ولم يشر التنظير إلى عجز المعمار الطليعي» و دوره 
المعرفي الاجتماعي» في تهيئة رؤية تعالج علاقة دور الفكر في الدورة الإنتاجية» و ليس 
الإشارة إلى آلياتهاء في تحديد نوع و موقع و أسباب الخلل الذي حصل مع مراحل 
ابتكار المكننة» سوى ما أقدمت عليه بعض المؤسسات القليلة ك «الفرك بوند» وال «باو 
هاوس من تجارب في تطوير التصميم» و ربطه بحرفة شبه ممكننة. 


6 المؤتمر الدولى للعمارة الحديثة» و الوظيفية 


لم يعتبر أو يع بالقدر المناسب المعمار الطليعى» بأن له دوراً فى سبب هذا الخلل 
و تفاقمه» أو ير بأن هناك ضرورة ليكون له دور فعال في معالجته أصلاًء سوى قلة من 
الذين ألفوا المؤتمر الدولى للعمارة الحديثة (مجموعة ال «۳14۷»). أو هو المؤتمر 
الذي بدأ بدعوة من مدام «هلن دي ماندرو»» في عام ۱۹۲۸ بالتعاون مع «غيديون» 
Gideon)‏ edنSigfr).‏ و بعض قادة الحدائة: ك «كوربوزيه» و «رتفيلد» ›»)Rie†ve1d(‏ 
و غيرهم. دعت هذه المنظمة إلى اعتماد «الوظيفية“ (”ءااة”هاء«د۴) في العمارة 
و القياسات الموحدة و عقلانية الموقف من العمارة» باعتبار أن عمارة زمانها كانت 
مغرقة فى أشكال تزويقية هجينة. كما اهتمت فى التخطيط العمرانى» و دعت لتهيئة 
مناطق متخصصة للخدمات و مناطق أخرى خضراء و طرق مناسبة و عمارات سكنية 
بطوابق متعددة» و مناطق لحاجة اللهو. لم تتطور هذه الرؤيةء فبقيت في مهدها. وما 
أنجز بتأثيرها عجز عن استمالة قبول الناس لأسباب كثيرة» من بينها: لم تكن عامة الناس 
متهيئة لتقبل تغير جذري في صيغ معيشهاء فلم تتبن المؤسسات التربوية و الأكاديمية 
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مبادئ الحدائة» و تعمل على تهيئة التعليم و التربية المناسبة لتقبلها. ولم يتطور تنظير 
المنظمات التعليمية ليعالج هموم سيكولوجية المجتمع. و حينما ظهر التنظير» تضمن 
زلات كثيرةء و من بينها مصطلح الوظيفيةء الذي جاء عاجزاً عن تعريف واقعية مركب 
وظيفة العمارة. حيث سر هذا المصطلح» و اختزل» بمفهوم النفعية حصرا. و هذا ما 
عوق التنظير المعماري في معالجة الوظيفة بكونها مركبة من ثلاث مقولات متباينة» غير 
قابلة للدمج بوظيفة واحدة. فاختزل مفهوم هذا المصطلح بالوظيفة النفعية حصراً. 


١‏ اها بعد الدافة و لوك اة 


إن ادعاء تنظير «ما بعد الحداثة» بآن العمارة الدولية (31٣10اة"۲ءاه])‏ مسؤولة عن 
إرباك البيئة المعمّرة» هو ادعاء بمفهوم معبّن لا يخلو من الصحةء لأن الحدائة انبنت على 
المكننة. و كانت سلبيات المكننة» ولم تزل عاملاً فعَالاً في تلوث البيثة المعمّرة. في 
الواقع لم تسبب المكننة بحد ذاتها التلوث المعماريء» و لا يمكن أن يكون الأمر كذلك 
بالنسبة إلى المكننةء أو أي تكنولوجيا بحد ذاتهاء و إنما كان السبب في جهل الممارسة 
بضرورات منطق جدلية التصنيع الممكن في الدورة الإنتاجية. و يرجع سبب هذا العجز 
إلى إهمال المؤسسات التعليمية في مختلف الصعد تهيئة التعليم و التلقيف المناسب 
للتعرف إلى واقعية متطلبات الحداثةء و كيفية التعامل معهاء أي عجز عن أبتكار التنظير 
المناسب للتعامل مع المكننة. فكانت هذه المؤسسة كغيرها تجعل موقع الخلل» أو تعي 
أهميته» و لذا لم تَر معالجته مسألة ملحة. 


١--التنظير‏ و الشكل الهحين 


يتمثل الشكل الهجين بتصنيع معالم منتقاة من أشكال عمارة حرفية ما قبل المكننة 
غالباً القرن .)١۸(‏ بينما تكون التكنولوجيا المسخرةء في هذه الحالة و أداؤها ممكئنة. 
فالشكل المنتقى كان أصلاً حصيلة تكنولو جيا حرفية. إن استنساخ شكل كان قد بني على 
حسية حرفية سبريانية إلى ظرف تصنيعي حيث تتحكم المكننة في تكييف الشكل» أدى 
إلى إفساد السيرورة الجدلية بين الفكر والمادة» وما تتعرض له المادة من تكنولوجيا 
في مراحل تحويلها من مادة خام إلى شكل المصتع. سبب هذا الخلل لمفهوم التصنيع 
و قيادته لإإفساد حركة جدلية الدورة الإنتاجية» العلاقة الحسية بين تفعيل التصنيع 
و الشكل المحمل. أي» إفساد ضرورات تفعيل الدورة الإنتاجية» و هو ما آدى إلى ظهور 


عمارة و أثاث و أدوات منزلية هجينة و قبیحة فی القرنین (۱۹ و )۲١‏ فى أوروبا. 
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٢‏ _ مواجهة سلبيات الحداثة 


أدى تراكم سلبيات طراز العمارة الدولية و تفاقمهاء إلى تقدم فكر (في منتصف 
السفات) راج سابيات الحلا وکات روبرت رر هن ن مرها الأراتل: 
حيث رآى أن الطراز الدولي للحداثة غير قابل للإصلاح» لأنه غير قابل لاستيعاب التنويع 
و التعقيد فى التكوين الشكلى» حسب قوله. وبين فى تنظيره و ممارساته الشكلية» بأنه 
يمكن تحقيق شكليات متنوعة باتخاذ موقف تأملي» و ليس ضرورياً أن يكون عقلانياً 
ما يؤهل المصمم لإدخال معالم مقتطفة من طرز منوعةء من غير أن يأخذ بنظر الاعتبار 
ظرف التكنولوجيا المسخرة في ابتكار الشكل. و لم يشرء و ربما لم يكن واعيا بضرورة 
العلاقة الجدلية بين ابتكار و ظهور الشكل» و التكنولوجيا المسخرة» أو المبتكرة بهدف 
تحقيق ذلك الشكل المبتكر. لم يتردد في اعتماد تنظير يحرر توليد الشكل من ضرورات 
جدلية الحداثة. فجاء بموقف لا عقلاني» عبر عنه بدعوة إلى «طراز تلصيقى»» أي لصق 
معالم من طرز متعددة. فأصبح الاقتطاف و «التلصيق»ء بموجب هذا التنظيرء أمراً 
سا 


و هكذا انفتحت أبواب متعددة لتعامل حر من ضرورات جدلية إنجاب الشكلية. 
ومن جهة آخرى» أصبحت الممارسة ساحة عرض لتشخص غير مبال» لا بالتطور 
التكنولوجي» و لا بدور عقلاني في تفعيل الدورة الإنتاجيةء و لا بتربية المجتمع 
الذي يتلقى الشكل الهجين» أو بأهمية صلاحية الحوار الاجتماعى عن طريق أشكال 
المصات؛ بل امح اغب اة صر ف ترد فلات فر عن خی رد 
الذات» خارج هموم المجتمع. 


اصطلح فنتوري على هذا المنحى النظري و الممارسة التي اقترنت به» بطراز» 
«ما بعد الحداثة). تمثلت بممارسات فنتوري ذاته فی آمریکاء و «باولو بورتکیسى ۲ 
في إيطالياء و «ريكاردو بوفيلا" في إسبانياء واخ «ریما بیتیلا" فی فنلندل 
و «مايكل غريف» (5ء۸۷إ6 (M٥101‏ فى الولايات المتحدة. وقد عبرت أشكال 


هذه الممارسات» من بين أسوآ حالاتها فى أعمال الناقد المنقلت ضد الحداثة روبرت 


Robert Venturi, Complexity and Contradiction in Architecture (New York: The Museum : ر¦¡il‎ (FT) 
of Modem Art, 1977). 


.(-1۹۳1) (Paolo Portoghesi) ymaSiو باولو‎ (4 
.)-۱4۳۹( )R¡ءaل0‎ 80۴11( ریکاردو بوفیل‎ )( 
.(144F _ 14) (Reima Pietila) la nı) (DD 
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شترن» »)Rbert S†e”(‏ فتضمن هذا 
التنظير دعوة للانتقائيةء مع لغة ساخرة. 
۳- مقارنة مع كلاسيكية ليدو 

و العمارة الشمولية 

أدى هذا المنحى اللا عقلاني إلى 
ظهور عمارة هجينة بصيغها المغالية تمثلت 
بأعمال «تشارjJ‏ مر« (Charles Moore)‏ 
زاھ نس م م س مختلف أعماله» ومنها مشروع «هiاه)]‏ ”ل ۴4274»» التي 
تبناها و روّجها الإعلام المعماري» و مكتبات الأكاديميات المعمارية. لقد شوه المعالم 
الكلاسيكية. مع ذلك كان له تأثير واسع في ترويج طراز ما بعد الحداثة» و تقل الفنطزة 
بمختلف صيغها. و هو ما جعل معالم العمارة تتسم كأداة إثارة مؤقتة. بل لا أكثر من 
استهزاء بوظيفة العمارة كأداة حوار اجتماعى» بدلاً من أن تحقق وظيفتها الاجتماعيةء 
كأداة حوار صالح» و أداة استقرآر ووقان وراحة ميش آقراة المجتمع» و اترا حركة 


ST 


«Michael Graves» مبنی اوی‎ 


«Charles Moore and Berghof, Landes and Rang» کن فر انکفو‎ 97 
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جاءت في الحقبة نفسها صيغة أخرى للعمل 
الهجين» و من غير اتساق» تمثلت بعمارة التأمين 
ذ .«Jan Digerud Skogbrand»‏ 

تؤلف أشكال هذه العمارة موقفاً لا عقلانياً 
يسعى في جوهره لنكران عقلانية الحداثة و المنطق 
الذي بنيت عليه. وهو نكران المفاهيم التي أنجبتها 
و حققتها أوروبا التنويرية والإنسانية والاشتراكية» 
التي تأسست عليها ليبرالية الحداثة» و حركة العمارة 
الحديثة التي ظهرت مع ال «فرك بوند» وال «باو 
هاوس)» و تنظیر ل «(کوربوزیه» بعامته» و ترجع 
قاعدتها إلى عقلانية عمارة المكننة. كما كانت ردود 
فعل ضد سلبيات حقبة الحداثة التي أنجبتها الأنظمة 
السياسية الشمولية (Totalitarian)‏ في ألمانيا النازية 


«Jan Digerud» عمارة التأمين‎ 


و روسيا السوفياتيةء و التي أجهضت تطور الحركة الإنسانية و فلسفة التنوير» و الحداثة 
نفسها. فهي ردود فعل لا عقلانية و لا إنسانية أنجبت عمارة الأنظمة الشمولية. كما 
إنها ردود فعل ضد الكثير من الممارسات التي ظهرت ضمن ما تتصف بالحداثة» في 
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الكثير من المجالات» و تفتقر إلى التعبير عن العاطفةء و تتصف بأشكال لعمارة من غير 
لون و تنويع» و رتابة قاتلة» ملأت المدن الأوروبية» خاصة عمارة الإسكان الشعبي» 
و المعامل و المكاتب. 


وقد تمثل رفض الحدائة على مستوىئ إدازة الدولة بموقف الإدارة النازية 
ضد مدرسة ال «باو هاوس»» و موقف الأيديولوجية السوفياتية من الحركة الإنشائية 
»)nstructivism(‏ متمثلة في العشرينات من القرن الماضي بأعمال «تاتلن» 
gin» g «(V.Tatlin)‏ ف« .(Mel!nikov)‏ 


برج الأممية الثالثة «تاتلن» منزل المعمار ملنيكوف 


لقد تأسست الحركة الإنشائية من قبل مجموعة معمارية قيادية في روسيا 
السوفياتية. أقدم هؤلاء على تجارب و ممارسات متقدمة في توليد تكوينات شكلية 
معمارية و تصنيعية متوافقة بصيغة ما مع متطلبات المكننة المتقدمة. فابتكروا و حققوا 
تكوينات شكلية مدهشة في مسعى التوافق مع متطلبات المكننةء ما أدى إلى ظهور صيغ 
جديدة لشكليات استطيقية. و لم تكن بالضرورة قد حققت دائماً الصفة الأبتماليةء أو 
العقلانية. مع ذلك أحدثوا نقلة حسية معمارية جديدة» حملت بها أشكال المصتّعات» 
و ألفت إضافات استطيقية جديدة للحداثة بعامتها. 


ادعت هذه الحركة بأنها ضد الفنء و تعتمد تكنولوجيا عقلانية» و استعمال مواد 
مصتعة» لكن في كثير من الحالات لم يتوافق ادعاؤها مع الممارسة. كانت حركة يسارية 
متطرفة» تأسست في الاتحاد السوفياتي. واقعها ليس ضد الفن» و إنما ضد استطيقية 
الحرفة = e‏ لم تكن مستقرة في موقفها من عقلانية 
الشكل المصتع. . ولذا لم تتحقق دائماً في الأعمال المعمارية صفة الأبتمال» أو تسعى 
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لتحقيق هذه الصفة. و كان تنظيرهم يفترض 
اختزال العمارة بالتصنيع الممكثن خارج 
متطلبات الحرفة والتعبير عنها. والتشديد 
على إرضاء الحاجة النفعية» غير أنهم لم 
يلتزموا تحقيق المتطلبات النفعيةء لذا جاءت 
إسراف الطاقة التي لا مسوغ لها. تمثلت هذه 
الأعمال بعامتها و بصيغها الطليعية بأعمال 
قادة الحركةء ك «تاتلن»»› و اقسثين؟ )۷eS11۸(‏ 
و الیزیتسکي» (zااووا1)‏ و «میلنیکوف» 


.(Melnikov) 


مشر وع لر فد «Vesnin Brothers»‏ 


٤‏ - ما بعد الحدالة و المكندة 


لم تكن مقومات المكننة في بدايتهاء و مفهوم الحداثة فاسداً» كما ادعى بعض 
قادة ما بعد الحداثة» أو أن كل ما أنتج هو فاسد. بل ما هو فاسد» هو عجَزْ دور المعمار 
و العمارة في إرضاء الحاجة بصيغتها المركبةء و في توافق مع متطلبات المكننة» و عجزه 
عن تأمين بيئة معمرة تستحقها الحسية التي يتمتع بها أفراد المجتمع. و هذا ما أدى إلى 
ظهور طرز رتيبة مملةء خالية من الهارموني و الأبتمال. 

قبل أن تظهر عمارة المكتنةء اتصفت أعمال «نیکول نيدو« (Claude Nicolas‏ 
(×ed0uا »)۸٠ ١ - ۱۷۳١(‏ بسيطرة محكمة لهندسية شديدة في تكوينها الكلاسيكي. 
و بالرغم من التنويع لأشكال العناصر في تركيب العلاقات بينهاء لم تنزلق التكوينات 
الشكلية بعامتها إلى تكوين هجين» بل حافظ على وقار العمارة الكلاسيكية. لم ينتبه 
الكثير من قادة ما بعد الحداثة إلى هذا النموذج» و ما يتعين أن تتصف به عمارة معيش 
المجتمع من صفات الوقار و الاستقرار الذي يسعى له المجتمع. فلم تنتبه إلى التجارب 
التكوينية التي ابتكرها نيكولاس ليدوء و ما أحدث من تنويع في التكوين الكلاسيكي. 
لقد سعى فنتوري للإحياء الكلاسيكية» من غير أن ينظم الشكل حسب التكوين الشكلي 
الكلاسيكي» أو يلتزم بشروط معالم الكلاسيكية. و يظهر أنه لم يمنح أهمية لما حققه من 
قبله نیکولا لیدو. 
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وء ربما لم يعلم قادة ما بعد الحداثةء» ما سبقهم ليدو و حققه في ق. (۱۸)» من 
جاء به. 


من جهة آخری» أضفی (ألبرت شبیر (۴۲٥م5‏ ۲۲٥ط۸1)»‏ مباشرة قبل زمن ابتکار ما 
بعد الحداثة» كلاسيكية معالم العمارة النازيةء التي أضفى عليها صفة رسمانية واضحة» 
بالرغم من أنها جاءت لا إنسانيةء تعبّر عن مركزية شموليةء تلغي و تقزم الفرد. مع ذلك 
منحها صفة وقار كلاسيكى» تمثلا بالعمارة الرومانية. كما اتسمت بكلاسيكية ضخمة 
تر عن ي اللطة: اطا مر كر ا جدود الها تة بخ فال به غالا نا بكرن 

ا 
تكرارأ مملاً يمثل سلطة استبدادية لا مفر منها. مع ذلك» لم تكن عمارة تافهةء و لم تخل 
من حس معماري متزن. بینما كانت عمارة النظام الشمولي الاخرء العمارة السوفياتية» 
تفتقر كلياً إلى حسية صفة الأبتمال. 


٥‏ -آر ديكو و ما بعد الحداثة 


إن المرجعية التي ألفت إحدى قواعد ظهور «ما بعد الحداثة)ء ربما أكثر من غيرهاء 
أو حفزتها كموقف لاستحداث الطراز» في تقاربها الزمني و الطرازي» كانت حركة ال «آر 
دیکو» 0۴٥0(‏ ۸۲۲)". باعتبار أن ما بعد الحداثة هو طراز انتقائى. 


استمد هذا الاسم من المعرض الدولي للفن و التريبن في باريس عام 410 
خاصة معروضات الجناح الفرنسي» و انتشر كطراز بعد عرضه في هذا المعرض»› 
و أصبحت معالم رائجة لتلك الفترة. واتسع و أصبح حركة فنية عالمية انتشرت في 
أمريكا و أوروباء بما في ذلك آسيا و الهند. 

و قد استمدت هذه الحركة معالمها من التكعيبية و المستقبلية و الانطباعية و غيرها 
من الحركات الفنية الفعَّالة آنذاك. واعتمدت هذه الحركة تكنولوجيا متميزة في دقة 
التصنيع واستعمال مواد نادرة و غالية. كما اعتمدت دقة متناهية في حرفية يدوية مع 
تصنيع متميز ممكنن. و جاءت آحياناً بتكاليف باهظة» لتحقق قطعاً فنية فريدة و متميزة. 
كما كانت حركة طليعية في حداثتهاء بقدر ما كانت ترجع إلى الماضي و تنتقي المعالم 

Art Deco, 1010-1939, edited by Charlotte Benton and Tim Benton and Chisiaine Wood (¥) 


{London: V and A Publicaions, 2003), and Patricia Bayer, Arf Deco Architecture: Design, Decoration, 
and Detail from the Twenties and Thirties (New York: Thames and Hudson, 1992). 
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و تسخرها في طراز تميزت به. فلم تكن حركة مرهبة من الحاضرء أو عبثية» و إنما 
تعبر عن نشوة الفائض في الإنتاج و غنى الحداثة. فنجد فيها مؤثرات متعددة و منوعة: 
من عمارة «فرائك لويد رايت و «جوهان فان در مي» الهولندي» و تشارلز ماکنتوش 
الاسكوتلندي» و «إيريك مندلسن» »)Ere Mendelson)‏ و غيرهم من قادة العمارة 
المعاصرة. 


كما اعتمدت و سخرت مؤثرات المرجعية البوزارية التي كانت سائدة آنذاك. 
فأقدمت هذه الحركة و انتقت معالم من مختلف الطرز العالميةء بما في ذلك الأفريقية 
و الهندية. و ال «مايانية). («3ر4) و المصرية و الصينية ى اليابانية و غيرها. و ظهزرت 
معالم هذه الحركة في مختلف المصتّعات. في العمارة والأثاث و المجوهرات 
و التصوير الفوتوغرافي و أدوات المائدة و فاشن الملبس» و لا سيّما الشكل الانسيابي 
(ine۵اamهStr).‏ و اعتمد هذا الطراز في صيغته الأمريكية على تكنولوجية الانسيابية 
الممكننة. 


فظهرت معالم جديدة لهذه الحركة في مختلف المُصتّعات المنزلية و السيارات 
و القطارات. فألفت المعالم الانسيابية طرازاً معبّراً أكثر عن رغبة قبول العالم الجديدء 
عالم سرعة القطار و السيارة و الطائرة و الباخرة. و إن لم تكن هذه المعالم المسخرة في 
واقعیتها «أير وديناميكية (ئء¡”۷141ل۸e۲0).‏ 


ومن بين أهم المصممين الذين استحدثوا طراز انسيابية معالم المُصتّع الممكنن 

(Norman Bel «ıS iùlaرgi»‎ gy (Walter Dorwin Teague) کان «والتر تاکي»‎ 
)۴]]۴ "۲۷ و «ریموند لوي» (yسع0ا 0«4صyه8)» و «هنري درایفوس»‎ G‌dds( 
Dreyfuss). 


درایقوس 


إلا أن هناك اختلافاً بين الطرازين: فبينما اعتمد و حقق طراز ال «آر ديكو» تجانساً 
في التكوين الشكلي مع الطرز المنتقاةء جاءت ما بعد الحداثة» حسب تنظير فنتوري» 
لتقوم بالتلصيق» فلم يسع هذا الطراز لتحقيق تجانس بين المعالم المنقاة» ولم يحقق 
الصفة الهارمونية في تركيب التكوين الشكلي للعمارة. بل سخر المعالم المنتقاة في 
تكوين تصادفي. كما إنها شوهت المعالم الكلاسيكية» بسبب هذا التلصيق اللا عقلانيء 
إضافة إلى تشويه المعالم الكلاسيكية. 


٦‏ عجز تنظیر جنکسر 

كثيرة مبسطةء و امتدت مؤلفاته إلى بداية ق. )۲١(‏ فراجت لدى الجالية الأكاديمية» في 
السبعينيات و الشمانينيات و ما بعدها. يدعي هذا التنظير بأن الشكل الفني ليس أكثر من 
توليد مصدره اعتباطية أهواء النخبة و الملهمين منهم خاصة. 


١ 14۷ 


الشكل المبتكر هو دائماً و في مختلف الطرز» سواء أكان شكلاً تقليدياً حرفياً أم 
حديثاً ممكننأء يبتكر من قبل القدرات الابتكارية للفرد. و بقدر ما يتقبل آخرون هذا 
الشكل و يعم. و إن دام في الزمن أم لاء يكون قد اكتسب مقام الطراز. 

الشكل» إذا في رؤى جنكس» ليس رؤية فكرية تبتكر لكيان مادي ضمن البيئة 
المعمرة» و لا هو شكل حصيلة واقعيات جدليات التفاعل بين الفكر و خحصائص المادة 
و متحكم بمنطقها. و إنما ابتكار لقدرات المبتكرء و هو خارج المجتمع والدورة 
الإنتاجية. جوهر تنظير ما بعد الحداثةء خاصة ما نجده في كتابات تشارلز جنكس* 
و هو المعبّر عن تنظيرها و تاريخها أكثر من غيره من الكتاب؛ حيث افترض أن المعالم 
التكوينية البصرية هى أساس التكوين المعماري» وليس حصيلة له» ما جعل التنظير 
يقف على رأسه. 


فتظهر العمارة عنده» عبارة عن زي يستبدل اعتباطياًء من غير أن يكون للشكل 
تأصل فى واقعية العلاقات الإنتاجيةء و ليس أكثر من دلالات مرحلية يمكن ابتداعها 
و استبدالها باستقلال عن ضرورات الدورة الإنتاجية. إنه موقف مثالي رجعي» يرجع إلى 
الفلسفة المثالية. 

لقد جاء تنظير جنكس منجاهلاً وظيفة إرضاء مركب الحاجةء و لذا يجهل وظيفة 
الدورة الإنتاجيةء و موقع هذه الدورة في تركيب مجتمع الإنسان. بينما بدلنا الواقع» أنه 
من غير معالجة مركب الحاجة» و صيغ إرضاء كل هموم الحاجةء بأي صيغة كانت» لما 
ظهر التعمير في حضارة الإأنسان. 

فالعمارة في تنظير جنکس» عبارة عن زي يُستبدل اعتباطيا» من غير أن يکون في 
تصنيع الشكل دور فعال لجدلية اجتماعية قاعدتها تفاعل فكر مع مادية» هدفها إرضاء 
مركب الحاجة. و الشكل في تنظير جنكس» لا أكثر من معالم مرحليةء يمكن ابتداعها 
و استبدالها و لصقهاء كما تهوى مزاجية الفردء و قدراته الابتكارية. 

يرجع تنظير جنكس بعامته إلى المثالية الإغريقية و الآديان» التي قاعدتها عبارة 
عن رؤى غيبية و أوهام. تفترض هذه الرؤى بأن الشكل قائم مسبُمًَا في مخيّلة الفاطرء 
الخالقء كما ظهر في الفلسفة الأفلاطونية المحدثة. و قد اصطلح أفلاطون على هذه 

«Adhocism: The Case for :lqia gy المتمثلة يكتيه العديدة«‎ (Charles Jencks) تشارلز جنکس‎ )۸( 


Improvisation»; «Cardboard Architecture»; «Modern Movement in Architecture», «Neo-Classicim», 
and «The New Classicism in Art and Architecture». 
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الشكلة المثالية القائمة خارج تجربة الإنتاج و مسبقة له د «المثال)» کیان حارج واقعم 
عالم معیش الإنسان. ویولد هذا الشكل ۔حسب هله الرؤية المثالية/ اللاهوتية بإرادة 
الال الفاط و فذرةه و تخب هة سط ها من قله مسقا لفهورعا و لا فرق عاك 
في نوع و تسمية هذا الإله. حيث يعبر عنه باللخة الدارجة ب «الإلهام» الروحي أو الإلهي. 
لقد أخذت المثالية صيغاً متعددة» تنوعت ضمن هذه الرؤية الغيبية. 

جنکس» کاتب متنوع الإنتاج قي مجال العمارة والحدائق و التأثيت» فکر خحصب» 
يعالج مواضيع متعددة. يشير إلى علوم متعددة» کمرجع لتصوره للشكل المعماري 
و الحدائى و ال «لاند سكيب» (عapءءئل,a]).‏ 


ففى كتابه المعنون لغة العمارة الحديڎة «(The Language of 4rchitecture)‏ 
یبحٹ الم روف الحدائة إلى ما بعد الحداثةء و يؤكد في مؤلفات لاحقةء أن العمارة 
الحديثة تركز على أحادية علاقات الأشكال. تتمثل بتعدد الزوايا الحادة» و المربعات. 
بينما تر كز ما بعد الحداثةء على أشكال مشتقة من الفكر» و بدن الإنسان» و تركيب المدن 
والأشكال الطبيعية. يعبر جنکس بهذه الرؤى عن فكر ليس مرتبكاً فحسب» بل عن 
مثالية و مغالطةء لأنها في الوقت الذي تختزل حركة الحداثة و ما ابتكرت من أشكال 
متعددة جديدةء نجدها تلجأ إلى خلط الظواهر و ملكات متعددة و تهمل واقعية علاقة 
هموم الإنسان مع العمارة» و واقعية ارتباط الوجود مع الدورة الإنتاجيةء و دور الفكر 
فيهاء و كيف يعالجح هذا الفكر هموم الو جود عن طريق الدورة الإنتاجية. 

بل يذهب أحياناً إلى صيغة أوضح» إلى مثالية غيبية» حينما يقول إن هدف الكلتشر 
هو الحداثة بعامتهاء التي تسعى إلى إحداث أشكال أيقونية» بمعنى أنها تسعى إلى عمارة 
الصورء و هدفها في هذا إحداث الإثارة و الربح» فقلب الواقع على رأسه. کما یؤکد 
مثاليته» بقوله» إن الأشكال التي تتضمن الألخاز و المبهم» يمكن أن تسحر في تهيئة معان 
عميقة لأشكال العمارة. أي» لا المنطق و لا العقل هما اللذان يتعين أن يقودا موقف 
الفكر من المصتعات و الظواهر الطبيعيةء و العلاقة بين هموم الوجود مع منطق التعامل 
مع متطلبات البيئةء و لا هموم التركيب الاجتماعي» و إنما غيبيات الأديان و الأرواح» أو 
الألغاز و المبهمات حسب قوله. 

لا تنكر هذه الرؤى وظيفة العمارةء حديثة كانت أم حرفية» بل تنكرء أو تجهلء 
سيرورة و مسببات ابتكار عمارة الحداثةء و تتجاهل علاقة ابتكار أشكالها مع ابتكار 
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المكننةء عمارة الحديد و الكونكريت» و الثورة الصناعية التي جعلت من الممكن أن 
تظهر عمارة الحديد و أشكال الحدائة. هم ما في صفة الحداثةء نها نقلت الإنتاج من 
الحرفةء التفاعل السبرياني المباشر إلى تفاعل حيث تتوسط (عاةالعM)‏ الماكينة بين 
حسية اليد وما يحصل في المادة من تغيير عن طريق الماكينة. فأين في تنظير جذكس 
كل هذا التاريخ الغني» و غيره من الذين تبنوا المثالية و الغيبيات في تنظير العمارة!؟ 

لا بد من آن نشير هناء إلى آنه قبل أن يظهر ننظير فنتوري و جنکس» ظهر تنظير 
استطيقي مثالي» و لكن بصيغة أكثر تخفيفاً في تنظير الفيلسوف ابنيديتو كروتشي» 
C108(‏ 0الBene)‏ في بداية القرن العشرين. اعتبر كروتشي أن مصدر الفن هو حدس 
الفنان حينما يعبر عن إحساساته في تفاعلها مع العينيات و التجربةء من غير الرجوع إلى 
مادية الدورة الإنتاجية. أي أنه يركز على الحاطفة و تفيل حركة حدسية الفرد» بقدر 
ما هو خارج التعامل مع المادة. و ما تاريخ القن عنده» إلا تطور مخْيّلة حدس الفنان. 
إنه تنظير يقترب إلى واقعية تجاوب الحدس مع الظواهرء و لكنه تنظير يتجاهل الدورة 
الإنتاجية و بمعزل عنهاء ما يجعله تنظيراً مثالياً. جاء هذا التنظير في تجاوب نسبي مع 
المثالية المتشددة التى نظرها الفيلسوف الإيطالى و المعاصر له» «جيوفانى جنتيلى» 
Ev Gentile)‏ الذي كان زميلة في تحرير مجلة .La Critica‏ ۰ 


استمر كروتشي في تنظيره بعد الحرب العالمية الثانية» متعالياً عن واقع الحسيات 
و قدرات الفكر ضمن الدورة الإنتاجية. و اعتبر الفن تفعيلاً للعاطفة و تحريك حسيات 
حدسية» من غير أن يكون له قاعدة مادية ضمن الدورة الإنتاجية. 

ثم جاءت الفيلسوفة الأمريكية سوزان لانغر (140861 )5154١‏ في السبعينيات» 


التي رجعت إلى مخيّلة الفكر حصرآء من غير الإشارة إلى تفعيل الفكر مع واقعيات 
متطلبات ضرورات خصائص المادة المتعامل معها. 


۷-الإسراف و البذخ 
ظهر الإسراف غير المسوغ بصيغ متعددة» و ربما أكثرها وضوحاء هي: 
- إسراف في سعة الأحياز ضمن المنشاً. 
- الإسراف بسبب عجز توافق بين الشكل المعماري و إنشائية المنشاً. 
(۹) بندیتو کروتشي (ع٥0)‏ ۴0ل" )8e‏ (1۸17 _ 146۲). 
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- ابتكار أشكال» غير متطابقة بالقدر المناسب مع خصائص المادة المسخرة في 
التعمير. 

- ابتكار أشكال و لصقها على الشكل المعماري العام للمنشأً» من غير أن يكون 
هناك مسوغ لإرضاء حاجة معيّة من مركب الحاجة» سوى إرضاء مزاجية سيكولوجية 
ذاتية متفردة. 

- انتقاء أشكال تقليدية حرفية» و تصنيعها بتكنولوجيا ممكننةء ما يسبب إسرافاً في 
الطاقة بسہب عدم التوافق بين الشكل و التكنولوجيا المسخرة. 

وما إن تقدم الزمن لغاية منتصف ق. »)۲١(‏ حتى تفاقم ظهور أشكال مستنسخة 
هجينة. كما لو كانت وظيفة العمارة» و همها الأساس» هو التقاط معالم من أشكال 
لمصنعات حرفية» و إلصاقها بالشكل الممكنن. ظهر هذا المنحى بهدف الاستعانة بهوية 
الماضي. 

وربما تتمثل عمارة الإثارة والإسراف غير المسوغ» بأكثر من غيرهاء بعمارة 
الشكليات المجرّدة من المعاني الحوارية مع المجتمع» و ذلك بالأعمال التي أخحذت 
مؤخراً صدارة الإعلام» إعلام الصور. و قد تمثلت هذه الأشكال الهجينة بأعمال «فيليب 
جونسون» )[01«0١(‏ الأخيرة» و عجزت عن تحقيق هارمونية لتكوين الشكل» لكل من 
أعمال «فرانك غیري» (66۲۲۷)» و «برنارد تشومي» ((صاطcءا)»‏ و «دانیال لیبیسکند) 
(k«۵هطا)‏ و أظهرت «زهاء حديد)» إسرافاً مغالياً في سعة الأحياز و صيغ إنشائية 
معقدة» لا داعي لهاء سوى التعبير عن تفرديه الذات. 


برنارد تشومي 


مع ذلك» عند معالجة عمارة زهاء حديد» لا نكون فقط نجابه الإإسراف الذي 
نجده في طراز ما بعد الحداثة» مثل الذي نجده في عمارة غيري و تشومي. فالإسراف 
المقسحقق عناامغالى فيه جنا و لم يطلهر له سابقة: الكنه يتصف ايشا بخسوصية لم يكن 
لها سابقة. يتضمن التكوين المؤلف من تنوع متعدد للأشكال نفسهاء و لا ضرورة أو 
مكان لها ضمن مركب الحاجةء لأنه يؤلف إسرافاً في الطاقة و سعة الأحياز. 


إلا إن هذا التنوع المنقلت» يقاد بقدرات ابتكارية بحيث تجعل من الإسراف في 
التنوع صورة لنوع من «الهرمنة“ (ر«ه”137) لم تظهر في العمارة سابقاً. فالتنوع المقاد 
بهذه القدرات» يقود المتلقى إلى جولة لا متناهية من علاقات متنوعة متسقة» من غير أن 
تمل نین فدرھا على ت هدا الع من المت نار انت جد في ار دة 
ومن هناء حققت زهاء حديد طرازا لعمارة جديدة» تتوافق مع حقبة الزمنء تتجاوب مع 
قدرات مالية مغالية. و لذا تؤلف حدثا نادرأ في تطور العمارة» و ربما سيكون فريداً من 
نوعه لمدة طويلة. 

لقد أسرف طراز الركوكو» لكنه جاء بتنوع لم يحقق ارتباطات مهرمنة تمتد على 
مختلف الأحياز. بينما نجد أن زهاء حديد تجاوزت هذه العقبةء لأنها جاءت بتنوع سهل 
التقبل و الاستمتاع. فجاءت بعمارة تمتد و تربط أحيازاً واسعة» كما لو كانت لا متناهية. 
لأن التنوع عندها متشابه ملتصق» لا يتضمن وقفات و فجوات» بل يؤلف ضخامة لا في 
القياس فحسب» بل كذلك في الترابط المهرمن بين التنوع. لقد حققت المعابد المصرية 
و حمامات روماء ضخامة ساكنة مستقرة» بلا إسراف» بل كان بذخاأً تطلبته الحاجة 
آنذاك» بخلاف عمارة زهاء حديد التي تتصف بإسراف مغالى فيه» لكنها تهيئ» في 
الوقت نفسه» فرصة فريدة للاستمتاع بقدرات تنوع لمخيلة لا تضني و لا توهن لتنوع 
الهرمنةء بما يعني أن هذا الطراز يتناقض جذرياً مع متطلبات العمارة الرسمانية» كعمارة 
المصارف والدوائر الرسمية والأنصبة التذكارية والمتاحف و المحاكم و منشآت 
التربيةء لأن العمارة الرسمانية »)۴٠۳۳۵1(‏ يفترض أن تمتد مع الزمن» و ترضي متطلبات 
متباينة لعدة أجيال و عصورء بمختلف صيغ المعيش و الأنظمة السياسية؛ أي أن العمارة 
الرسمانية تسعى لتجاوز طراز الزمن المعيّن في التاريخ» لأن وظيفتها في الأساس تدل 
على الاستقرار الاجتماعي. 

لقد أنضج سلفادور دالي سريالية الرسم» بينما ابتكرت زهاء سريالية العمارة 
و نضجت تجربتها معها. إنها سريالية انبنت على تعدد الهرمنة و تنوعها. إن شرط قيمة 
هذا الطراز أن لا يربك الفكر بسبب تعدد تنوع الهرمنة - لأن الهرمنة ابتكرت» أو ظهّرت 
منحى فيسيكولوجية الإنسان لتؤمن له الاستقرارء بالرغم من تنوع الأنظمة و تقلبات 
حاجات الزمن - أو استقرار بالرغم من تعدد صيغ الهرمنة ضمن الشكل المعيّن. هذا 
على ألا تفوق متطلبات قدرة استيعابهاء من قبل الفكر المتلقي» و إلا انفلتت و فقدت 
وظيفتها الأساس. 
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لقد ترك مايكل أنجلو عدداً كبيراً من القطع النحتية غير كاملةء بعد أن اعتبرها 
قد أكملت من قبله» أو اكتفى بهاء عنما أراد أن يعبر عنه» بالرغم من عدم تكملتها. لم 
يتجاسر غيره من النحاتين على اللجوء إلى هذا المنحى سوى «رودان» («اله۸). أنتج 
رودان كما ضخماً من منحوتات و رسوم و غيرها من أعمال» و ترك تقريباً نصف أعماله 
النحتية غير مكتملة. و نحن بدورنا نتقبل هذا اللا اكتمال» بعد أن اعتبرها هو و مايكل 
أنجلوء قطعاً مكتملة. ليس في الساحة المعمارية غير زهاء حديد من يمكنه تحقيق مىق هذا 
ارين ند اال ار وة رت رجن عا ا تا ا 
هذا اللا أبتمال للشكل المعماري» والإسراف غير المسوغ. لا تبرر الهرمنة اللا أبتمال 
و لا الإسراف غير المسوغ» إلا إذا كانت مكتملة بذاتهاء كما هي في طراز زهاء حديد. 


۸ - القنطزة 

أدت المتغيرات الجذرية فى المعيش و فى تركيب العلاقات الفكرية و الحسية 
لتفعيل الدورة اللإنتاجية بعد اتکار المكننة» إلى یور ظاهر تین جدیدتین: ولا أصبح 
المعمار الرؤيوي» حرا نسبيا من ارتباط مباشر مع هموم الدورة الإنتاجية» بسبب 
تقدم قدرات الإنتاج و تحقيق الفائض المغالي. e‏ تکنولوجیا 
المكننة والطاقة الكامنة في المادة الأحفورية. فأصبح يقرر ڈ شكل المصتع مسخْراً 
قدراته الابتكاريةء باستقلال نسبي عن متطلبات التكنولوجيا المسخرة وعن همرم 
الجهد المسخر في التصنيع. و لذا أصبح في قدرة المصتعء المعمار و مخطط الدورة 
الإنتاجيةء أن يتجاوز بعض هموم ضرورات التعامل مع حصائص المادة» كما لو كان 
يتمتع بحرية مطلقة في استنفاد الطاقة و كم المادة الخام. فانفلتت قدرات و مخيّلة 
الابتكار» و أصبح الفكر الرؤيوي» المعمار و المخطط الذي يخطط صيغة شكل 
المصتّم» و سيرورة تصنيع» كما لو كان حرا من ضرورات التعامل مع المادة. 

و ثانياًء أدى ظهور الوفرة و الفائض الذي تحققه المكننة» إلى قدرة تحقيق إسراف 
غير مسوغ. لا يعبّر هذا الإسراف عن بذخ بسبب الفائض» أو إرضاء حاجة اجتماعية. 
و إنما موقف لا مسؤول اتجاه الموارد الطبيعية. 


و من هنا انفتح الطريق لظهور الفنطزة» إضافة إلى العمارة الهجينة و الملهوجة 
فظهرت عمارة الإسراف. و أول ما ظهرت كان في المجتمع الذي أصبح أكثر من غيره 
مترفأء و الذي سخر المكننة قبل و أكثر من غيره» و كان هذا في إنكلترا في منتصف 
القرن (۹)» في الحهد الفيكتوري. 


2 
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۹ -الشكل الهجين الملهوج في تأثيث دور أغنياء العالم العربي 

يتمثل تفاقم عدوى الفساد الذوقي بتصنيع أشكال خرقاء و بشعة لمستنسخات من 
شكال مصنعات أثاث أوروبية للقرنین (۱۸ و ۱۹)ء التى نجدها عامة فى دور الكثير من 
الا اله والسررت اقات السا ف الفاق ال د فاك دن 
الظاهرة خاصة في معيش بعض حديثي الثراء» و القثات التي وصلت السلطة عن طريق 
اتقلابات طبقية و فئوية و طائفية و عسكرية و سياسية. 


و حينما ظهرت معالم الحداثة» منذ نهاية ق. (1۸)» لم يكن العالم العربي بعامته» 
متهيئاً لمواجهة متطلبات المعاصرة و الحداثةء لأنه لم يمتلك ضمن شبكة كلتشريات 
المعرفة و الحسيات التي تتمكن من تعامل مُجلِ مع متطلبات الحدائثة المستحدئة 
و استيعابها. فأصبحت الأشكال الهجينة والتلوث البصري» الصفة العامة للتعمير. 
ولت هذه الأشكال الهجينة حسية أغلب أفراد المجتمع» المتيسر و المعوز منهما. 
فيعجر النجنع عن قدرة رفضهاء طم معيشة اليومي داتحاها و حو لها وععهاء عن غير 
وعي بفقدان أشكال المصنعات للصفة الأبتمالية. 


لذا يتصف الكثير مما شيد منذ بداية ق. ٠١‏ في الوطن العربي» عمارة تحمل 
أشكالاً حرقاء. لا تؤلف للفرد المتلقي أداة ترضي حاجاته الاستطيقيةء و لا تهّى له 
عيشاً مريحاً نفسيأء و لا أداة يسخرها ليعبّر بها عن عاطفته الحسية. و لذا لا تؤلف أداة 
حوار جمعي صالح» و إن ألّفت أداة حوار فيكون فاسدا استطيقياً. 


إضافة إلى هذا العجز المعماري» تقبْل المجتمع الشكل الهجين» و كيف 
سيكولوجية معيشه معها. فلم يتهياً للفرد العربي عامةء الظرف التعليمي و التربوي 
ليهذب قدراته الحسيةء فيتمكن من تعامل سيكولوجي حسي حيث يرفض هذا التعميرء 
وطالب بعمارة و مضعات تخل القدر المثاسب من صفات الال غير أن هذا 
لا يعني أنه لم يتحقق تعمير معماري يتصف بصيغة الأبتمال. 


١‏ الخط المستقيم و المنحني 


ابتكرت الحداثة أشكالاً تجمع بين الخط المستقيم و المنحني. و يفترض 
عند ربط هذين الخطين المتباينين في الشكل» خاصة الخط المستقيم مع منحنى 
غير منتظم» أن يتحقق اتساق بين النوعين من الخطء يمتد من نقطة الربط. و حين 
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يتحقق ربطها عن طريق أجزاء متعددة» عند ذاك تؤلف الأجزاء» أداة الربط بين خط 
مستقيم و آخر مُنحن امتداداً إلى دائرة. فيتمكن البصر من تحقيق نقلة في رؤى 
لربط اتساق هارموني» بين مختلف أشكال هذه الخطوط المستقيمة و المنحنية. 
و إلا سيجد الفكر فوضى في هذه الخطوط المتباينة في اتجاهها» مستقيمة 
و منحنية» يعجز عن إخضاعها لربط تتقبله القدرات الحسية» و يعجز التكوين عن 
تأليف صورة مهرمنة. 


تتمثل هذه الحالة في تصميم أحواض السباحة و أحواض الأزهار غير المنتظمة. 
إن عجز التصميم عن اكتساب صفة الهارموني» لأن ربط الخطوط يظهر غير منتظم» 
فيرتبك الفكر. و نجد هذا الخلل التصميمي واضحاً في أعمال «غيري»» و غيره من 
معماريي ما بعد الحداثة. و بسبب فقدانها الاتساق الهارموني» تؤلف آشكال بالتعريف 
ملهوجة» يرفضها الفكر المهذب لأنه لا يتمكن من تنظيمها بشكل متسق في المخْيَلة» 
نسبة إلى القدرات الحسية المهذبة. 


تؤلف هذه الحالة العلاقة بين الاتساق الهارموني و الفوضى في مواقع الربط بين 
الخط المستقيم و المنحني» حيث يسعى الفكر لإخضاع الفوضى لتنظيم واضح بالنسبة 
إلى راحة سيكولوجيته» في تقبل شكل الصورة» وهو منحى متأصل في بيولوجية 
الإنسان. إن شرط قدرة تحقيتق هذه الحركةء أن يهذب هذا المنحى منذ الطفولة» كغيره 
من القدرات الحسية الاستطيقية التي يسخرها الفرد الإنسان في معيشه اليومي. لقد نما 
هذا المنحى و أصبح قدرات غريزية تأصلت في الفكر. فيبتكر الفكر كلتشريات متعددة 
تقوم بقيادة هذا الترابط بين هذين النوعين من الخطين. 

إن أصل هذا المنحى الغريزي» يعود إلى حين أخذ الفكر يجابه الفوضى في 
البيثة غير المنظمة. مثلاّء تنوع الأشكال و أصوات الحيوانات حين يدخل الفرد غابة 
لأول مرة» و يجهل محتوياتها و مصدر الأصوات التي يسمعها. فالفكر لا بتمكن من 
تنسیق کل هذا التنوع و التعدد من الأصوات و تنوع آشکال النباتات و الحيوانات» 
برؤى واضحة محددة في الفكرء بحيث يتمكن من تعامل مناسب من غير أن يرتبك. 
و لذا يقدم الفكر على اختزالها و يجعل منها صورة بسيطة لتقبلها من قبله» فتومَن 
الذات لتفسها راحة البالء بقدر ما يتمكن الفكر من تنسيق الفوضى ضمن المخيّلةه 
عن طريق إخحضاع التنوع و التعدد لتنظيم واضح مهرمن في المخيّلة» بإهمال الكثير 
من الأشكال» و اختيار بعضها. عند ذاك يتمكن من تحقيق قرار مناسب مع متطلبات 
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التنوع في البيئة. قرار» في مثل هذه الحالةء عليه أن يقرر هل يهرب آم يستمر في 
سيره» بالرغم مما تتضمنه الأصوات من فوضى بالنسبة إلى مشاهدة الفكر في الوهلة 
الأولى. 


المهم هناء قدرة تحقيق انسياب اتجاه سهم الحركة من الخط المستقيم إلى الخط 
المنحنى» أو عكس ذلك من غير تعثر قدرات حسية انسياب البصر فى نقلته بين النوعين 
من الخط. 


-١‏ كلتشرية الصور 

حينما ينتقي الفكر شكلاً معياًء يكون قد تحقق في دورة إنتاجية سابقة» و يسخر 
هذا الشكل كصورة جاهزةء فى إرضاء سيكولوجية الحاجة الرمزية» فيكون قد جرد 
بهذه الحركة القدرات الابتكارية و عطلهاء» و عزل الوعي عن واقعية و ضرورات حركة 
آلية الدورة الإنتاجية. و ما إن تستقر هذه الصورة فى المخيّلة» و تمتد فى الزمن» كشكل 
مستنسخ من غير تفعيل ضرورات آلية الدورة الإنتاجية» عند ذاك تكون قد أفرغت آلية 
التصنيع من قدرة تحقيق صفة الأبتمال. ذلك بقدر ما أصبحت تفتقد حركة آلية التصنيع 
ضمن الدورة الإنتاجية» من حركة جدلية آلية التصنيع» حيث يكون الفكر فعَالاً في تفعيل 
هذه الحركة. 


کرد الشكل من واقة طرف تفيل الدررة اة سل عند كاك الضورة 
عن ضرورات الدورة الإنتاجيةء و تمتد كصورة في الزمن. و ربما تستنسخ و تسخر 
في دورات لاحقة في ظروف ليست بالضرورة مشابهة لتلك الدورة الإنتاجية التي 
گان سارها رن ف عدت لرن فى الما عى راق جدلة الدررة 
الإنتاجية. ۰ 


عتما يصح الشكل: صورة هن عير دعم مادي يقترن بضرورة فة الدورة 
الإنتاجية المعيّنة» و بقدر ما يصبح شكلا عاريا (۵ء)ة) و فارغا» من غير قاعدة مادية 
في تفعيل ابتكار الشكل» و إن لم تدعم هذه الحركة بقدرات ابتكارية فذة» أشبه بما حصل 
في دور تنشئة المانرية من قبل مایکل آنجلو و پالاديو» فيظهر الشكل فاسدا و عاجزا عن 
تحقيق صفة الأبتمال و يأخذ صفة الأخرق (روصداع) أو الهجين (۲14طار1]). فيأخذ 
الشكل وظيفة إرضاء حاجة لسيكولوجية محددة في الزمن. و من هنا ظهرت كلتشرية 
الصور في ممارسة العمارة. 
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سخّر سوق العولمةء استراتيجية الإثارة بما في ذلك كلتشريات الصور. و عند 
اندماج هذه الكلتشريات» و تفاعلها مع مفعول السلبيات الأخرى المتأصلة في تكوين 
الحداثةء أدى بمجموعه إلى إرباك الفكر المعماري عامة» و في مجتمع العالم الثالكث 
خاصة. و هو عالم لم يكن متهيئاً بقدر ما كان عليه الأوروبي في دور ابتكار المكننة 
عندما جابه متطلبات التعامل معها. 


طورت العولمة كلتشرية الصور امتداداً إلى الإعلام التجاري الرأسماليء و أسست 
سوق عولمة الصورة. فظهرت كلتشرية الصور كأي من مظاهر العولمة» تصدرها 
إلى المحليات المتلقية والمستتبعة. ترؤح هذه الكلتشرية شكليات جاهزة» تتضمن 
معرفة سطحية» مكتفية بذاتهاء سهلة التقليدء و لذا تؤلف عامل إغراء ولهو و مجالا 
لربح تجاري يؤدي إلى إهمال التعرف إلى واقع و متطلبات مقومات مركب الحاجة 
و التكنولوجياء و ضرورة تفعيل جدلية الدورة الإنتاجية. فروّجت هذه الكلتشرء و تََبَلّها 
الفكر المعمار و معه المتلقي بكونها شكليات كنتائج جاهزة» أشبه بالسلع الجاهزة» من 
غير أن يكون للفكر دور في معرفة توليد شكلها و آلياتها و مسبباتهاء ما يؤدي إلى تلق 
من غير جهد لتفهم جدلياتها الاجتماعية. فيؤلف الشكل بالنسبة إليه» صور سهلة المتال 
مثيرة» جاهرةء لا تَعرّض للنقد و الفحص» سريعة الظهور» و سريعة الزوال و الاستبدال. 
يتم ذلك عن طريق مجلات الصور التي تعرض صور طرز عمارة ال «فاشن» (107طیھ۴) 
الرائجة. فيتقبلها المجتمع بعامةء بما في ذلك جل الفكر الأكاديمي» و يروجها و يلقنها 
و يستنسخهاء بمعزل تام عن واقع متطلبات حاجات المجتمع» و بخاصة بمعزل فكري 
تام عن التلوث المعماري الذي أغرق المدن و القرى» شوارعها و آزقتها و داخل 
منشاتها. و هذا تماما ما نشاهده فى الكثير من المجلات المعمارية. 


لقد انجذب الكثير من الفكر الأكاديمي» و من بينهم القادة و الطلبةء إلى عمارة 
الصور. إن التعامل مع عمارة الصورء يلهي الفكر و يبعده عن مواجهة وافعيات متطلبات 
جدلية الحداثة» و عن متطلبات آلياتها المادية» و عن تهيئة الجهد المتطلب لفهم جدلية 
التعامل بهدف تحقيق صفات الأبتمال. توسعت هذه الحركة و انتشرت» في حين كانت 
الحداثة لم تزل في دور التطور و النضج. و بسبب حدائتها في الزمن» لم يتأسس لعمارة 
الحداثة» قواعد متينة لتؤلف تقاليد مستغرة نسبياًء ليرجع إليها الجمهور كقاعدة معرفية 
و حسية. بينما نجد كلتشرية الصورء جذابة لأنها مثيرة» و التعامل معها سهل المنال 
و الفهم» بقدر ما هي جاهزة و متيسرة. 
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تفترض كلتشرية الصورء فقداناً و عوزاً لقدرات تلقي المعرفة. و لولا هذا العوز 
لقدرات التلقي» لما تقبلت صوراً هجينةء تفتقد قيم صفات الأبتمال التي جاءت بها 
الحدائةء فتتقبل منها الهجينة التي تجمع البعض مع معالم الحداثة» و التكنولوجيا 
الممكننة» مع أشكال لم ترت و تكتسب صفات مبتملة » أو أشكال مختارة و مستنسخة 
من كلتشرية الحرفة بعد أو قت س رورا جا . أو تصنع أشكالاً حرفية بعد أن 
استبدلت صناعتها الحرفية بتلك الممكننة. فأنشأت دوراً سكنيةء تستنسخ طرزا ا لأشکال 
منتقاة من العمارة الحرفية للقرن التاسع عشر. توسع هذا المنحى» و روج له بتأثر من 
أقوال لا مسؤولة حول العمارة» كالتي جاء بها الأمير تشارلز في إنكلتراء و ما يشاهده 
التاق الرنى ن اللقان ن نايك هجين أغرق ف كور ر جال اباط العر ي وما 
تتصف بفخفخة مبتذلة. إنه مثال على ترويج كلتشرية الصور و تبعا تقبل أشكال خرقاء 
سواء بشكلها الانتقاني الحرفي/ الممكنن» أو أشكال هجينة مستحدثة. 

إن بقاء العمارة المتبلدة قائمة و الوقوف منها موقفاً حيادياً أو راضياً بهاء أو 
خاضعاً لهاء أو ناكرا لوجودهاء كفرد و كجماعةء يؤلف سبباً فعالاً في إفساد الحوار 
الاجتماعي عن طريق أشكال المصتعات. 


تقبلت مثالية كلتشرية الصور» كما يروّجها سوق العولمة. وهو سوق لا يمير 
بين نوعية مؤثرات السلعة المطروحة على المجتمع» سواء كانت سلبية أم إيجابيةء لأن 
هكّه الأول هو المنافسة بهدف الربح السريع. لا تتمكن رأسمالية العولمة من تحقيق 
الاستقرار النسبي» لأنها تنبني على التقدم العلمي و التكنولوجي المتداخل أغلبه مع 
المنافسة السوقية. لذا تسر استراتيجية ترويج كلتشرية الصور و ما تتضمنه من إثارة 
و تقبّل سريع. فانزلق الكثير من قادة القكر المعماري إلى ممارسات شكليةء كما لو 
كانت مهمة العمارة تنحصر فيها. 

ليس هذا فحسب» بل أصبحت ممارساتها في عزلة فكرية تامة عن هموم المجتمع» 
وما يصيب البيئة المعمّرة من تلوّث على نطاق عالمى. فيمارس المعمار البهرجة 
والإسراف المقالن فيه الى برضي سطليات التراه الذي متفه يم النظمات 
الإنتاجية و المصرفيةء الذي ظهر مع سلبيات اقتصاد الخصخصة» و ذلك بقدر ما ينفلت 
النظام الرأسمالي من رقابة المجتمع المدني. ومن غير استراتيجية ابتكار و ترويج 
كلتشرية الصور و الفاشن» تعجز الرأسمالية العالمية عن إدامة نفسهاء كما هي عليه في 
الوقت الحاضر. ۰ ۰ 
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فأخذت تظهر الشكليات المستحدثة من قبل هذا النهج و غيره» كما لو كانت وظيفة 
العمارةء و همها الأساس. التعبير عن خحصوصيات الذات المتفردة» و استعراضها. و كما 
لو كانت وظيفة العمارة هى المنافسة بحد ذاتهاء و ليس إرضاء مركب الحاجة. فتأصلت 
هذه المنافسة المتفردة قى صاب المجارسة والترية المعمارية و الفنية الأكاديميةء فى 
توافق مع المنافسة السوقية. فأصبح غير مهم» عند هذا الك مراجهة إشكانة التلرتق 
البيتي و السكاني والذوقي» و انشغلت قيادة العمارة في رؤى عبثيةء لا يتجاوز هدفها 
غير الزهو. تتزامن مع الضجة الإعلامية لعمارة الإثارة» و ترويجهاء فأصبح أكثر ما يتم 
من تعمير» خاصة في العالم النامي» عمارة ملوثةء بليدة. لأن هذا العالم لم يتهياً عنده 
مجتمع مدني يؤدي وظيفة الرقابة الفنية و التربية المعمارية المناسبة. 


و هكذا فصل الشكل عن واقعية متطلبات الإنتاج و هموم المجتمع» و أصبح 
التعامل معها لا يهدف إلى أكثر من التلاعب على أشكال غير مهرمنةء بعد أن جُرّدت 
أصلاً من مضمونها الاجتماعي و التصنيعي. و بذلك استحدثت معان لأشكال لا صدى 
لهاء أو دلالات سوى في مخيُلة هؤلاء الممارسين» التي تنحصر بهم. كما امتد صداها 
إلى مخيلة الكثير من قادة المؤسسات الأكاديميةء و إلى الكثير من منظمات وسائل 
مواجه كلتشرية الصور و تحديد ترويجها فى المنشآت ذات الوظيفة التربويةء كالمتاحف 
و صالات عرض الفنون و المصتّعات. كما لو لم تكن العمارة مقرّماً أساساً في الحوار 
الاجتماعي المعلوماتي و العاطفي و الوجداني» و حاجة متأصلة في سيكولوجية استقرار 
التكوين الاجتماعي. 

و تتمثل عمارة الإإاثارة و كلتشرية الصورء وعمارة الشكليات المجردة من معاني 
الحوار الاجتماعي بالأعمال التي أخذت مؤخراً صدارة الإعلام. وهو الإعلام نفسه 
الذي يروج اللإثارة و الربح السريع. 
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١‏ - خصام الحضارات الزراعية 


ما قبل الإبراهيميات» كان الخصام بين الإمبراطوريات الزراعية (مثلاء الفارسي 
الرومانى)ء قائماً على التنافس التجاري» بما فى ذلك تأمين طرق القوافل التجاريةء 
زا على بلدان إنتاج «زراعي و حرفي» و الاستتثار بما تحققه من فائض. لم يكن 
الخصام أيديولوجيأء أو تأكيداً للاختلافات الأيديولوجيةء و لم تدع هذه الإمبراطوريات» 
في تلك المرحلة من تطور مجتمع الإنتاج الزراعي» بأفضلية دينها أو بتفرّده و تمايزه» بل 
كان آفراد المجتمع في المدن بوصفهم الرعية يتمتعون بحرية في اختيار التعبد؛ اختیار 
الإله و صيغة التعبد. فالفرد حر في اختيار الإله» المناسب للحاجة المعينة كما تتخيلها 
رة الات المكيتة وا عل ال دسر أف بخ مقاما ما لاه النرة ا 
عدا هذاء إنه نسبياً حر بإيمانه و الطقوس التي يمارسها. 
- خصام بين فكر المؤسسة الدينية و العلمية 

ظهر خصام معرفي بين مؤسسة الدين و قادتها و رجالهاء مقابل الحركة المادية 
الي قادها بعض الفلاسفة و رجال العلم. بدأ هذا الخصام مع مرحلة ظهور علوم البحث 
في مادية الظواهر الطبيعية و خصائص المادة من قبل علماء الحضارات الكبرى. ومن 
ثم نضج و تبلور» فظهرت العلوم و الفلسمة المادية في الهند و اليونان. 

يمكن اختزال مبدأً الخصام» في أن العام يسائل و يشك و يبحث في حركة 
الظواهرء لذا فإن المعرفة عنده غير مستقرةء بل محعرضة لسيرورة التطور» بينما تعتمد 
مؤسسة الدين المعرفة المعينةء وتلتزم بها و تجمدهاء لأن هدفها استقرار علاقات 
المجتمع» و استقرار موقعها فيه. من هنا يؤلف الخصام بين هذين الموقفين سيرورة 
لا تركد و لا تنتهى» طالما كان هناك فكر فعال مرهب من معرفةَ جديدة. و فى المقابل 
رک وکر سات کر زؤق جدرة د تسب ترا فی ترک الماوقات الجاع 
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من جهة أخرى» ما إن ظهر الفكر الحر في مجتمع الإنسانء حتى أصبح الفكر المبتكر 
لا يتمكن من تجميد مساءلاته» و يحجم عن الشك في المعرفة القائمةء لذا لا يتردد في 
أن يبتكر رؤى جديدة. 


۳- ظهور الاستعمار الأوروبي و صفة المركزية الأوروبية 


أحدثت أوروبا الشمالية النقلة نحو المعاصرةء و بقي الجنوب و العالم الإسلامي 
غارقاً في الإنتاج الحرفي» و متدنياً نسبياً مع أيديولوجيات مليئة بالأوهام و أساطير 
الإبراهيميات. ففقد» بسبب التزاماته بهذه التكنولوجيات و أيديولو جياتها و المعرفة التي 
انبنت عليهاء قدرة قوی الدفاع عن النفس. 

و مع هذا التخلف لمجتمع جنوب البحر المتوسط و عالمه الإسلامي» ظهر 
الاستعمار البرتغالي أولاًء و من ثم الإسباني. فأخذت هذه القوى الاستعمارية تقوم 
بحملات عسكرية و أيديولوجيةء في أمريكاء وسطاً و جنوباً. أصبحت الحملات 
الخسكرتة لن فط سب اذاو الاتران ةيل كلك دف اكير الد 
و نشر أسطورة خلاص البشر حسب العقيدة المسيحية» من خطيئة سببتها المرأة 
حواء. فوظيفة تهيئة الخلاص» واجب على المؤمنء لتحقيق إرضاء إرادة الله 
عليه. و لكن مع ظهور الاستعمار الإنكليزي و الفرنسي» و حملة نابليون» ظهرت 
«خلاصية؛ (١0ا821۷4)‏ من نوع آخر» مقترنة بأيديولوجية المركزية الأوروبية» التي 
انبنت على قاعدة قومية ممتزجة بمبادئ التنويرية و الإنسانية. وقد تضمنت هذه 
الحملة العلوم والدراسات الأركيولوجيةء و مفهوم القياسات العميمة و تنظيم 
إدارة الدولة الحديثة. 

اعتقد الفكر الأوروبي بعامته و المتفاضل منه بخاصةء بان حضارته تؤلف أساس 
مركزية حضارة الإنسان. باعتبار أن الحضارة الكلاسيكية ظهرت في أوروباء و أنها 
لا تدين لما حصل من قبلها من قبل الحضارات الكبرى الأخرى» فاعتبرت الحضارة 
الإغريقية أوروبية» و هي الوريثة لها. 

و ما يهمنا هنا فى هذه التطورات الفكرية مسألة الرؤية الخلاصية التبشيرية» التى 
تفوت مع الاسر و أغذت غ مر كرا رة فا خارج المحددات 
التبشيرية الدينية. فاتسم هذا التبشير الجديد بالمنحى القومي» لأن قوى الدولة توسعت 
خارج حدود سيادتها. كما أخذت علاقات المجتمع الأهلي تضبط تدريجياً برقابة 
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و تسوية بين المجتمعين» الأهلي و المدني. 


إذأء دخل مع ظهور الحركة التنويرية و الإنسانية مبدأ جديد إلى مفهوم الخلاصية» 
و أخذت صيغة جديدة. و تحولت من كونها تبشيراً دينياً و خلاصياً محضاًء فأضيفت 
إليها قيم جديدة في المعرفة و الفن و الإنسانية و حقوق الفرد كإنسان. كما أضيفت إلى 
الدعوى في سبي الله» دعوة في سبيل التطور و المعرفة و الثقافة بحد ذاتها. 


هكذا كانت صفة و أهداف التوسع الاستعماري للحكومة الإنكليزية» في بدايتها 
في شمال أمريكا و الهندء ولم تكن مقتصرة على الناحية الاقتصادية بل تضمنت 
موقفاً تبشيرياً لنشر حضارة الغرب و قيم المركزية الإنكليزية» وبخاصة في مرحلة بدء 
الاستعمار» حيث بدأ بحملة تعمير البلدان الأخرى'. فأصبح الاستعمار حملة تبشيرية 
مسيحية ممتزجة بمفاهيم جاءت بها الحركة التنويرية المستمدة من مفهوم «الحق 
الطبيعي». 


٤‏ - ظهور المركنتالية و المركزية الغربية 

ما كان للاستعمار الأوروبي أن يظهر بالصيغة و الكفاءة التي ظهر فيهاء لولا 
ظهور المركنتالية (”ءانادهء۲٥)‏ التي هيّأت له القدرة و المعرفة و تنظيم إدارة الدولة 
و التجارة الدولية و التي جعلت من الممكن أن يحصل الاستعمار الأوروبي. 


لقد ظهرت المركنتالية في أوروبا في القرنين ٠١(‏ و .)١١۷‏ فأخضعت التجارة 
المحلية التي تتعامل في المجال الدولي لسيطرة الدولةء و أصبحت ترعى مصالح التجارة 
و التصنيع القومي. فأخذت الطبقة الوسطى البرجوازيةء دورأ فعالاً في إدارة سياسة 
الدولةء و برزت معها المركزية القومية. فظهرت حركة و رؤى قومية بصيغة مشددة» مع 
تحسن طرق المواصلات ولا سيّما مع اختراع القطار» حيث توضحت حدود الدولة. 
هيمنت هذه الدولة المركزية على معيش أفراد المجتمع» و ضبطتها بنظام موحد» في 
التعليم و المقابيس و الصيرفةء و غيرها من مقوّمات الإنتاج المعاصر المركنتالي الذي 


(1) يتمثل هذا الموقف التعميري في المستعمرات بخطابات وليم بت (۴|6 الا۷۷) الأرشد ۱۷١۸(‏ - 
۸),) في مجلس العموم البريطاني. حيث عرض الاستعمار بمفهوم جماعة مهاجرة تقوم بتعمير الأرض التي 
تستَقَرّ فيهاء و عرض الاستعمار بمفهوم يعمّر. إلا أنه تغير بعد هذا اتجاه سياسة الدولة البريطانية و أخحذت منحى 
استعمار بالمفهوم الذي استب فيما بعد. 
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هيا القواعد المعرفية و الاقتصادية و التكنولوجية لقيام الحداثة» بما في ذلك المكننة 
و المعرفة القياسية و العلوم الحديثة. ومن هنا بدا التفوق المعرفي و الصناعي للعالم 
الغربي مع المسيحية المتلتننة"“ على العالم الجنوبي الإسلامي. واقترن هذا التقدم» 
و تداحلت معه الحركة الإنسانية التي ترجع إلى القرن (٤٠)ء‏ التي بدأت مع كتابات 
بترارك »)۴۴۲4۴١۸(‏ وبخاصة مبدأ «الحق الطبيعي» الذي جاء به هوبس في القرن »)١١(‏ 
و الحركة التنويرية في بداية القرن (۱۸). فظهرت مبادئ جديدة و تصورات ورؤى 
لوجودية الإنسانء وا ات توضح العلاقات بين الأفراد و الفئات» التي كان يفتقدها 
عالم العقيدة المسيحية. فأحدثت أوروبا الشمالية النقلة نحو المعاصرة» و بقي العالم 
الإسلامي منغمراً في الإنتاج الحرفي و أساطير و أوهام أيديولوجيات المجتمع الزراعي. 
وفقد المجتمع الإسلامي» بسبب التزامه بهذه التكنولوجيات و أيديولوجياتهاء موقعا 
قياديا في سيرورة مسيرة تطور حضارة الإنسان. 


ه - ادعاءات المركزية الأوروبيةء انتقاص الكلتشريات المحلية 


لا يمكن اختزال الاستعمار الأوروبي بهذه البساطة. لقد ابتكرت أوروبا ليس فقط 
صناعة ممكننة متقدمةء و أصبحت قوة حربية لا منافس لهاء بل كذلك جاءت بحركات 
فكرية متعددة» أهمها: إحياء الديمقراطيةء الإنسانيةء التنوير» العلمانيةء الليبرالية. لذا 
لم تتضمن الحملات العسكرية هدفاً محدداء كما لم تكن مطابقة لمختلف الظروف 
والدول؛ بل تنوعت آهدافها و صيغ التعامل مع المجتمع المحلي. و نقلت الحملات 
الإنكليزية مع الاستعمارء الديمقراطية والتعليم العلماني والأدب الليبرالي. فظهر 
الاستعمار الأوروبي الذي يدعي بأن كلتشرياته و قيمه تتميز من الحضارات الأخرى» 
و لذا فهو يتمتع بموقع حضاري مرکزي يترد فیه. فانبنی على هذا الموقف رژى 
تفوقية هدفها تحقيق عالم جديد تفترض أن تلغى الكلتشريات و التقاليد الأخرى 
و تسود الحضارات الأوروبية. روج البعض هذه الرؤى الاستعمارية» من خلال التبشير 
الخلاصي» الذي يشدّد على الثتيوية المسيحية و محبة المسيح. 

و من بين الكلتشريات التي سعى الاستعمار إلى فرضها على المجتمع المحلي» 
استبدال اللغة المحلية بلغة المستعمر. فمثلاًء هو سعى في شمال أفريقيا و لبنان» 
إلى تعطيل اللغة العربية. و بقدر ما حقق هذا من تقدم معرفي و مدني» عطَّل اللغة 

(۲) متلتننة (لعا«ااة1)» من يستعمل اللغة اللاتييةء و بعض كلتشريات شبكة الكلتشريات اللاتينية. 
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المحليةء التي هي المقوم الأساس في إدامة ذاكرة الشعوب. بمعنى» انبنت اليوطوبية 
التبشيرية الأوروبية على فكر مركزي مثالي» يعتقد أن هناك حلاً واحداً فقط لكل 
صيغ تطور الحضارات. لکن لم تكن مختلف حملات الكلتشريات الاستعمارية 
بالشدة تفسها. 


لا شك في أن الحضارة الأوروبية تمتلك بصيغتها الإنسانية و التنويرية و الليبرالية 
مد قاق وا إنسانية متقدمة و متميزة من غيبيات العالم التقليدي» سواء منه 
تعدد الآلهة أم الثنيويات» التي كانت ترزح تحت أيديولوجيات الإنتاج الزراعي بمختلف 
صيغه من الإبراهيميات و غيرها من أديان تعدد الآلهة. فكان الاستعمار يسعى في الوقت 
نفسه» إلى تعطيل شبكة كلتشريات الآخرء بما تتضمن من سلبيات و غيبيات» في مقابل 
ما يقدم من إيجابيات عقلانية و قيم استطيقية. 

بقدر ما تنبني هذه المركزية التبشيرية على يوطوبية خلاصية» مهما كانت صفة 
ديري لختهك ر عطقا المتلوي بر ها فدات بخهرلة ر تاع مرها محال عن واف 
متطلبات المجتمع المحلي» و بخاصة منها الإسبانية والبرتغالية. وسوا ما أنجبت 
بصيغها العنصرية المتشددة في القرن (١۲)ء‏ في ألمانيا النازية» و فاشية إيطاليا و إسبانيا 
و البرتغال. أو كما اتخذت صيغاً يوطوبيةء تمثلت بالحركة الشيوعية لخلاص البشر من 
التتخلف و العوز» عن طريق آنظمة شمولية في روسيا و أوروبا الشرقية. 

لا تأحذ هذه الكلتشريات المركزية المتشددة» بنظر الاعتبار واقع خصوصيات 
ظروف الكلتشرية المحليةء مقوماتها الإيجابيةء و إمكانات تطويرها و إغتاء الحضارة 
المحلية بتوافق مع العالمية عامة. فآأصبحت في الكثير من الحالات» مركزية متحيزة 
تخلو من رؤية واقعية لتعددية الحضارات» و خصوصياتها المنوعة» و إمكان ظهور 
بدائل تجعل تطور حضارة الإنسان آغنى و أمتع. 


- الموقف من لون البشرة 


ظهر مع هذا الاستعمار منحى ثالث جديد» و هو ادعاء التفاضل على الآخرء بسبب 
لون البشرةء و/ أو الاخحتلاف الديني» و غيرهما من المبررات. 


تغير الموقف من لون البشرة بعد القرون الوسطى» حينما أصبح السفر أسرع 
ولمسافات بعيدة و هيأًاتصالاً مباشرآ مع شعوب بعيدة» من غير محرفة سابقة 
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بكلتشريات تلك الشعوب» ما شكل مفاجآت كلتشرية لكليهما (المقيم و الزائر). 
فتفاجاً الأوروبيون المستكشفون بوجود شعوب ببشرة غامقة» و وصفوها بأسوأً صيغ 
الانتقاص و الازدراء. و هو موقف النتقاصي يبرر سلب الاأخرء باعتبار السالب مسيحياء 
و قد منحه اللهء أولاً البشرة البيضاء» و ثانياً» حق سلب الآخر و استبدال دينه بالمسيحية 
الكاثوليكية. 


۷- لينايوس 


كان أول تصنيف علمي لأصناف البشر» من قبل «كارل لينايوس» ۲1ة٣)‏ 
(4e5«دمز[‏ في کتابه المعنون Systema Naturae‏ في عام ,٥‏ حیث صتف البشر 
بأربعة آنواع» حسب لون البشرة و القارة التي يسكنونها. و طوّر هذا التصنيف ليشمل 
مزاجية الشعوب (1۴۳8۲۵۳۴۲۲) _ و هو دموي للأوروبي» و کثيب للآسيوي» و سریع 
الخضب للأمريكي المحلي» و بار غير ميال للأفريقي. 

كان ظهور مثل هذه الدراسة المتضمنة مصنفات لأنواع البشرء قد هيا قاعدة للتمايز 
العنصري كما نعرف ممارسته في قرون الاستعمار من ق. (۱۷) لغاية منتصف ق. .)۲١(‏ 
و كان من هنا يمكن كتابة دراسات تذعي العلم» لتأكيد هذه الرؤى و دعمها. و بأقل من 
٠‏ عاماً من نشر دراسة لينايوس!ء نشر الفيلسوف كانط تأملاته حول تصنيف البشر في 
عام ١۱۷۸ء‏ حيث عرف و لأول مرة «أجناس البشر» حسب لون بشرتها و مسقط رأسها. 
فكلتشريات الأجناس كما يراها كانط ثابتة و غير قابلة للتغير. 

تحدد هذه المصتفات قدرات الفكر» و اعتبر الأوروبي نفسه في أعلى القائمةء أما 
الهندي الأصفرء فيتمتع بقليل من ملكات التفكرء و وضع الزنجي في موقع متددّء كما 
خصص الموقع الأسفل منه إلى الأمريكي المحلي. و قد اعترض على هذا التصنيف 
كثير من العلماء في مختلف الاختصاصات و بعض الفلاسفة آنذاك» و لكنه التزم برؤيته» 
ولم يعط أي اهتمام لاعتراضهم. 

المبداً الذي اعتمده كانط و المنظرون الآخرون ضمن المنحى نفسه» يرتكز على 
أن اللون هو الذي يحدد ملكات الفكر. فكلما كان اللون أكثر بياضاًء ارتقت قدرات 
ملكات الفكر. و هكذا تحددت مصائر الشعوب بحيث كلما دكن لونها نسبياًء يصبح 
موقعها اجتماعياً أدنىء و وظيفتها خدمة الأعلى منها في هذا التصنيف. انتشرت رؤى 
كانط بسبب موقعه الفلسفي» و هكذا ظهرت كلتشرية اللون و عمّت. 
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تؤلف رؤى الربط بين دكنة اللون مع ملكات التفكيرء ربما الرؤى الأكثر فعالية 
و المخربة للعلاقات الإنسانية في تاريخ تطور الفكر المعاصر. و بسرعة تقبلت 
و اعتمدت الكثير من الشعوب الأوروبية هذه الرؤى» لأنها منحت هوية الذات التعالي 
بعد حروب طويلة مع الإاسلام» وسيلة تبرير لحملات الغزو الأوروبية في أفريقيا 
و جلوب آسيا في القرنين (۸ و ۱۹)» و في الحصيلة تبرير تعطيل شبكة الكلتشريات 
المحليةء وإخضاعها أو استبدالها بالتي يحملها المستعير. و مثال واضح على ذلك 
موقف الاستعمار الفرنسى من اللغة المحلية. و كان للكنيسة الكاثوليكية دور فعال فى 
تعطيل العقائد المحليةء سو یا السحرية أم الدينية» و استبدلت بالدين الکاتولیکى 
الثنيوي» و ما يتضمنه كذلك كغيره من الأديان» من سحر و أساطير» سواء منها تعدد 
الآلهة أم الثنيوية. 


ففي بداية ق. (۱۹)» أصبح لون البشرة دلالة على دونية هوية الآخر» و إمكانية 
تحقيق الأرباح عن طريق الرق. فاعتمد المستعمر لون البشرة الأبيض كأداة تفاضل على 
الآخرء لتبرير هيمنة الاستعمار. كما اعتبر - و رسخت العقيدة - أن اختلاف لون البشرة 
هو دلالة على متانة الأخلاق والقدرات المعرفية و الحسية الاستطيقية و الإمكانات 


الإنتاجية للفثة المعينة. 


ومع ظهور الداروينية الاجتماعية (صكءنم »ة0 إهاءه8)» في أواخر القرن 
(0)» و هي تطبيق مفهوم للتطور (١٥1اں1اهE۷)»‏ التطور التاريخي لمجتمع الإنسان. 
تركز اهتمام هذه الرؤى على «بقاء الأصلح»» كما ترغب أن تفهمهاء و إن لم يكن هذا 
المفهوم متأصلاً في الداروينية. انتشرت هذه النظرية في أواخر القرن )٠۹(‏ و بداية 
ق. »)۲١(‏ حينما سخرت لدعم المنافسة بين الدول العظمى» لتؤلف مبررات بيولوجية 
لقرارات القوى السياسية» و الإمبريالية بما في ذلك الحرب. و كان في هذا الظرف أن 
تبناها كثير من العلماء و الفلاسفة و الكتاب الليبراليين» ومن بينهم جورج برنارد شو 
و العالم و القيلسوف «هربرت سبنسر» )Herbert Spence)‏ (۱۸۲۰ _ 1۹۰۳)» سعی 
هؤلاء و غيرهم» إلى رؤى تتطلع إلى تطوير جنس الإنسان. غير أن رؤية إنسانية مثل 
هذه وهدفها النبيل» سخرتها زمرة قومية متطرفة لتأخذ منحىّ فاشياً. فاكتسبت هذه 
الرؤی تفاضلاً و تمايزاً عنصرياًء كغطاء زائف قومي» سره هتلر حينما كان في نّا قبل 
وله من الماد الازة ٠ ٠‏ 
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۹ - لون البشرة و التفاضل الاجتماعي 


لقد ظهر لون البشرة وتطور بسبب وجود مادة صبغة البشرة» و هي مادة 
«الميلانين» («iصها).‏ إن سبب وجود مادة هذه الصبغة الداكنةء مادة القتامين/ 
الميلانين (۸نa7اeا۴)»‏ و هي المادة الأكثر فعالية لحماية جلد الإنسان من الإشعاع 
فوق البتفسجي (اءاه۷ة۲٤ا).‏ و قد ظهر و نما جنس الإنسان في أواسط أفريقياء الذي 
گان مشر شا اة الس الا جراية قهرت ليتر ة الاك اة خن الأشعة و ميد 
٠‏ آلف عام تقريباًء ظهر الإنسان العاقل في آفريقياء و تطورت بشرته و تكيّفت لتتوافق 
مع وسط تلك البيئة. وبدأت بعد هذا الزمن» بعض الفثات ترحل في موازاة ساح 
آسیا أولاًء و اتجه البعض الآخر شمالاً إلى غرب آسياء و من ثم إلى غرب أوروبا. قل 
تعرضهم للأشعة فوق البنفسجية» وبدأت تخف ضرورة مفعول تأثير مادة القتامينء 
و مالت البشرة إلى البياض. و تدل بعض الأبحاث المؤخرة» على أن اللإنسان العاقل بعد 
نزوحه من أفريقياء تزاوج مع البعض من الإنسانيات و منها ال «نياندرتالي» و التي مالت 
بشرتها إلى البياض» لأنها سكنت مناطق باردة» لذا نمت مع لون بشرة بيضاء. 


و قد نزح البعض إلى الشمال كالإسكيمو» و تعرضوا مرة أخرى لحدة الأشعة فوق 
البنفسجية» ما سبب تطور لون البشرة مرة أخرى نحو لون داكن نسبياً. و هذا ما يسعى له 
أحياناً الأوروبى» منذ بداية ق. »)۲١(‏ فيعرض جسمه لأشعة الشمس بهدف جعل لون 
البشرة» داكناً نسیباً(تمیل إلى الاحمرار). 

يدلنا تاريخ حوض البحر المتوسط, الذي سكنه شمالاً شعوب ببشرة بيضاء نسبياً 
كاليونانيين و الرومان» و جنوباً كالمصريينء ببشرة داكنة نسبياًء آنه لم يحصل بينهم 
تمايز بسبب لون البشرةء بالرغم من الحروب التي دارت بينهم» ولم يسخر لون البشرة 

ومن السهل على فكر الإإنسان أن بني و یحقق علاقاته کفثات و جماعات مع 
آخرين مغايرين. لا تحصل العلاقات بين الجماعات و الفئات» تلقائيا سواء بصيغتيها 
الإيجابية أم السلبية. إن ما يقرر هذه العلاقات هو نوعها و تماسكها و شدتهاء بما 
يبتكر الفكر من كلتشريات لتنظيم هذه العلاقات. فمثلا كانت العلاقات بين الشعوب 
و مختلف الفئات في حوض النيل» و علاقاتهم مع حوض البحر المتوسط في المرحلة 
بين عام ۳٠٠١١(‏ ق.ع.) لغاية نحو ٤١١(‏ ع.) مقررة بالمتشابهات و الاختلافات 
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في الكلتشريات» و ليس لون البشرة. كما كانت مختلف فئات الذين يسكنون روماء 
متساوين في الحقوق بكونهم مواطنين» ولم تحدد علاقاتهم بلون بشرة الفرد. كما لم 
تَقرر علاقات الشعوب ساكنة البحر المتوسط بلون بشرتهاء و إنما قوى جيوشها و كفاءة 
إدارة الدولة المركزيةء و في الحصيلة نتيجة المعركة العسكرية. 


-١‏ ظهور عولمة العمارة 


إن موقف المركزية الخربيةء من العالم الآخرء يتصف بموقف متعال» واضح أحياناً 
و مصرَح به مباشرة» و مستتر و مخفيٌ أحياناً أحرى. و قد استمر هذا الموقف المستتبع 
للحضارات الأخحرى» متعالياً و متغطرساً أحياناًء عبر الأجيال» و تبلور إلى أن ظهرت 
العولمة في عصرناء بعد الحرب العالمية الثانية. و كان هذا الموقف المركزي و العالمي 
للغرب هو الذي حفز الفكر القيادي لمفهوم الحداثة بصيختها العالميةء الذي يهمل 
مسألة ظروف المحلية و متطلباتها في مختلف أرجاء العالم. فلم يراع متطلبات شبكة 
الكلتشريات المحليةء بما في ذلك التعليمية للمتطلبات التكنولوجية عندها. فعجزت 
كثير من الشعوب المحلية المستتبعة عن قدرة استيعاب متطلبات التعامل مع التكنولوجيا 
الممكننة المستوردة. فاقم ذلك تأئير النواحي السلبية المتضمنة في موقف العمارة 
الدوليةء وبخاصة في صوغ ترجمتها و تكييفها لتتوافق مع البيئة المحلية» من النواحي 
الكلتشرية و المناخية» و هو ما سبب تلوث البيئة المعمرة بصرياً و سيكولوجياً» و أفرغها 
من وظيفتها الإنسانية. 


١‏ تخلف الكلتشريات المحلية 


و قد توافق مع هذا الإهمال في المجال التعليمي من قبل السلطة المحلية و الغرب 
كليهماء أن رفض بعض الكلتشريات المحلية ضمن شبكاتها تقبّل الكثير من المبادئ 
العامة للتعليم المعاصر. و ذلك لأن التعليم في الغرب أخذ يتضمن تأسيس الجامعات» 
ما قبل عصر النهضةء و كان من بين أولها في فرنساء في تداخل مع بدء تأسيس المجتمع 
المدني» و تقبل المعرفة الموضوعية في البحث. أسس ذلك قاعدة ظهور المعرفة العلمية 
ونموها في مختلق المجالات: حارج ية المؤسسات الذيية. يتما استورذ التعليم 
بصيغته الأوروبية إلى العالم الثالث» من غير وجود كلتشريات ضمن شبكاته المحلية 
متهيئة لتقبله. فكانت لا تزال مجتمعات أهلية» ضمن علاقات فثوية مُحكمة التنظيم 
و المصالح. 
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۲ اصطدام ظروف الاستعمار مع الأبديولوجية المحليةء 
سر الأديان کسلاح 


اصطدمت سلبيات الاستعمار مع الأيديولوجيات المحليةء و أدت إلى ردود فعل 
لا عقلانية» تمثلت بمختلف صيغ اتجاهات الحركات القومية و الأصوليات المحلية. 
فأصبحت هذه الاتجاهات عاملاً سلبياً آخرء فعَالاً في إعاقة نهوض العالم الثالث» بما 
في ذلك العالمان العربي و الإسلامي. فأحذت هذه السلبيات تعوق مواجهة متطلبات 
الحداثةء اقتصاداتها و تطور كلتشرياتها. 


إن من بين العوامل الأكثر فعالية في رفض تقبل رؤى الحداثة هو الدينء ولا سيّما 
منها الإبراهيميات. لآنها افترضت أن مصدر المعرفة و الأخلاقيات هي قوى إلهية خارج 
الظواهر. بينما تفترض قاعدة الحداثة أن مصدر المعرفة و الأخلاقيات هي من ابتكار 
الإنسان. فإذا أردنا أن نختزل التباين بين الصفتين لهاتين الرؤيتين للوجود» سيكون 
التباين بين قدرات الله في مقابل قدرات فكر الإنسان. الأولى معرفة و أخلاقيات 
ملهمة» من قبل اللهء يروجها وكلاؤه على الأرض كالاأنبياء و وعاظ الكنائس و الجوامع. 
و الأخرى حصيلة منطق التعامل مع التجربة التي يحققها قادة المعرفة. 

وقد عبر الكثير من قادة الفكر العربي عن رفضهم التوافق لمتطلبات الحدائة 
بوصفها تحديات لتقاليده» لا متطلبات يتعين تفهمها و التكيف لاستيعاب إيجابياتهاء 
و تجاوز التقاليدء بما في ذلك الدين» إنما كيفية مقأومة الحداثة. 


إن مصدر تكوين الدينين المسيحي والإسلامي هو الثنيوية الزردشتيةء ولذا 
يظهران في رؤى الوهلة الأولى لا فرق كثيراً بينهماء و كلاهما يرجعان إلى إرادة الخالق 
نفسه. إلا إن هناك تبايناً جوهرياً بين هاتين الأبديولوجيتين» في أن دور تر كيبهما حصل 
ضمن ظرفین متباینين جذرياً. 

تأسس الدين المسيحي في ظرف تفاعل الرؤى الثنيوية مع الحضارة الكلاسيكية 
ومن ضمنهاء من حيث الموقف من الحرفة و الإنتاج و دور الخالق في إدامة الوجود. 
فالو جود في المسيحية ينبني على محبة المسيح للبشر» و في الحصيلة تحقيق خلاصه من 
الخطيئة. و يتداخحل العمل مع ما بتضمن من حرفة و معرفةء و هما من صناعة فكر الإنسان 
نفسه و جهده. و قد أكدت البروتستانتيةء عند ظهورهاء هذه العلاقة و أهمية العمل. 
فالمسيحي كفرد مؤمن يمتلك دعامتين في مواجهة الوجود: الله/ المسيح و عمل اليد. 
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بينما تأسس الدين الإسلامي ضمن ظرف تفاعل الرؤى الثنيوية مع بداوة الصحراء 
التي لا تدرك أهمية العمل بالنسبة إلى الوجود. فلم تؤلف الحرفة» و جهد عمل الفرد 
مقوماً كأساس وجودي في الأيديولوجية الإسلامية. بل إن مصدر دعم الوجود و إدامته 
كمعرفة و قوت المعيش هما عطاء من الله. فالمسلم لا يمتلك دعما وجودياً غير الإرادة 
الإلهية» و لذا يعيش وعيا لا سند له حارج الإيمان. فمثلاء لم تتمكن هرطقة المعتزلة 
أكثر من تحدي النص القرآني» باعتبار أن القرآن حسب تعبيرهم مخلوق» صالح لزمن 
معيّن. و لذا يكون المسلم محتبساً ضمن أيديولوجية الاتكال على قوى إلهية خارج 
الظواهر (الله). لذا لا يمتلك المسلم في مخْيّلة واقع الوجود سنداً يسخره لاختراق 
جدار هذا المحتبس. 


۳ - الكلتشرية المركزية الأوروبية و الاغتراب 

لم تآخذ المؤسسات الاستعمارية بنظر الاعتبار» بالقدر المناسب» الموقف 
الليبرالي الذي شكل أحد أهم أركان الحداثة» خصوصية قدرات شبكة الكلتشريات 
الصناعية المحلية» و هموم الهويات الإثنية والوطنية والتراثية. فلم يهتم بحاجات 
مركبات الخصوصية المحليةء و لم يمنح أهمية لمركبات خصوصية هوية المحلء و هي 
ذاتها التي لم تكن متهيئة لتقل صدمة النقلة» من الإنتاح و العلاقات الاجتماعية التقليدية 
التي انبنت خلال قرون على الإنتاج الحرفي إلى الإنتاج الممكنن و مجتمع سوق 
العولمة. وهنا يكمن بعض أهم مصادر سلبيات تأثير العمارة الدولية الحديثة» و عجز 
الوطن العربي عن تفاعل مناسب معها. 

ولم يمض على هذه الحركة إلا عقدان من الزمن» بعد الحرب العالمية الثانيةء 
و انتشار تكنولوجية المكئنة في مختلف أرجاء العالم» حتى أصبحت الممارسات في 
مجال العمارة و التعميرء تحقق أداءها من قبل خبرات و كفاءات محلية متدنيةء أدت إلى 
إنجاب عمارة ملوثة لا إنسانية. أضحت أشكال هذه العمارةء و البيثة المعمرة التى ألفت 
لبناتهاء مصدراً لكابة المتلقين لهاء أو اغترب (4١ا4١ء1ا۸)‏ المجتمع بعامته غ أهمية 
العمارة كأداة حوار اجتماعي بما أدى إلى إفساد العلاقة بين المصتع و الوعي بالوجودء 
ذلك ضمن صعيدين: 

أولاًء افتقد المتلقي ممارسة التعامل مع محالم العمارة كأداة حوار اجتماعي» ففقد 
القدرات الحسية لتقبل صالح مع معالم العمارةء و الاستمتاع بها. و ثانياًء عجز المعمار 
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الآكاديمي العربي عن ابتكار معالم معمارية يتعاطف معها المجتمع» و يهيئ بذلك 
الظرف المعرفي و الحسي لتحقيتق عمارة محلية حديثة» من غير تعرُض المجتمع لتعمير 
ملهوج أخرق يمتد لعدة عقود من الزمن. 

لم يعالج التنظير الأكاديمي ظروف احتباس شبكات الكلتشريات في تصنيع 
ملهوج» مسبباته السيكولوجية و الإنتاجية و التربوية. ولم يبحث لماذا جاءت الحداثق 
من دون غيرها في تطور الحضارات» و لوثت البيئة المعمرة. ولم يبحث التأثير 
السيكولوجي للتلوث البصري في سكان المدينةء كما في المهجرين من سكان الريف 
إلى بيئة المدينة الملوثة مسبقاً. فأغلق المعمار الأكاديمي نفسه» و معه المؤسسة 
الأكاديميةء في وادي استنساخ المعالم الغربيةء كما يقول المثل» و واقع تلوّث البيئة 
المعمر في واد آخر. 

في الوقت نفسه» و إن ظهرت عمارة حديثةء لم يتمكن معظم آفراد المجتمع من 
تقبل أشكالهاء لا لأنها لا تحمل صفات أبتماليةء بل لأن أحاسيس الجمهور بعامته 
فقدت حسيات قدرة التعامل مع صفات الأبتمال؛ بل الأصح» لم تكتسب عن طريق 
التربية و تثقيف الحسيات المناسبة للتعامل مع الشكل الجديد. حصل هذا الخلل 
الحسي بسبب عوز التربية الاستطيقية الحديثة» و إقلاعهم عن بيئة المعيش المعتادء كما 
بسبب عزلهم عن المعالم الحرفية التي نموا و تربوا معهاء من غير تأمين ثقافة و تربية 
جديدة و بديلة لتقبل كلتشريات تهيئتهم للتعامل مع معالم متنوعة لكلتشريات قاعدتها 
المكننة و القيم الاستطيقية التي ظهرت معها. 

فاغترب الكثير من سيكولوجية الناس عن العمارة الدوليةء بما في ذلك فثات 
كاو وناد رون و يارا ع كرات اف ى رك الاو البو 
بعامتها. فتهيّأت القاعدة الفكرية المناسبة لردة معمارية تعتمد أشكالاً هجينة. فنشأت 
حركات رجعيةء تعتمد أشكالاً معمارية تقليدية حرفيةء مسخرة تكنولوجيا ممكننة. 


٤‏ - إشكالية رجال المؤسسة الدينية في العالم العربي و الإسلامي 


اتصف رجال مؤسسة الدين الإسلامي» بأنهم بحكم تصادم الحداثة مع الفكر 
التقليدي العربي» و ارتباك المجتمع» اكتسبوا وظيفة جديدة حيث أصبحوا في فكر 
المؤمن درعاً ضد صدمة أيديولوجية الحداثة. بحيث أصبح الفكر العربي أسير هذه 
الصدمةء بسبب تخلفه في مختلف مجالات المعرفةء و إدارة صيغ المعيش» و عجز 
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قادته السياسيين عن تهيثة رؤى و تربية انتقالية مناسبةء فقفز رجال الدين و احتلوا الفجوة 
المعرفية التي حصلت بسبب عجز القيادة السياسية و التربوية. 


و يمكن لنا أن نختزل وظيفة و صفة دور هذه الفثة الدينية التي قفزت إلى هذا 
الموقع الاجتماعي في هذا الظرف» بما يلي: 

أ - تتصف هذه الفثة بعزلتها عن مختلف صيغ التطور المعرفي» العلمي و الفني 
و الأخلاقي و التصنيعي» محتبسة بدص» كان تجاوزه الزمن قبل أن يظهر بأكثر من لف 
عام. هذا إذا ما قارنا النص بعلوم و فنون الحضارات الكبرى» و منها الإغريقية بخاصة. 

(1) يجهل المؤمنون تاريخ الأساطير التي ملأت نصوص العقيدة الإبراهيمية. 


(۲) يجهل المؤمنون تاريخ ظهور الأديان» أديان تعدد الآلهة و علاقتها بظهور 
الثنيوية» و الفرق الجوهري بين الاثنين» كما يجهلون أن أغلب القصص التي هي 
تصوص القت فالكرراة والإنكل والقرآن لست فر من أساطين لاقت إلى 
التاريخ. و يجهلون أن الأديان التي سبقتها أديان تعدد الآلهة كانت قد انبنت على علاقة 
تفعيل مادة الظواهر و تجسيدها و تداخلها مع كيانات الآلهة الطبيعية التي تمثلها. بينما 
انبنت الإبراهيميات» على رؤى غيبية تقود حركة مادية الظواهر من خارجها. 


(۴) بما أن المعرفة التي تسخرها هذه الفثة في تعاملها مع هذا العالم انبنت 
على مبادئ الثنيويةء أي التناقض بين الإلهين» الخير والشرء التي هي أصلاً رؤى 
لواهمة تأصلت في نصوص العقيدة» فأصبحت وظيفة المؤسسات الدينية الإبراهيمية 
تبتکر أوهاماً جديدة» كلما يتطور العلم» بهدف مواجهة التطور المعرفي بهذه الأوهام. 
فتتعاظم أوهامها و عزلتها عن التطور المعرفي» و تحتبس أكثر في عالم يبتعد أكثر عن 
تطور المعرفةء فيتفاقم جهلهم ويلتجئون إلى حلول تفصيلية أكثر لا عقلانية» تحدد حرية 
الذات» بقدر ما يكونون هم مرهبين من حرية تقدم المعرفة و الحرية ذاتها. فتصدر فتاوى 
تغطية شعر النساء» و تحدد نوع ملبس الرجال» و طول اللحى» و طريقة التبول» و غيرها 
من الفتاوي التي أآخذت تملا الإعلام العربي. 

ب - كما إنها كمؤسسة دينية تجهل المعرفة العلمية التى حققها علماء الحضارة 
الإسلاميةء مثل العالم الرياضي يوسف البغدادي» و الفلكي أبو عبد الله و جابر بن 
حيان» الفلكي و الفيلسوف و الصيدلي» و ابن النفيس الدمشقي» الذي وصف حركة الدم 
في الوريدء و أبي القاسم الزهراوي» جراح في القرون الوسطى و غيرهم. 
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هؤلاء من بين الكثيرين من العلماء في مختلف مجالات المعرفةء و أسماؤهم 
متداولة بين المتعلمين» و بعيدة من الذين نصبوا أنفسهم وعاظ الجوامع ومصدّري 
الفتاوى. كما بجهل هؤلاء الوعاظ ما حققته المعتزلة في مجال الفلسفةء و قام رجال 
دين مثل هؤلاء و عملوا على تعطيل الفكر المعتزلي» و حركة العلماء. 


ج - إن خطر هذه المجموعة من الوعاظ على تطور المعرفة في المجتمع و التربية 
في الوقت الحاضر» أكثر كثيراً مما يتصوره البعض من قادة الفكر في الوطن العربي. 
و سبب ذلك» أن لهذه الجماعة دوراً في تربية الطفل. فالطفل بين عمر الولادة لغاية عشر 
سنوات» بقدر ما يلقن الأوهام و الخرافات التي يبثها الوعاظ و يتقبلها جهل الأمهات 
الأميات» فيصبح من الصعب على الطفل تجاوزها. لأن تلقينها حصل في مرحلة الطفولة 
عن طريق جهل و أوهام تربية الأم. أهميتها السلبية في أنها تبقى في الفكر عاملاً معوقاً 
لتقبل المعرفة الحديثة. 


في مقابل هذا الجهل» تتصف العلوم الحديثة و حركة التنويرء بأنها في حالة تطور 
لا ينتهي» ما يجعلها معرفة و رؤية للوجود تتناقض جذرياً مع النصوص الدينية التي 
تبتكر» لتؤلف منذ زمن ابتكارها من قبل رجال الدين معرفة جامدة» لا تعي بتطور المعرفة 
مع الزمن. فيمتد جهل رجال الدين و يصبح عاملاً معوقاً لقدرة الفرد على تقبّل المعرفة 
العلمية» و تجعل حرية تقبله للمعرفة معوقة. إن تطور الفرد و تقبل العلوم فيما بعد 
ببحكم الدراسة و الاختصاص المعرفي الذي يكتسبه سواء في الجامعات أم الممارسة 
سيعجز عن أن يرتقي إلى فكر حر مبتكرء إلا ما ندر. إن سبب هذا العجز يرجع إلى 
قدرة سيكولوجية الإنسان» قدرة الفصل بين صيغ المعرفة و تقبلها في المعيش اليومي. 
فتعيش سيكولوجية ذات المؤمن في عالمين منفصلين» عالم التطورات التكنولوجية في 
مجال الطب و الاتصال و النقل و غيرها من جهةء و عالم الالتزام و خضوع تقبل أوهام 
و خرافات الوعظ و النصوص الدينية من جهة أخرى. 
٠١‏ إيجابية الاستعمار وسلبيته 

سببت علاقات القوى الدولية اللامتوازنة بين المستعهر و المستتبّع» استحداث 
مفهوم المركزية الأوروبية/ الغربية» و التي انبنت على مفهوم فئوي مفاضل. فظهرت 


کلتشریات لدعم هذا التفاضل» منها: العقيدة القومية و العنصرية. جاءت رؤى تعتبر 
أن الحضارة الأوروبية هي أساس التطور الحضاري عامة» و متميزة من غيرهاء و أنها 
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الوريثة للكلاسيكية الإغريقية/ الرومانية. و سخر المستعمر الأوروبي هذا المفهوم لدعم 
هيمنته واستتباعه للآحر. إن علاقة الغرب مع الحضارة الكلاسيكيةء لا تمنحه شرعية 
ادعاء احتكارها. فمسيحية الغرب هي التي عطلت الحضارة الكلاسيكية. و الحضارة 
الكلاسيكية هي حصيلة تطور المعرفةء والعلوم والفنون ضمن الحضارات الزراعية 
الكبرى. لا شك في أن الغرب» بعد أن تمكن من تجاوز الإبراهيميات بالقدر المناسب» 
و بتأثير المعتزلة على السكولاستيةء تمكن من إحداث عصر النهضةء فإحياء الحضارة 
الكلاسيكية. فأحيت سيرورة حضارة الإنسان» بعد الردة التي تعرضت لها بسبب ظهور 
الإبراهيميات. 


إن قيادة المعرفةء و العلوم والفنون منذ عصر النهضة» مسألة» واحتكار 
الحضارة الكلاسيكية مسألة أخرى. ما كان من الممكن أن تظهر الحضارة الكلاسيكيةء 
لا في اليونان و لا في روماء لولا العلوم و الفنون التي سبقتها في الهند و وادي الرافدين 
و مصر» و لما كان من الممكن أن يظهر علماء الإغريق و الرومان» لولا أن سبقتهم علوم 
الحضارات الكبرى» و لما حصلت النقلة من الحرفة إلى الفن في التصنيع الإغريقي. 


١-ما‏ قبل العولمة 

لقد انبنى التكوين الاجتماعي و السياسي و الإنتاجي/ التجاري للاستعمار بصيغته 
العالمية ما قبل العولمةء على مقومات متعددة متسقة أحياناًء و متناقضة أحياناً أخرى. 
فهناك مصالح استعمارية اقتصادية و عسكرية وإدارية سياسية» ليست بالضرورة كلها 
سابية» أو تنحصر في مصلحة المستعمَر. كما هناك ضمن أيديولوجية المستعمر» رؤى 
الحركة التنويرية» و ما تتضمن من العلوم المعاصرةء و قيم و مفاهيم إيجابية و إنسانية 
كالديمقراطية و حقوق الإنسان واحترام القانون و حماية البيئة» و ممارسة و قيادة 
التكنولوجيا المتقدمةء في مقابل سابيات انفلات حرية السوق و احتكاره. 

فالعولمةء بهذا المفهوم كحركة عالمية سحبت معها الكثير من مقومات العالمية 
الاستعمارية و المركزية الغربية. مع ذلك أخذت تنبني على مقومات جديدة تؤسسهاء 
و تتأسس معهاء و تتحكم في مختلف العلاقات بين الشعوب. من أهم إيجابياتهاء الإنتاج 
و التسويق متجاوزاً سيادة قومية الأمة و الدولة. 

العولمةء ليست مرحلة جديدة من استعمار ما قبل الحرب العالمية الثانية فحسب» 
و إنما مرحلة جديدة في تكنولوجية إدارتها للعلاقات بين الشعوب وصوغها و التحكم 
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بها. فالعولمة» تتضمن و تنبني على تكنولوجيات و كلتشريات تتجاوز بالضرورة الحدود 
القومية» و شبكة كلتشرياتها المحليةء و تبعاً لذلك تتجاوز هيمنة سيادة الدول القوميةء 
بما في ذلك مجال الإنتاج و مرجعیات شبکات الکلتشريات المحلية. و لذا تتصادم م 
القومية السياسية و المؤسسة الدينية. 


و الأهم» لقد تعددت الهويات و توسعت مع المعاصرة و الحدالثة» و بهذا أغنت 
العمارة و الفنون و العلوم بقدرات تشخص مبتكريهاء» و خصوصياتهم المتنوعة. و لكن» 
بسبب توسعها اللا محدد بأيديولوجية مسبقة» ظهرت ضمن المرجعية المعرفية مجالات 
وفجوات فارغة» فتهيآت فجوات لسلوكيات فكرية» و قدرة إشغالها من قبل الفردء 
والإسهام في إغناء الحدائثة. غير أن هذه الفجوات نفسهاء يمكن أن تمنح فرصة أن 
يشغلها المشعوذ و الدجال و المدعي و اللا مباليء فيفسد مواقع في شبكة كلتشريات 
الحدائة. 


۷ _ الحداثة و حرية إرادة الذات 


يتمتع الفرد في بيئة مجتمع الحداثة» بحق حرية الذات في قيادة سلوكيات حياته 
البومية. إلا أنها حرية لم تزل هشةء و ربما ستبقى كذلك لمدة من الزمنء حتى تتجاوز 
رؤى المجتمع للوجود و رهبة الزوال و تقبلها كحالة طبيعية بيولوجيةء فتنتفي الحاجة 
إلى الرجوع إلى السحر و رؤى الأوهام الدينية التي جاء بها مجتمع الإنتاج الزراعي. 


بالرغم من ذلك تمكن الخرب منذ عصر النهضة» أن يخطو خطوات جذرية 
ن ا مثل واحد يوضح معنى هاه الحرية بالنسية إلى 
الذات التي تمنح الحرية لذاتهاء عندما تنتقي الشابة في مجتمع الحدائة» ما تشتهي من 
طرز «الفاشن» E‏ من مختلف مصادر الطرز و الكلتشريات» و مختلف التقاليد 
والاتجاهات» و تغير طرازها كل يوم» إن أرادت. أي تقدم على إعادة ابتكار تركيب 
الزي الذي ستظهر فيه» و ذلك حسب المناسبةء و الأهمية a‏ المناسبة» 
حسب مزاجها لليوم المعين. المهم في هذا الموقف» هو أن ي يسخر الفرد حرية إرادة 
الذات» في مسألة أخحذت تعتبرها مسألة خاصة. و ذلك بقدر ما تعتبر الشابة نقسها حرة 
في انتقاء الزي بالصيغة التي ترتئيهاء من غير الرجوع إلى مرجعية خحارج إرادتها. إنه 
موقف متناقض كليا مع موقف المجتمع الذي يحدد و يكبت حرية الذات» و يفرض 
عليها الالتزام بزي أو سلوكيات معينة. كما هو عمومية الحالة في المجتمعات المرتهبة 
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من الحداثة» التي أخذت تحدد نفسها بزي موحد معتمد من قبل الفكر السلفي الذي 
يقودهاء بهدف الاختفاء حلفه» و بيان تضامنها ضد حرية الحدائة. إنها ظاهرة الخوف من 
الحداثة» خوف الذات من حرية ذاتهاء لأنها تفرض بأن الذات تسخر إرادتها في قيادة 
ذاتهاء حرة من غير هيمنة قيادة تقودها. و لا تنحصر محددات مخبّلة الذات وإرادتها 
ضمن مجال الزي. و إنما تشمل مختلف سلوكيات المعيش» بما في ذلك المأكل 
و الممارسة الجتسية و التعليم و الرياضة و الكثير من صيغ الاستمتاع بالوجود. 


إنها حرية تتناقض جذرياً مع ذكورية الأب و جهل الأم» في بيئة الوعظ الديني 
في مرحلة الطفولة. لذا تعجز الذات بقدر ما تخضع لهذه المعوقات عن التكيف مع 
متطلبات الحداثة التي تبتكرها الذات الحرة. 

يهى المجتمع التقليدي للفرد طقماً من السلوكيات» يدرب عليه منذ الطفولة» بينما 
الحداثة تفتح له ساحة واسعة ليمارس حرية الفكر» و يساهم في سيرورة الابتكار اليومي 
الذي تهيئه الحداثة كقدرات لمختلف أفراد المجتمع؛ ليس كمتلقّ فحسب» و إنما كفرد 
فعال في ابتكارهاء سواء في صيغة إدارة معيشه اليومي» أم في موقعه كقيادي في التعليم 
و السياسة. و هنا مصدر عجز الفكر التقليدي» بقدر ما هو فكر كسلان» و غير متقبل 
لبدائل صيغ معيش متنوعة. في المقابل يكتسب الفرد حرية تجاوز الطقوم المحددة 
مسبقاء و يمنح الحق لذاته في الاستمتاع ليس في ممارسة سلوكيات جديدة» بل كذلك 
حق قدرة ابتكارهاء و حق استمتاع حرية الذات بحريتها. 


لكي نفهم أهمية تربية الطفولة على قدرات التفكير» علينا أن نفترضء أولا 
أن قدرات التفكير لدى أفراد البشر ما قبل التربية متساوبة بيولوجياً عند الولادة. يبين 
«جيمس فلن؛ (١٣لا۴‏ sعصه[)»‏ في مقالة له" أن إمكانية التفكير آشبه بتدريب 
عضلات البدن عن طريق الرياضة البدنية. فالفرق بين بدن فرد و آخر» هو نوع تدريب 
البدن و مدته. و هو كذلك بالنسبة إلى تربية التعليم و التثقيف. و الفرق عن الآخر» هو 
في تقبل و ابتكار البدائل و الاستمتاع في ممارستها. 

يبني الفرد الطفل في دور الطفولة قاعدة قدرات تلقي البدائل المعرفيةء نوعيتها 
رالوت ها في عل ما القاعدة المعرفية في المراحل اللاحقة من التربية 
النعرفة اليك وقزلف هذه القاعدة» في الوقت نفسهء ساحة للتجربة و لتفعيل 
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قدرات الابتكار. لذا بقدر ما ستکون هذه القاعدة متقبلة فدرة بدائل التفكير› سیتقبل 
الفكر تنوع المعرفة الجديدة. 


۸- حقوق الإنسان و التمييز العنصري 

استكون حرية الناس متساويةء من غير اعتبار العنصرء و اللونء والجنس... 
و ستلغى كل القوانين التي تفاضل بسبب العنصرء اللون» و العقيدة. كان هذا البيان 
الخطير و الهام» مقتطفاً من البيان الرسمي لحركة تحرير جنوب أفريقيا في عام ٠۱۹٥١‏ 
کما کان له صدی فيما بعد في دستور البلد عام .1۱۹۹١‏ و ظهرت بيانات مشابهة في 
قانون حقوق الإنسان في الولايات المتحدة الأمريكية في عام 1۹74ء و في قانون 
العلاقات العنصرية الذي صدر في إنكلترا عام .۱۹١١‏ و قد اعتبر في أواخر القرن 
العشرين التمييز العنصري الذي يشمل اللون و الجندر (إ#ل”ء6) والدين و أصل 
الانتماء القومي» انتهاكاً لحقوق الإنسان. 

بالرغم من هذه البيانات والدساتير» استمر التمييز بمختلف صيغه» وبخاصة 
في الولايات المتحدة و جنوب أفريقياء و إن تخفف و أخذ في أمريكا و بعض الدول 
الأوروبية حماية قانونية. لقد استمر موقف التفاضل بمختلف صيغه في القرن .)۲١(‏ 
بينما يسرع و يثير أغلب العلماء و الأكاديميين» بأن أصل هذه المفاضلات يرجع إلى 
كلتشريات مبتكرة لا بيولوجية. مع ذلك لم تزل في معظم أنحاء العالم» بعض الفثات 
التي تعتقد بتفاضل جنسها و دينهاء إضافة إلى صيغة مركب شبكة الكلتشريات المعتمدة 
من قبل مجتمعها. 

يرجع الكثير من عقائد المفاضلات إلى لون الجلدء و ترجع في الأصل إلى 
التفاضل الفئوي البدائي الذي ظهر مع تكوين مجتمع الإنسان» الذي ابتكر ضمن مجتمع 
الصيد ليؤدي وظيفة مؤشر لتمييز انتماءات أفراد القبيلة من الأخرى» و الجماعات فيما 

لقد ابتكرت الجماعات البدائية إشارات لتميز أفرادها من الأخرى» ذلك لبيان 
انتمائها القبلي» خاصة آثناء المعارك. و من بين هذه الإشارات التي ابتكرت في مجتمع 
الصيد البدائي» و لم تزل تسر من قبلهاء يمكننا إحصاء: شطب الوجه» قطع أعضاء 
من البدن» الختان» الوشم» و شق الشفاه و تلبيسها بحلقة كبيرة» و صيغ غيرها كثيرة. 
و من ثم استمرت الجماعات و الحضارات بمختلف صيغها و تقدمها المعرفي و الديني 
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و القومي» و اختلاف ظرف البيئة الاجتماعيةء تسخر مؤشرات لتدل على هوية أفرادها 
و كيانها. فظهرت الأعلام لهذه الدلالة» و شخرت في الحروب. إن الاختلاف بين طراز 
معماري» أو لباس الجماعة المحلي» ما هو إلا صيغ مؤشرات سخرتها الشعوب بهدف 
تمایز جماعتها من غيرها. 


۹- نسبية الكلتشر 

كنا أشرنا في فصل سابق إلى أهمية الرؤى النسبية» التي تسخر في تبرير عجز قدرة 
الجماعة عن الاندماج ضمن حضارة الإنسان. ظهرت هذه النسبية لتؤدي وظيفتين: 
أولاء الناحية الإيجابيةء و هي منح قيمة لشبكة كلتشريات الجماعة» باستقلال عن تطور 
عمومية الحضارة» ما يؤهلها حق الوجودء و منح قيمة لذاتها و الحفاظ على مقومات 
كلتشرياتها» متضمنة سلوكيات و مصنعات وعلاقات وغيرها. غير أن الحفاظ على 
تقاليد و معالم أشكال المصتعات» بما في ذلك العمارةء يتعذر إدامته في الزمن» إلا 
بجهد كبير. ذلك بسبب التطور الحضاري التكنولوجي» كما بسبب الكثير من مادة 
المنشآت و المصنعات القائمة التي لا تدوم في الزمن. 

ثانياً: كذلك تبر الناحية السلبية في هذه الرؤى» إدامة شبكة الكلتشريات القائمة 
بالرغم مما تتضمن من كلتشريات متخلفة نسبة إلى زمانهاء لا في مجال الإنتاج فحسب» 
بل كذلك في العلاقات الإنسانية و رؤى الوجود بعامتها. مع ذلك» تحتوي هذه الرؤى 
السلبية نواحي إيجابيةء ذلك في ظرف مجابهة المجتمع التقليدي الحداثة» و يعجز عن 
تفهمها و التكيّف معها. فينسحب مدة من الزمن» أو يتخندق ضمن شبكة كلتشريات قائمة 
أو يبتكرها» يسخرها مدة الردة» ليتمكن خلالها من إعادة النظر في موقعه من الحداثة. 
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فيمنح تدريجياً قيماً لبعض مقوماتهاء فيتمكن من استيعاب الرؤى التي تتضمنهاء و بهذه 
الحركة ي يحقق توافقاً نسبياً متجزئاً معها. 

E O E O E ED 
فترة زمنية انتقاليةء فيتمكن فيتمكن المجتمع المعين من استيعاب متطلبات التقدم الحضاري‎ 
N E E SE SSS SRE 
الحضاري. لا يتحقق بالضرورة بكفاءة التقدم الطليعيء و إنما بت يتحقّق بقدر متاسب.‎ 
المهم» آن لا ينعزل ضمن براديما أيديولوجية خارج مسيرة تطور الحضارة بعامتها.‎ 


-١‏ تعطيل خصوصية المحل 

ليس مهماًء سواء أكان فكر عمارة العولمة السلبي» يعلم أم لا يعلم» يهدف بوعي 
أم لا وعي» فإن سلبياته تفاقم بدورها سلبيات العالم الثالث. فتسلب هذه السلبيات 
وعي الفرد المعمار العربي من خصوصيته» و تبعذه عن هموم مجتمعه» و إلهاء قدراته 
الابتكارية و التعليمية عن مجابهة هموم مجتمعه بعامتها» و بخاصة مسألة تفاقم التلوث 
الذي امتد إلى مختلف مجالات المعيش» بما في ذلك الحوار الجمعي» المليء 
بكلتشريات أو حشو من تعابير غيبية متكررة» تعبّر عن وجود اتكالي» و استسلامه لقوى 
الآلهة. 

إن بقاء هذه العمارة ا 
أو راضياً بها أو خاضعاً لهاء أو ناكرا لوجودهاء كفرد أو كجماعةء يؤلف أداة فحّالة في 
إفساد قدرات الدلالات البصرية التي تؤلف أداة الحوار الاستطيقي الاجتماعي. کما أنه 
باستمرار بقاء هذا التلوث و تعود أفراد المجتمع المعيش معه برضاء سلبي و حسي 
متبلد» سيعطل قدرات النمو الحسي الذي يسعى إلى رفضه و ابتكار البديل له» كما 
يؤدي إلى العجز عن إزالة مسببات التلوث. سبب هذا الرضا السلبي هو فقدان قيادة 
تربوية و تعليمية مناسبة تبتكر كلتشريات محلية» تتمتع بقدرات تعالج كيفية تلشئة 
و ابتكار حلول مواجهة متطلبات الحداثة الإيجابية» و كيفية التعامل معها 


لقد أصبح من المتعذر أن نجد في أغلب مدن الوطن العربيء في أواخر الألفية 
الثانيةء شارعاً غير ملوٹث بصرياً و صحياًء وأحياناً صوتياًء إلا ما ندر“. و أصبحت 


)٤(‏ سواء أكان ضجيج منابر الجوامع و الكنائس» آم ضجيج السيارات. 
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معالم العمارة المشيدة حديغاًء تفتقد لمعالم تتصف بصفة الأبتمال» عدا تلك الأحياء 
القديمة منها. و هي ذاتها أخذت تتلوث بسبب إضافات تعميرية تحصل بتكنولو جيات 
متدنية» و نهج إدامة لا تتوافق مع التكدولوجيات التقليدية الحرفية التي حصل التعمير 
بموجبها أصلا. أضف إلى هذاء عامل إهمال إدامة الحفاظ على عمارة الماضي التي 
تحمل قيم و معرفة زمانهاء و الجهد المعرفي و الحسي الذي حققته الأجيال التقليدية 
السابقة» ضمن تكنولو جية الحرفة اليدوية. فخسر هذا العالم المعالم المعمارية التقليدية 
الحرفية التى كانت تؤلف أداة حوار جمعى فى الماضى» ما قبل الحداثة» و عجز عن 
ابتکار ا حوار مناسبة لزمانها. ٠‏ ۰ 


أصبح المسعى الأول لأغلب عمارة الوطن العربي» تقليد تعمير مشابه لعمارة 
الغرب» من غير أن يمتلك الكلتشريات المناسبة» المعرفية و الحسية» التي تمكنه من 
استيعاب متطلبات تكنولوجية الحداثة» و ما يرافقها من قيم لصفات أبتمالية. أدى ذلك 
إلى إخفاق قدرة المعمار فى ابتكار عمارة معاصرة تعبّر عن خصو صية المحل» فامتلأات 
ال بار عة وضرف 


-١‏ عجز التعليم بعامة و الأكاديمي في الوطن العربي 

تأسست الأكاديميات في الوطن العربي بتأثير الاستعمار» و كذلك الاطلاع على 
تجربة الغرب و بقيادته. و ظهر في هذا العالم المعمار الأكاديمي العربي متوافقا مع 
التربية الأكاديميةء ليستبدل موقع و وظيفة الحرفي» ما أدى إلى تقبل الشكل المعماري 
الحديث من غير البحث في المسببات التكنولوجية و الاجتماعية و الخلفية التاريخية 
لظهور الأشكال الحديثة. اصح الأاعشبام الأول لوظيفة التربية الأكاديمية هو الببحث عن 
صورة الشكل المبتكر في الغرب و استيراده نظام التربية. إنه تعامل يشبه استهلاك استيراد 
المصتعات الأخرى» كالسيارة و فاشن الملابس و ماكينة الحياكة و أنظمة الرياضة البدنية 
و التلفاز و غيرها. فاستبدلت وظيفة و موقع الحرفي الذي كان العامل الذي يوفق بين 
قدرات تقبل أفراد المجتمع لرؤى مركب الحاجة الجديد مع التكنولوجيا التي كان 
يسخرها و يبتكرهاء و التي كانت سائدة في المعيش التقليدي. 


أصبح في هذه النقلة المصتّع و التكنولوجيا التي يسخرها المجتمع في كيفية 
تقل او رض ا مركب الحاجة معرفة وره من الخارج ذلك بالنسة إلى گل 
من المصنع و المتلقى» و المؤسسة الأكاديمية. وهو ما أدى إلى عجز المؤسسات 
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الأكاديميةء و تبعاً المعمار الأكاديمي» عن تهيئة القيادة المناسبة لتهيئة متطلبات النقلة 
من المجتمع التقليدي الحرفي والأهلي» إلى مجتمع الإنتاج الممكنن و المجتمع 
المدني. هذا ما يفسر لتا لماذا لا يعبر الشكل المعماري المستنسخ» عن خصوصية 
المحلء لا الخصوصية القائمة في دور النقلةء و لا التجارب التي تقود إلى ابتکار رؤی 
جديدة تعبّر عن خصوصية هموم المجتمع. كما أخفق المعمار في تحقيق تجارب في 
الشكل المعماري» حيث تؤلف مقومات لبحث مستقبلي بهدف تنشيط دينامية النقلة 
و إنضاجهاء إلا القليل منهاء و بمعزل عن عمومية الممارسة. 


يرجع عجز تحقيق هذه النقلةء أو واقع بطئهاء إلى مسببات كثيرة» يمكن اختزالهاء 
کما يلي: 

التعليم الأكاديمي في البلدان العربية ناشئ» لا يمتلك تقاليد معرفية تمتد في 
الزمن» ضمن المعرفة الأكاديميةء و لا خارجها. إن الفكر العربي لا يمتلك عصر نهضة 
كقاعدة معرفية و فنية أشبه بما يتمتع به المواطن الأوروبي. لقد هيا عصر النهضة لحسيات 
الفرد الأوروبي» عدداً لا يحصى من القطع الحرفية و الفنيةء منتشرة في الشوارع و مراكز 
العبادة و في قصور الأغنياء. أغلبها متوافر للاطلاع والتأمل و الاستمتاع بهاء من غير 
معوقات أيديولوجية دينية تمنع وجودها و التعامل معها. لم يحافظ الوطن العربي على 
أغلب المعالم التقليدية الحرفية التي حققها الحرفي في الماضي» و لا تلك التي حققتها 
الحضارات الكبرى. ولم يمنح القيمة المناسبة للحرفةء و لا يفرق المجتمع بعامته بين 
الحرفة و الفن. 


فالتعليم الأكاديمي ناشى» لا يمتلك مرجعية لتنظيم إدارة التعليم» أو مكتبات 
ضخمة يمتد تاريخها في الزمن. و لم يمتلك مرجعية ترجع إلى المعتزلة أو عصر النهضة 
و الحركة التنويرية. لقد اسورد الكيان الأكاديمي عن طريق الاستعمارء إلى بيئة عربية 
كانت جالسة لعدة قرون على قاعدة تربية دينيةء ولم تزل. ولذالم تكن متهيئة لتقبله 
و التوافق مع متطلبات الحداثة» بما في ذلك المكنلة و حرية التفكر. 

- تعرض الأستاذ المدرّس و الطالب ضمن التدريس الأكاديمي للعلوم الحديثة 
كالفيزياء و الكيمياء و الميكانيكا و الفقلكية» و غيرها. لم يكن للعالِم العربي دور في 
ابتكار و تطوير أي من هذه العلوم» ولم يمتلك اللغة المناسبة للتعامل معهاء سوى 
القليل من المصطلحات التي تهيأت ضمن النهضة الفكرية زمن الدولة العباسية. لذا لم 
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تكن اللغة العربية متهيئة للتعامل مع متطلبات العلوم الحديثةء بما تتضمن من مترادفات 
لغوية و معان و مفاهيم. 


إن وظيفة الفن هي التعبير عن هموم خحصوصية سيكولوجية الجماعة» و تهيئة 
الأداة الاستطيقية التي تسخرها حسيات الفردء كفرد و جماعةء بهدف الاستمتاع. وما 
شكل المصتع أكان حرفة أم فنا إلا شكل المادة التي تمتد فيها صيغ لأشكال مبتكرة» 
هدفها أن تعبّر عن هموم هذه الخصوصية. فإذاً هي أداة دلالية تبتكرها خصوصية 
الجماعة للتعبير عن خصوصيتها. فيتعذر نقلها من شبكة إلى آخرى» إلا إذا كانت الشبكة 
الأخرى تشترك مع الأولى و تتشابه في الهموم» أو تمتلك القدرات المعرفية لفك ما 
تحمل أشكال مصتعات الآخر من دلالات و معانٍ. 


لذا يصبح استنساخ الشكل الفني» من غير المعرفة المناسبة لفك المعاني 
والقدرات الحسية للتفاعل مع عة المعائى الفحمل نها القكلء انت اعا غاا 
من العاطفة و المعاني أصلاً. فمثلاًء بالرغم من التشابه بين الحضارتين الإنكليزية 
و الفرنسية في المعرفة العلمية و اشتراك علمائهم في البحوث و الاكتشافات» لا يمكن 
نقل الانطباعية الفرنسية إلى واقعية الرسام «كونستابل؟ (#اطةء”ه))» و بالرغم من دور 
الرسام «ترنر (1ا) في ظهور الانطباعيةء فلم يظهر ترنر» في فرنسا أو إيطاليا آو 
ألمانياء لأن الخصوصية الاستطيقية التي تفاعلت مع هموم هذين المجتمعين بالضرورة 
كخصوصية» تتباين مع الآخرى. و حينما نقل شكل عمارة «ميز فان در رو» إلى أمريكاء 
اكتسب الشكل طابعاً لخصوصية متطلبات أمريكا بسبب تقارب التقدم التكنولوجي بين 
الشبكتين الكلتشريتين. و حينما نقل الرسام جواد سليم تكنولوجية بيكاسو و شكلها إلى 
بيئة العراق» منحها دلالات و هموماً بغداديةء فاكتسب الشكل الذي حققه قيمة محليةء 
لأنه عبر عن هموم خصوصية سيكولوجية المحل. وما لجواد سليم أن يتمكن من 
تسخير هذه التكنولوجياء لولا تمكنه مسبقاً من استيعاب العلاقة بين الفكر و خصائص 
المادة المسخرةء كما استوعب كيف سر الفنان الطليعى تكنولوجية هذه العلاقة في 
إرضاء الخصوصية. لم يمتلك المعمار حسن فتحي هذه المعرفة حينما أقدم و صمم 
عمارة القرنة في مصر. 

(0) تتمكن البيثة الأكاديمية العلمية من تقيّل العلوم لأ مفردات المعرفة العلمية يمكن تقبّلها كحقائق 
حصيلة تجربة عملية. إن وظيفة العلم هي التوصل إلى معرفة خصائص المادة و حركاتها عن طريق التجربة 
و الفحص. لذا فهي معرفة تتجاوز خصوصية شبكات الكلتشريات و الزمن. و لذا تنتقل المعرفة العلمية من شبكة 


إلى أخرى. 
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يتضمن الشكل نوعين من التكنولوجياء أو تكنولوجيا ذات وجهين تؤدي وظيفتين 
متمايزتين: الأولى» مؤشرات تحمل دلالات تعبّر عن خصوصية الحس ووعي ذات 
الحرفي بالقيم الاستطيقية التي يُحمَّلها لهذه المؤشرات. كما تعبّر هذه المؤشرات عن 
خصوصية هموم الحاجة الرمزية التي تؤلف قدرات وعي الذات بكيان ذاتها. 

الوظيفة الثانية للتكنولوجيا هي تحول المادة الخام لتأخذ شكل المصنع. 

كلا العلم و الفن» يفترضان تربية أولية تبدأ مع الطفولة. هذا ما تفتقده الأكاديمية 
في البلدان العربيةء لأن تربية الطفولة لم تزل تلقينيةء مُلائيةء مليثة بالأوهام و الخرافات» 
باللإضافة إلى تربية الأم الجاهلة. يحملها الطفل معه إلى الكثير من دراسات العلوم 
و الفرضيات التي يتقبلها ضمن تربية الدراسات العليا ما قبل الجامعة» ومن ثم ينقلها 
معه إلى البيئة الجامعية. تعوق هذه الخلفية قدرة استيعاب الكثير من المبادئ التي 
انبنت عليها العلوم الحديثة. فإذا تقبّل مثلاًء أن الماء هو عبارة عن مركب من غازينء 
لأن خحصائص المادة تفرض بالضرورة أن يؤلف مركب هذين الغازين (عااء1هM)‏ مادة 
الماء. فإذا كان تقبل الطالب بكونها إحدى خصائص المادة» فيكون قد تقبل إحدى أهم 
مقومات العم الحديث. أما إذا كان يكمن في خلفية رؤى اللا وعي» بأن هناك قوى 
غير خصائص المادةء إلهية» سببت صفة هذه المادةء يكون قد رجع إلى تربية طفولة 
المُلائية الغيبية الدينية» و يكون قد أنكر وجود خحصائص lnllدة (Physical Properties‏ 
Matte‏ ۴٥ء‏ سواء کان يدري م لا يدري. 


ليس من السهولة ابتكار معالم تعبر عن خحصوصية المحل» و تتوافق في الوقت 
الوجود. يرجع أغلب أسباب هذه الصعوبة إلى أن العالم العربي لا يمتلك خبرة و تجربة 
عصر النهضةء و لم يتقبل حركات التنوير. ذلك لأنه ضمن بيثة معرفية: أولاً لا تحترم 
الحرفة و تمنحها القيمة المعرفية المناسبة. لذاء فهو بدوره» لا يمنحها قيمة بكونها جهدا 
بشرياًء بل مصدر القوى المحركة» الله بالذات. كما إن الأيديولوجيا التى تقود سلوكيات 
معيشه اليومي» لاأ تمارس حرفة ضمن صيغ العبادة كالرقص و الغناء و النحت و الرسم 
بل ينبذها طقس العبادة. فطقس الدين الذي يؤمن به لا يمارس حرفةء ولذا لا يصبح 
جهد تفعيل حركة الحرفة ضمن وعي العبادة. كما نادرا ما تمارس قيادة المجتمع حرفة 
ماء سواء منها التي ترضي الحاجة القاعدية آم الاستطيقية. فتصبح قيادة لا تعي بدور 
الحرفة فى إدامة الوجود غير إدامة السلطة المركزية. 
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سيتطلب تجاوز هذه المعوقات الأيديولوجية و الفجوة المعرفية و الحسيةء و التي 
دامت ٠٤‏ قرناًء معرفة فلسفية جريئة و في قدرتها تحدي أيديولوجية ابتلي بها المجتمع» 
و أصبحت قاعدة الوعي بالوجود. إن شرط صلاحية هذه الحركة المعرفية و الحسية أن 
تكون في توافق مع التقدم التكنولوجي و الحسي الطليعي في العالم. 


۲-العولمة و الدولة القومية 


تؤلف العولمة مرحلة جديدة في تكنولوجية تفعيل الدورة الإنتاجية» و صيغ إدارتها 
للعلاقات بين الشعوب و التحكم فيها. فتتضمن» أو تنبني العولمة على تكنولوجيات 
و كلتشريات تتجاوز ‏ بالضرورة ‏ الحدود القومية و كلتشرياتها المحلية. و تبعا لذلك 
هيمنة سيادة الدول القومية» بما في ذلك مجال الإنتاج» و المرجعيات الكلتشرية 
المحاية. كان التكوين البنيوي للاستعمار بصيغته العالمية ما قبل العولمة» ينبني على 
قواعد متقدمة إيجابية متعددة» لكنها تتناقض مع ما تتضمنه من سلبيات» مع الكلتشريات 
الإيجابية للشعوب المستعمَرة. لأن الاستعمار الأوروبي انبنى من قبل شيكة كلتشريات 
تتنضمن رؤى و تجربة إدارية و سياسية و أيديولوجية ظهرت ضمن الحركة التلويرية 
و المعرفية المعاصرة» كالديمقراطية و حقوق الإنسان» و احترام القانون» و حماية البيئق 
ودعم التكنولوجيا المتقدمة. 


إن مصالح العولمة الاقتصاديةء لا تفترض الهيمنة على اقتصادات شعوب العالم 
الامي» و تكتفي بذلك. بل تفترض كذلك أن مصالحها تتطلب تحقيق توافق نسبي في 
تعاملها مع مجتمع العالم النامي في مجال التطور التكنولوجي. وهو توافق بين ذلك 
الذي يمارس في عالم نام في دور التطور» و في المقابل ذلك الذي يمارسه عالم الحداثة 
و الذي يكون في دور الأبتكار و التطور. 

هناك هدفان و ضرورتان لهذا التوافق: 

أولاًه يفترض نهج العولمةء بأن التوافق بين العالمين في الكثير من المجالات 
التكنولوجية والاجتماعيةء يهئ الفرص والظرف للاقتصاد العولمي لتحقيق حركة 
زيادة تبادل تجاري و تصنيعي» متزايد بين العالمين: حركة تطور النامي» و حركة 
المتقدم» فتنشط بدورها و تدعم حركة عالمية الاقتصاد العولمي. و من غير هذه العلاقة 
المتداخلة» ستعجز العولمة عن إدامة تطور تكنولوجياتها و تنوعهاء و هي حالة يفترضها 
التنظيم الرأسمالي الدولي. 4 


v4 


الفكر الجدي 


4 


ثانياًء يحقق هذا التداخل التكنولوجي والمعرفي قدرة تنشيط الحوار التجاري» 
بين العالمين بصيغ بين متساويين بالقدر المناسب في الإدارة و المعرفةء ما يسهل حركة 
التبادل الاقتصادي و المعرفي. بمعنى» وجود و تنشيط حركة معرفية فعالة فى البلدان 
الامة في تراقق مخ مات اتصاد المراة . عل ا للك ققدم عرقي في القباس 
العالمي» و هو ما يتوافق مع حركة عولمة الاقتصاد بعامته و تداول المعرفة. و هذا ما بدأ 
يتحقق في الهند و الصين» و غيرها من دول آسيا و أمريكا الجنوبية. 


كما يتوافق هذا النهج التجاري الصناعي مع الطموح الليبرالي» لأنها انبنت أساساً 
على إنضاج الحداثةء التي تتضمن في الأصل كلتشريات حركة التنوير و الليبرالية. 
لذا تتضمن فى بنيتها مخاضاً متناقضاً معرفياً و وجدانياً. ذلك لأنها تتضمن دعوة إلى 
كلتشريات الديمقراطية و حقوق الإنسان و احترام القانون و الليبرالية» و حماية البيثة. 
هذا لا يغير الحقيقة بأن ضمن العولمة هناك كلتشريات تؤلف قوى فعَالةء لا يهمها غير 
الهيمنة و الربح السريع» و تأمين مصالح الاستعمار. 


و هكذا تتصف العولمة بهاتين الناحيتين المتناقضتين و المتبادلتين في الوقت 
نفسه. لقد أصبح الانخراط في تفعيل العولمة» و توسيع و تطوير مقوماتهاء يؤلف قاعدة 
أساسية للتقدم الحضاري المعاصرء أينما كان موقع المجتمع في عالم العولمة» سواء في 
المجتمعات المتقدمة أم النامية. و بات الوقوف خارجهاء أو بمعزل عن تياراتها العلمية 
و الفنية و الإنسانيةء سيعني العزلة و التخلف عن التقدم المعرفي و الحسي» الذي تحقَقّه 
المعاصرة و الحداثة. فالعولمة هي المرحلة الحالية في دور نضج المعاصرة و الحداثة 
التى أنشأها فكر عصر النهضة الأوروبىء حينما أخذ هذا العصر قيادة حضارة الإئسان» 
ی ماف المالات العلة و الةو الوجدانية. و هى قيادة تؤلف امتداداً لتلك التى 
قادتها في السابق الحضارة الهيلينية ما يقارب آلف عام و بعدها الحضارة الاسلاميةء 
بالصيغة التي قادتها المعتزلة وعلماؤها في كثير من مجالات المعرفة» كالرياضيات 
و الأرصاد و الجغرافية و الطب و غيرها. ۰ 


و هذا ما يتعين أن نؤكده» من أن ظهور عصر النهضة هو إحياء و امتداد للحضارة 
التى جاءت بها الحضارة الهيلينية (ءذ١ء!1ء13)‏ الكلاسيكية. 

فعند مواجهة عمارة العولمة» يتعين أن نميز بين هاتين السمتين المتناقضتين 
للعولمة: الموقف التقدمي والإنساني و الليبرالي» مع التقدم التكنولوجي» و في المقابل 
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وجهها الآخر» الموقف المركزي والمستتبع. ومايفرزه هذا الخاشن موان 
متناقضة و متخاصمة مع تلك المحليةء» سواء أكان منها واقعياً أم وهمياً. 


في ما يلي أهم المقومات التي أخذت تنبني عليهاالعولمة: المنظمات 
و المؤسسات الدوليةء كهيئة الأمم» و البنك الدولي والمحكمة الدولية و منظمات 
رقابة البيئة والصحة العالمية. وإضافة إلى هذه المنظمات برزت مقومات عولمة 
جديدة» كالمنظمات اللا حكومية المتعددة»ء و المتمثلة بحقوق اللإنسأان و العفو الدولية 
و منظمات اللإغائةء و شبكات الإعلام الحرةء و غيرها. و لكن ما كان لظاهرة العولمة أن 
تنبني و تظهرء لولا التطور الإلكتروني الهائل الذي حصل في الإنتاج الصناعي و وسائل 
الإعلام و المعلوماتية التي تأاسست على التطور الحاصل في الكمبيوتر. ومن قبلها 
البرق و التلفون المحلي و الدوليء و التلكس فالفاكس» و أخيراً الإنترنت. 

و بينما كانت العلاقات بين الدول القومية ذات السيادة الإقليمية المستقلة تنبني 
على آحلاف و حماية لاقتصاداتها و كلتشرياتها و أنظمتها السياسية» بهدف السيطرة على 
سيادة دول أخرى» تحول الكثير من هذه العلاقات» و أصبح خاضعاً للمؤسسات الدوليةء 
وتحت رقابتها. لا د تخترق إقليميتها و سيادتها القومية فحسب» بل كذلك أنظمتها 
السياسية والاقتصادية و الكلتشرية و التعليمية و الثقافية. ذلك بقدر ما أصبح تنظيم 
و إدارة الاقتصاد القومي و المحلي لا يتوافق مع محددات السيادة القومية. و خذت 
ترتقي إلى فثات متباينة» ليست بالضرورة منسجمةء و لكنها تتضامن في مجالات 
متعددة» و منها: البيئة الطبيعية و حقوق الإنسان و حرية إرادة الفرد و عمومية المعرفة 
و التسلية الحرةء إضافة إلى مختلف تنوع المصنعات. فتسخر شبكة إعلامية الكترونية 
حرة حارج رقابة سلطة الدولة القومية أو منظماتها اللاهوتيةء و مختلف التزاماتها الفثوية 
المررة من تلات امات المجعن الإهلي هلى. و حلاف هذاء أو من غير هذه الحرية» 
تنغلق ضمن أصوليات و أوهام رادم رجات بدوية» كان تجاوزها الزمن قبل أن تظهر 
إلى الوجود و تؤلف أبديولوجية فعَالةء و لا سيّما بصيغتها الإسلامية. 

لذاء أصبح الانخراط في تحقيق العولمة ونشر مفاهيمهاء و تطوير مقوماتها 
الإنتاجية والمعرفية و الإنسانية» أساسا للتقدم الحضاري المعاصر. وبات الوقوف 
خحارجهاء أو بمعزل عن تياراتها العلمية و الفنية و الإنسانيةء يعني العزلة و التخلف عن 
التقدم الفكري الذي حققته المعاصرة و الحداثةء و بخاصة ما حققه الفكر الغربي في 
مجال حرية إرادة الذات منذ بدء عصر النهضة و التشخص,» و ذلك امتدادا إلى النهضة 
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الحضارية الكلاسيكية. فتجاوزها في مجالات كثيرة و منها فن الرسم و النحت و حرية 
المرأة. 

لذا عند مواجهة عمارة العولمةء يتعين علينا أن نميّز بين هذين الموقفين المتناقضين 
لدى عالم الخرب» الموقف التقدمي و الإنساني و معه التقدم التكنولوجي من جهةء و من 
جهة أخرى» الموقف المركزي و المستتيع للآحر» و ما يفرزه من موقف عبشي لا مبالٍِ 
بالنسبة إلى الكلتشريات الأخرىء» و إن تغيرت معالمه و تنوعت تسمياته. 
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١‏ قطرنة"' و تجارب محاية جديدة 


ظهرت بعد الحرب العالمية الثائية ردود فعل أخرى ضد عمارة الطراز الدوليء 
بهدف مواجهة سلبياتها. فكانت ردوداً من داخل حركة الحداثة نفسها. تت ل 
الحركة بقدرات حسية لصياغة بعض صفات معالم الحدائة بصيغ جديدة عما جاءت بها 
الحداثة. سعت هذه الحركة إلى «قطرنة» شكلية العمارة الدوليةء و منحها سمة محلية 
و مواجهة الظروف المحليةء كالمتطلبات المناخية» و كلتشريات الحرفة التي نما الفرد 
معها منذ الطفولةء التي تولف بعض مقومات هويته. 


هدفت هذه القطرنة استحداث تنويع يحمل معالم تتعاطف مع أشكال الخصوصية 
المحلية. و بهذا تجثبت رتابة التكرار الذي ظهر مع ظهور الحداثة» و تجنبت اغترابها 
عن سيكولوجية هموم القطر. فظهرت تجارب معمارية كثيرة منحت الحدائة صيغا 
محلية» وقد تمثل هذا في عمارة «أریس کونستانتينیدس» (0952111"18) )A ri8‏ 
في الیونان» و «آئفار آلتو» ۸٥(‏ ۸1۷2۲) في فنلنداء و «هانس برنارد شارون» ۶ئ٩۴14)‏ 
yè Bemhard Scharoun)‏ ألمانياء و اويس كان» )L0uis Khan)‏ فى أمریکاء و «کارلو 
٠ (Carlo Scarpa) *lıjiéw‏ 
في إيطالياء و «آوسكار نماير» 
)0scar Niemyere)‏ فی البرازیل› 
و «(ساكيو أوتانى» (Sachio Oa)‏ 
في اليابانء و رفعة الجادرجي في 
العراق" و غيرهم كثيرون. لويس کان 

(۱( قطرنة من ؤزطر .(Regionatiza1i0n)‏ 


The Architects Journal, 17/4/2008, and Rifat Chadirji, Concepts and Influences: Towards : انظر‎ )۲( 
3 Regionatized international Architecture (London; New Yurk; Sydney: John Wiley and Sons, 1|986), 
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هانس برنارد شارون 


إلا أن هؤلاء» بالرغم من أن مواقفهم جاءت ردود فعل ضد الطراز الدولي 
Style)‏ ا1ntemationa)‏ لعمارة الحداثةء لم تکن أشكال أعمالهم خارج منطق نهج 
الحداثةء أو تتناقض مع عقلانية تفعيل مكننة الدورة الإنتاجية. كما لم يكن نهج هؤلاء 
القادة المعماريين خارج جدلية إنجاب تلك الصفات الأبتمالية التي جاءت بها عمارة 
المكننة» بل سعت القدرات الحسية التي سخرت من قبل هؤلاءء إلى منح استطيقية 
المكننة صيغة أخرى. و هي الصيغة التي حققها كوربوزيه بامتياز في كنيسة روتردام 
في رونشام (Notre-Dame du Ronchamp)‏ في منتصف القرن العشرين» ومن ثم 
هانس برنارد شارون حيث حقق عمارة تتصف ببعض مناحي الانطباعية بامتياز في قاعة 
الفيلهارمونية في برئين (The Berlin Philharmonic Orchestra)‏ )7 14° - 14¥(. 


۲ الفجوة بين العولمة و القدرات المحلية 


جاء القرن العشرون» يتضمن فجوة معرفية و حسية» بين الفن الطليعي من جهة» 
و تقبله من أغلب عامة المجتمع في أوروبا من جهة أخرى. فتفاقمت هذه الفجوة حينما 
استوردت معالم الحداثة إلى بيئة العالم النامي. إنها فجوة بين الفثات التي قبلت الحداثة 
و أخذت تسهم في ابتكارها و تطويرهاء و توسع مجالاتها المعرفية و الحسية. ذلك في 
مقابل تلك الفثات التي أخذت تعتكف في محتبسات ابتكرتها لنفسهاء و أخذت تنتقي 
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معالم و أيديولوجيات فاتها الزمن» تسخرها للتعبير عن هويتهاء و تختفي وراءهاء بهدف 
إخفاء عجزها عن قدرة مواجهة الحداثة و التكيّف معها. و يرجع سبب هذا تباین 
و استمرار هذه الفجوة في الزمن إلى عجز قدرة التعليم و البيئة الأكاديمية عن تهيئة 
المعرفة و الحسية المناسبةء و تثقيف أفراد المجتمع بمتطلبات و خصوصيات ا 
الممکنن» و کات يات تتضمن رؤبة تقود هذا التصنيع. 


و يسبب وجود هذه الفجوة الكلتشرية وإهمال العمل على تسويتهاء لم تتمكن 
شبكة الكلتشريات المحلية من التهيؤ لاستيعاب متطلبات التعامل المعرفي و الحسي مع 
متطلبات الحداثة بعامتهاء أو بالقدر المناسب. ما أدى ذلك إلى انهيار الدورة الإنتاجية 
في هذه المجتمعات» أمام متطلبات الإنتاج المتقدم. فتلوثت أشكال المصنعات 
بمختلف صيغهاء العمارة و غيرها من أدوات المنرل و التأثيث. 


فأصبح من المتعذر أن نمر في شارع أو زقاق في بغداد و دمشق و بيروت 
والقاهرة من غير أن نتعرض لعمارة هجينة ملولة غطت واجهات شوارع 
هذه المدن. و الأخطر من ذلك هو أن أغلب أفراد مجتمع هذه المدن تعودوا 
بأحاسيسهم المعيش مع هذا التلوث البصري. و أصبح المتعلم والأمي» الغني 
و الفقيرء لا يجد ضرورة ملحة للاعتراض على ما تتعرض أحاسيسه من تلوث 
بصري. أو ريما الأصح أن نقول» أصبح لا يعي بأن قدراته الحسية الطبيعية تعودت 
تقبّل هذا التلوث البصري. 

لا يعني هذا أبداً أن عمارة العولمة هي دائماً سلبية بالصيغة الشكلية التي أشرنا 
إليهاء أو أن هدفها فقط هر الإثارة و الربح السريع و كلتشرية الصور. فهناك فكر معماري 
آخر» یسعی إلى التحاور مع المجتمع» ومع توافق التكوينات الشكلية مع استطيقية 
الحداثة“. 


۳- توازن مصالح العولمة و تناقضها 


إن مصالح العولمة الاقتصادية» لا تفترض ضرورة الهيمنة الاقتصادية على شعوب 
العالم النامي» و تكتفي بذلك؛ بل تفترض أن تتطلب مصالحها تحقيق توافق نسبي في 
(FT)‏ تتمّل هذه الأعمال المعمارية تلك الأولة لنورمان فوستر (e۲ا5٥۴ )NNormn an‏ في إنکلترا› و متها أعماله 


الأوليةء و أعمال رنزو بیانو ٣0(‏ ۴۵ ۴۰۸20) في إيطالياء كممارس و منظّ و ھانس برنارد شأروڻ (Hans Berard‏ 
Scharoun)‏ في ألمانياء وسكاربا (م54) في إيطالياء و غيرهم الكثير. 
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تعاملها مح مجتمع العالم النامي في مجال التطور التكنولوجي»› وهو توافق بين ذلك 
الذي يمارّس في عالم نام في دور التطورء و في المقابل ذلك الذي يمارسه عالم الحداثة 
و الذي يكون في دور الأبتکار. 


و هناك هدفان و ضرورتان لهذا التوافق: 


أولاًء يفترض نهج العولمة» بأن يتم التوافق بين العالمين في الكثير من المجالات 
التكنولوجية و الاجتماعية» على أن يهيئ الفرص و الظرف للاقتصاد العولمي لتحقيق 
حركة زيادة تبادل تجاري متزايد بين العالمين: حركة تطور النمو الإنتاجي المتقدم» 
فتنشط بدورها و تدعم حركة عالمية الاقتصاد العولمي. أو من غير هذا التوافق و الدعمء 
ستعجز العولمة عن تسويق منتجاتهاء و تبعاً تطوير تكنولوجياتها و تنوعهاء و هي ضرورة 
يفترضها الاقتصاد الرأسمالي الدولي. 


ثانياً» يحقق هذا التوافق التكنولوجي و المعرفي قدرة الحوار التجاري الإتتاجيء 
ين اللين والراتن بالشر الاسب فى الإدان والحرة ماشهل عر الال 
الاقتصادي. بمعتى» وجود و تنشيط حركة محرفية فعّالة في البلدان الغامية تتوافق 
مع مصالح اقتصاد العولمة. فيحصل تبعاً لذلك تقدم معرفي في القياس العالميء ما 
يتوافق مع حركة عولمة الاقتصاد بعامته و تداول المعرفة. و هذا ما بدأ يتحقق في الهند 
و الصين» و غيرها من اقتصادات آسيا و أمريكا الجنوبية. 


و هكذا تتصف العولمة بهاتين الناحيتين المتناقضتين و المتداخلتين في الوقت 
نفسه. لقد أصبح الانخراط في تفعيل العولمة» و توسيع و تطوير مقوماتهاء يؤلف قاعدة 
أساسية للتقدم الحضاري المعاصر, أينما كان موقع المجتمع في عالم العولمة» سواء في 
المجتمعات المتقدمة أو النامية. و بات الوقوف خارجهاء أو بمعزل عن تياراتها العلمية 
و الفنية و الإنسانية» سيعني العزلة و التخلف عن التقدم المعرفي و الحسي» الذي تحققه 
المعاصرة و الحدائة. فالعولمة هي المرحلة الحالية في دور نضج المعاصرة و الحداثة 
التي أنشأها فكر عصر النهضة الأوروبي» حينما أخذ هذا العصر قيادة حضارة الإنسان» 
في مختلف المجالات العلمية و الفنية و الوجدانية. وهي قيادة تؤلف امتداداً لتلك 
التي قادتها في السابق الحضارة الهيلينية ما يقارب الألف عام» و من بعدها الحضارة 
الإسلامية» بالصيغة التي قادتها المعتزلة وعلماؤها في كثير من مجالات المعرفة 
كالرياضيات و الأرصاد و الجغرافية و الطب و غيرها. 
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و هذا ما يتعين أن نؤكده» وهو أن ظهور عصر النهضة هو إحياء وامتداد إلى 
الحضارة الإغريقيةء و ما الحداثة إلا المرحلة اللاحقة لتطور و إنضاج الرؤية المادية 
و العالمية التي جاءت بها الحضارة الهيلينية الكلاسيكية. 


فعتد مواجهة عمارة العولمة» يتعین» أن نميز بين هاتين السمتين المتناقضتين 
للعولمة: الموقف التقدمي و الإأنساني و الليبرالي» مع التقدم التكنولوجي» و في المقابل 
وجهها الآخر» الموقف المركزي والمستتبع. وما يفرزه هذا التناقض من مصالح 
متناقضة و متخاصمة مع تلك المحلية» سواء منها الحقيقية أو الوهمية. 


بل بات على كلا الطرفين أن يتفاعلاء و لا بديل لهما غير هذاء و يحققا اندماجاً 
و توافقاً مناسباً في المجالات الاقتصادية و المعرفيةء و في مختلف مقومات الحداثة 
الأخرى. مع هذا المنحى» وبقدر ما يتحقق» سيصبح العالم النامي ليس فقط متلقياً 
متكافئاً فحسب» بل فعَالاً في تطوير و ابتكار و إنضاج العولمة كمرحلة في تطور حضارة 
الإنسان. وهي حالة حضارية ظهرت و توسعت في اليابان في نهاية القرن التاسع عشرء 
و بدأت بوادرها تظهر و تتوسع في مناطق أخرى من العالم كالصين و الهند. إن شرط 
نجاح هذه السيرورة الحضاريةء يتعين أن يقارن بقياسها العالمي. فتندمج و تتفاعل 
إيجايياً أغلب شبكات الكلتشريات للمجتمع المحلي ضمن سيرورة الحداثة» على أن 
تحافظ على خصوصياتها و المعالم المحلية. و إلا فقد مجتمع العالم التنوع الحضاري. 
وهنا مصدر أهمية العمارة المحلية التي أشرنا إليهاء و التي اصطلح عليها بالعمارة 
المقطرنة. 


٤‏ - فقدان سيطرة مؤسسات الدولة القومية» عحز الحرفة 


ومن بين أهم المقومات التي أخذت تنبني عليها العولمة هي: المنظمات 
و المؤسسات الدوليةء كهيئة الأمم» و البنك الدولي والمحكمة الدولية و منظمات 
رقابة البيئة و الصحة العالمية. و إضافة إلى هذه المنظمات برزت مقومات عولمة 
جديدة» كالمنظمات اللا حكومية المتعددة» و المتمثلة بحقوق الإنسان و العفو الدولية 
و منظمات الإغاثةء و شبكات اللإعلام الحرةء و غيرها. و لكن ما كان لظاهرة العولمة أن 
تنبني و تظهرء لولا التطور الإلكتروني الهائل الذي حصل في الإتتاج الصناعي و وسائل 
الإعلام و المعلوماتية التي تأسست على التطور الحاصل في الكمبيوتر. ومن قبلها 
البرق و التلفون المحلي و الدولي» و التلكس فالفاكس» و أخيرأ الإنترنت. 
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و بينما كانت العلاقات بين الدول القومية ذات السيادة الإقليمية المستقلة 
تنبني على أحلاف و حماية لاقتصاداتها و كلتشرياتها و أنظمتها السياسية» بهدف 
السيطرة على سيادة دول أخرى؛ تحول الكثير من هذه العلاقات و أصبح خاضعاً 
للمؤسسات الدوليةء و تحت رقابتهاء لا تخترق إقليميتها و سيادتها القومية فحسب» 
بل كذلك أنظمتها السياسية و الاقتصادية و الكلتشرية و التعليمية و الثقافيةء بقدر ما 
أن تنظيم و إدارة الاقتصاد القومي و المحلي أصبح لا يتوافق مع محددات السيادة 
القوميةء حيث تداخل مع هذا التطور العولمي فقدان مختلف صفات شعوبها الفثوية 
كالقومية و الإثنية و الطائفية و غيرها من فثات» صفات تماسكها المتجانس سياسيا 
و اقتصادياً. 


٠‏ عجز انتفاع الشعوب النامية من تقدم العولمة 

لم تنتفع غلب الشعوب النامية من إيجابيات النقلة التي جاءت بها الحداثةء و لم 
تطويرها. هذا خاصة فى معيش أفراد البعض من مجتمعات الوطن العربى. فقد أقدمت 
السلطات و عطلت ما كان انبنى» تحت مظلة الاستعمار الإنكليزي و الفرنسي» من بعض 
مظاهر المجتمع المدني» الذي تأسس في العشرينيات في لبنان و العراق مثلاً. فكان 
تكوين المجتمع المدني» الذي سعى المستعمر إلى تأسيسه في العالم العربي هشاً. لأنه 
انبنى على قاعدة المجتمع الأهلي» و أيديولوجية الدين الإبراهيمي الغارق في خحصومات 
فئوية» لا تتوافق مع رؤى و تركيب المجتمع المدني. فلم يرتق ليؤسس مجتمعأ مدنيا 
بدرجة يضبط فيها سلوكيات المجتمع الأهلي و بتحكم فيها. 

لذا تمكنت السلطات المحلية بعد الاستقلالء من تعطيل التقدم الإداري 
المجتمع المدني. و أصبحت شعوب المنطفة من بين أكثر شعوب العالم ابتعاداً عن 
الكلتشريات التى انبنت عليها الحدائة و العولمة. فتمكنت السلطات المحلية فى بعض 
البلدانء كسورية و مصر و العراق» من تحقيق هذا العزل المعرفى بالاستبداد و الرقابة 
و العنف» أو بإنعاش الأصوليات بصيغها الوهابية و الخمينية. 


أدى هذا إلى إحباط الكثير من الفكر المتعلم والمثقف» وإبعاده عن هموم 
المجتمع و إدارته و ترکیزه على إدامة متطلبات معيشه. وأدی في مجال العمارة إلى 
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إحباط آغلب الفكر القياديء و لجوئه إلى فنطزة كلتشرية الصور التي يروجها الإعلام 
لا عقلانيةء منقادة بما تتضمن عمارة العولمة من لا عقلانية. حيث يتحقق الكثير منها 
تحت المظلة الأكاديمية. 
٦‏ قيمة طراز/ العمارة 

تتميز العمارة كغيرها من الظواهر الاجتماعية بخصوصية موقفها من القيمة 
التي تمنحها للمنشأء كشكل و أداة إرضاء مركب الحاجة. لذا سيكون من المفيد أن 
نسطر صيغ القيم التي تمنح لشكل المصنعات» و ظرف تقبلها من قبل سيكولوجية 
الجماعة. 

تكمن قيمة المصنع في كم الجهد الفكري و البدني للفرد الفاعل»ء والطاقة 
المستنفدة في تفعيل الدورة الإنتاجيةء و كم الجهد/ الطاقة المستنفدة مناسبة لظرف زمان 
الدورة الإنتاجيةء و موقع كفاءة الدورة بالنسبة إلى تطور الحضارة بعامتها. 

إن كل مصتع لا بد من أن يحمل إحدى القيم من مقولات الحاجات الثلاث» أو 
مجموعة منهاء و هي: 

- قيمة المصتع كوئيقة تاريخيةء بدلالة أن ذلك المجتمع المعين» و في ظرف 
تاريخي معين» كان حقق هذا العمل. لذا تقيّم أهميته بقدر ما يضيف هذا المصتّع إلى 
تطور خزين إرضاء مركب الحاجة. 

- بقدر ما يحمل شكل المصتَّع صفة الأبتمال» تمتد قيمة هذه الصفة في الزمن» مع 
تطور وعي شبكة الكلتشريات المتلقية بقيمة هذه الصفة» أو يحصل تقييم صفة الأبتمال 
مع مرور الزمن»ء بقدر ما تتمكن القدرات الحسية الاستطيقية لمجتمع ماء في أي زمنء 

- تتحقق القدرات الحسية الاستطيقية لشكل مصَّع ماء و من قبل فرد ما. لذا 
تؤلف هذه الصفة حدثاً متفرداً في الزمن» و تكتسب هذه الصفة خحصوصية التفرد في 
التاريخ. 

- بقدر ما تعي جماعة ما بصفة الأبتمال لمصتَّم ماء سواء صنعت في زمنها أم 
في السابق» فيكون لهذه الصفة دور في تفعيل حوار استطيقي لدى سيكولوجية آفراد 


Yo! 


الفكر الجدب 


4 


الجماعة. وهو كذاك بالنسبة إلى إرضاء الحاجتين الأخريين. فيؤلف هذا الإرضاء أداة 
حوار اجتماعي. و يكون هذا الحوار من بين أهم وظائف المصنعات في مجتمع حضارة 
الإنسان. فإذا كانت أشكال المصنعات هجينة أو ملوثة بصرياًء عند ذاك ستؤلف أشكال 
المصتعات أداة حوار اجتماعي فاسد. 


فالعمارة سواء تلك التقليديةء التي انبنت على الإنتاج الحرفي» كالعمارة المصرية 
القديمة أو البابلية أو الإغريقية أو الإسلاميةء أو عمارة عصر النهضةء و عمارة المكننةه 
أو التي ظهرت منذ أوائل القرن »)۲١(‏ أو مختلف طرز العمارة المعاصرة و الحديثة 
لكل منها صفاتها و مميزاتها و ظروف ظهورها و منجزاتها التكنولوجية. مع ذلك فإن 
قيمة كل منها يقع ضمن مسيرة تطور تاريخ الحضارة بعامتهاء و ليس خارجه. و للسبب 
ذاتهء فإذا قبلنا بأن حضارة الإنسان» هي في حالة تطور» سنتمكن من تهيئة تقييم مناسب 
للحمارة المنحلةء و لمخثلف الظرز الت طهرت في التاريخ؛ در ما تكن من تطوير 
موقف موضوعي مما ي يحقق البشر للصفة الأبتمالية لمُصتعاته. هذا بقدر ما نتوصل إلى 
تعريف موضوعي لصفة الأبتمال. 


من غير قدرة توقيع قيمة الطراز المعين» في سياق تطور الحضارة بعامتهاء و من 
غير الموقف العقلاني الذي يقَيّم أهميتها في سيرورة التطور الحضاري» سيعجز التقييم 
عن أداء موضوعي. و الموضوعية هي ذاتها في حالة تطور و نضج» ضمن تطور العلوم 
بعامتها. 

كذلك» سيعني» حينما نيم العمارة القطرية الحديثة» و ما حققته وطورته في 
التعبير عن كلتشرية القطر من قبل مثلاً البرازيلي أوسكار نيماير أو سكاربا في إيطاليا أو 
حن في في مین ات ا من اعا 9 چ يتعين أن يتمتع بقيم خصوصيات ظروف 

تحقيقهاء و لكن في الوقت نفسهء يتعين أن تخضع لقيم تطور عمارة الحدائة عامة 
و العمارة بعامتها. أي أن معالجة تقييم العمارة المطرية المحلية يت يتعين أن تحصل على 
صعيدين: ظروف خصوصية المحل؛ بكونها جزءاً من التطور الحضاري العام للعمارة 
الحديثة» و من ثم موقع و قيمة العمارة القطرية بالنسبة إلى تطور العمارة بعامتها. إذ إن 
لاسكاربا»» مثلاء يعبر عن حصوصية العمارة الإيطاليةء و لكنه ذ فى الوقت نفسه» يعبر عن 
موقع قيادي في عمارة الحداثة. و الأمر هو ليس كذلك بالنسبة إلى عمارة حسن فتحي» 
كما أشرنا سابقاًء لأن هذا الأخير انحصر في تكنولوجيا و شكليات فاتها الزمن قبل عدة 
قرون» و لذا لا قيمة لها في تطور الحداثةء و لا تؤلف مقوماً في دعم هوية المحل. 
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بما أن العمارة التقليدية المحلية بحكم كونها عمارة حرفية» لا يمكن تسخير 
أشكالها في زمن الحاضرء لأن ما تتضمنه من قيم استطيقية كانت انبنت ضمن 
ظروف جدلية دورة إنتاجية حرفية فاتها الزمن. و الحاضر لا يتعامل مع المادة الخام 
إلا باستخدام تكنولوجيا المكننة» سوى حالات خاصة خارج الممارسة الاعتيادية» 
كممارسات الحفاظ على مصنعات ترائية حرفية. 


۷-العولمة و الشكل الهجين 

ابتكرت العولمة تكنولوجيات ممكننة متقدمةء هيأت لمجتمع الإنسان كماً هائلاً 
من فائض الطاقة المتوافرة في تفعيل الدورة الإنتاجية. و بسبب هذا الفائض» أصبحت 
ممارسة قيادة الدورة الإنتاجية مسرفةء و لا تعي أنها تسرف الفائض في الإنتاج الذي 
أحدثته المكننة. لأن التعامل معها فقد التماس السبرياني. فأصبح من الممكن تأمين 
و إدامة شكل ما عن طريق استنفاد هذا الفائض» من غير تحقيق صفة الأبتمال لمرحلة 
ما أو حقبة معينة في الزمن. وهنا يكمن مصدر قدرة اللإنسان» أن يدوم في الوجود 
لحقبة ماء مع أشكال و تكنولوجيات يسخُرها في معيشه اليومي» خارج ضرورات 
تحقيق صفة الأبتمال. إنها حالة يتفرد بها إنتاج الإنسان» بخلاف الكائنات الحية 
الأخرى. لقد تضمن الإنتاج الحرفي في السابق» آلية التصحيح الذاتي» فتلغى هذه 
الآلية أو يُحفف هذا الخللء إلا أن القدرات الإنتاجية التي ابتكرتها العولمة عطّلت 


لدرجة ما آلية التصحيح الذاتي. 
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خصوصية الحداثة ومهمة قادة 
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١‏ - عجزت الأيديولوجيا و التربية في الوطن العربي 

عن مواجهة العولمة 

كما أن الكثير من المجتمعات الأوروبية أحدثت النقلة الفكريةء وانتقلت من 
المجتمع الزراعي» و ما يتضمن من أنظمة استبدادية و رؤى غيبية» فأاسست لنفسها 
صيغة معينة للعقلانية و الحداثة» و تنظيم مجتمع مدني انبنى على تعدد تقاليده المحلية 
و تنوعها؛ فكذلك يتعين للعوالم الأخرى» كالوطن العربي» أن يبحث في مقومات 
المعاصرة و الحداثة ويفاعلهاء فيمنح الحق لنفسه بأن يقدم على نقلة مناسبة ضمن 
تلك المبادئ المعرفية» أشبه بما حققته أوروبا من قبله في العلوم و الفنون و الإنسانيات 
بصيغها العميمة. و عليه أن يحققها بصيغ تنضمن كلتشريات رمزية و استطيقية تعبّر عن 
خحصوصياته. فيكون بذلك قد حقق رؤى و أشكالا حديثة» تضاف إلى معالم الحداثق 
و بهذا يكون قد أغنى حضارة الحدالثة العالمية. 

لا تتحقق هذه النقلة مالم يمَدم الفكر العربي القيادي و يتجاوز مختلف 
الكلتشريات التي أصبحت سلبية منذ أن تأسس المجتمع المدني و تجاوزهاء المتمثلة 
بمختلف العلاقات الفئوية: كالإاثنية والطائفية والدينية» وغيرها من الكلتشريات 
الغيببةء و أساطيرها و أوهامها. و يقدم على انتقاء البعض من معالم خصوصياته لأشكال 
المصتعات» و يفصلها عن واقع ظرف تصنيعهاء و يجرّد معالمها. ومن ثم يخضعها إلى 
متطلبات الحداثة» و يدمجها ضمن الأشكال الحديثة التى يعبر بها عن حصو صيته ضمن 
عمومية الحداثة. و بهذه الحركة المعرفية الاطفة كر فد أضاف م مسا 
الحديئة إلى عمومية الحداثة. 

شرط هذه النقلةء أن يكون حرا في قدرة فصل و تجريد و انتقاء الأشكال المعمارية 
الحرفية التقليدية» باستقلال كلي عن أهمينها الرمزية في الماضي و ارتباطها مع 
أيديولوجية المجتمع التقليدي. 
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تكمن صعوبة النقلة من الإنتاج الحرفي اليدوي السبرياني إلى الإنتاج الممكنن» 
في تفهم واقعية تغير دور الفكر و وعيه بالتغيير الجذري الذي يحصل في التعامل مع 
المادة. و سبب ذلك أن التعامل الحرفي اليدوي» هو سبرياني طبيعي بيولوجي يشترك 
الإنسان فيه مع الحيوانات كافة» فهو تجاوب غريزي عند التعامل مع خصائص المادةء 
إذ يرث الإنسان القدرة على التعامل السبرياني» بصورة طبيعية حدسية» ضمن تجربة 
المعيش. بينما يتطلب تفهم التعامل مع المكننةء معرفة جذرية جديدة لأنه تعامل 
يحصل من غير تماس مباشر مع المادةء أو حس مباشر و آني مع متطلبات خصائصها. 

لذا فإن اكتشاف مبادئ بنيوية ظاهرة العمارة و معرفتهاء والبحث فيهاء والتي 
أشرنا إليها في الفصل الرابع» ستهيى المعرفة النظرية المتطلبةء لقيادة سيرورة التباين بين 
هذين النوعين من التعامل مع المادة. عند ذاك يسخر قادة تربية المجتمعم هذه المعرفة» 
سواء في مجال التصميم و التصنيع» أو المجال الأكاديمي» فيهيئون استراتيجية مناسبة 
لتربية تحقق تعاملاً معرفياً و حسياً مناسبا مع تفعيل المكننة. 

هذا لا يعني أن الفرد المتعامل مع المادةء لا يتمكن من الوعي بالتباين بين هذين 
النوعين من التعاملء و ينظم ممارساته مع متطلبات كل منهماء بل يعني ما لم يع معرفياً 
التباين بين بنيوية المتطلبات الفكرية للتعامل السبرياني في مقابل اللا سبرياني» ستبقى 
الممارسة حدسية» لا تؤلف معرفة مناسبة لبرمجة التربية و التعليم في ظرف تسارع تطور 
آليات الماكينة. 


۲ إشكالية الحداثة 

لقد حققت الكثير من المجتمعات الأوروبية النقلة الفكريةء و انتقلت من المجتمع 
الزراعى الأهلى» و ما يتضمن من أنظمة استبدادية و رؤى غيبية» فأاسست لنفسها صيغة 
معينة اللعفلانية و الحدائة» و تنظيم مجتمع مدني انبنى على تعدد تقاليدها المحلية 
و تنوعها. فكذلك يتعين للعوالم الأخرى» كالوطن العربي» أن يبحث في مقَوّمات 
المعاصرة و الحداثة ويفاعلها. و يحقق لنفسه تقلة مناسبة ضمن تلك المبادئ المعرفيةء 
أشبه بما حققته المعرفة العلمية و الليبرالية في أوروباء التي قادها الإلحاد» في مختلف 
مجالات العلوم و الفنون و الإنسانيات بصيغها العميمة. و عليه أن يحققها بصيغ تتضمن 
كلتشريات رمزية و استطيقية تعبر عن خصوصياته. فيكون بذلك الفكر العربي قد حقق 
رزی و أفكالا حذيك تضاف إلى سال الحداتة و خي بها تكرين الحداة الالية 
بصفته مقوماً فاعلاً آخر في هذا التكوين. 
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لا تتحقق هذه النقلة ما لم يظهر فكر عربي قيادي يتمكن من تجاوز مختلف 
الكلتشريات التي أصبحت سلبية منذ آن تأسس المجتمع المدني» المتمثلة بمختلف 
العلاقات الفثوية و أيديولوجياتها الغيبية وأساطيرها و أوهامهاء كالإثنية و السحر 
و الأديان و الطائفية والقومية و غيرها من مقومات الهوية. فيقدم على انتقاء البحعض 
من معالم خصوصياته لأشكال المصتعات» ويفصلها عن واقع ظرف تصنيعها الحرفيء 
أي يجرّدها من ضرورات تصنيعهاء و يصهرها ضمن معالم يبتكرها كمقوم في تركيب 
هوية حديثة تعبّر عن خصوصيته الجديدة. إن شرط هذه النقلة» أن يكون ملماً بمتطلبات 
تكنولوجية المكئنة. 


بمعنی؛ تفترض مسبقاً هذه النقلة تفعيل سيرورة النقلة من المجتمع الأهلي 
إلى المجتمع المدني» وتليها نقلة من وعي العمارة الحرفة البدوية إلى وعي العمارة 
ابتكار أيديولوجية و آليات متوافقة مع متطلبات الحدائة. 


هناك سببان للصعوبة التعجيزية لهذه النقلة. فمن غير الاكتفاء وتجاوز هذين 
الشرطين» تصبح الحركة مظاهر و استنساخ لا أكثر. 

تفترض النقلة من عمارة الحرفة إلى عمارة المكننة» نقلة متداخلة من المجتمع 
الأهلي إلى المجتمع المدني» و بقدر ما تنتقل إرادة الذات إلى مبادئ المجتمع المدنيء» 
من حرية منح الذات لذاتهاء بما في ذلك حرية المساءلة و الشك. و هي الحرية المناسبة 
للبحث فى بنيوية كلا الدورتين الإإنتاجية: عمارة الحرفة اليدوية و عمارة المكننةء عند 
ذاك ستعي الذات الفاعلة دور الفكر في هاتين الصيغتين من الدورة الإنتاجية: موقع 
الفقكر في التعامل السبرياني» الآني و المباشر مع المادة. 

لا توجد صعوبة للنقلة من الإنتاج الحرفي اليدوي السبرياني إلى الإنتاج الممكننء 
سوى تطور المعرفة العلمية و ابتكار الماكينةء كأي ابتكار آخر. إلا أن الصعوبة تكمن 
في تفهم متطلبات هذه النقلة السيكولوجية و إدارة العلاقات الإنتاجية» و التعامل بوعي 
مدرك بوضوح موضوعي بما تتضمن هذه النقلة من تغير جذري في تعامل الفكر مع 
المادة. و سبب ذلك» التعامل الحرفي اليدوي السبرياني. بينما يتطلب التعامل مع 
المكننة» معرفة من نوع جذري جديد» تقودها كلتشرية جديدة» تعامل من غير تماس 
مباشر مع المادة» عن طريق توسط الماكينةء و ضمن معرفة عملية في استعمال الماكينةء 
و أغلبها معرفة مسبقة تتحقق في مختبرات الاختصاص. 


0۹ 


الفكر الجر 


4 


لقد سبب هذا التغير الجذري الذي حصل بسبب ابتكار الماكينة» و في تفعيل 
الدورة الإنتاجيةء في آنه سرع التغير في المعرفة المتطلبة لابتكار الماكينة و التعامل معها 
و قيادتهاء في حقبة لا تزيد على القرن و نصف القرن» و هو ما جعل المجتمع بعامته غير 
متهبئ لاستيعاب متطلبات المعرفة التى أحدنتها هذه النقلة فى تفعيل الدورة الإنتاجية. 
كما لم يتمكن المجتمع بعامته من تهيئة التربية المناسبة لتقبل هذا التغيير و استيعاب 
متطلباته» الأمر الذي دى إلى عجز تحقيق تلق يتوافق مع التقدم المعرفي. 


ومن بين آهم آسباب عجز القدرات التربوية عن تهيئة الكلتشريات المناسبة هو 
أن التنظير كانء و لم يزل» معوقاً بالنظريات المثالية الإغريقية التي ورثها عصر النهضة 
و التي امتدت إلى الحداثةء أي أن التلوث الذي نشاهده و نتعايش معه في مدننا و قراناء 
و مختلف المصنعات التي نعيش معها في مساكننا و ملبسناء لا يؤلف تلوث ضرورة 
متأصلةء لا في التعمير و لا في الحداثةء لذا يمكن تخفيف حدته» بل تجاوزه. و تبعاً 
لذلك» يمكن اعتبار الخلل الذي نشاهده في البيئة المعمرةء يؤلف حالة طارئةء و يتعين 
مواجهتها و تجاوزها. 

فإذا جاز لنا أن نختزل هموم هذه الإشكاليةء فربما يجوز آن نحدد قيمة شبكة 
كلتشريات لآي جماعة أو أمة أو عهد أو جفارء و في أي مرحلة من تاريخ تطور 
حضارة الإنسان» ذلك إذا ما أكدنا قيمتين: أولا دور حرية الفكر في إدارة التعامل مع 
البيثةء الطبيعية و الاجتماعية» وهي حرية قدرة البحث في خصائص المادة» و تشترط 
هذه الحرية قدرة فكر الذات مسبقاً على أن تتجاوز المحددات الأيديولوجيةء يما في 
ذلك النسبة والأديان و السياسة وغيرها. ثانياً» موقع الفرد ضمن تركيب العلاقات 
الاجتماعية» وهي الذات المستقلة المتفردة بذاتها و لذاتهاء أي الذات الواعية بأهمية 
حرية ذاتها ضمن تطور هموم حضارة الإنسان. 

(إن شرط الوعي بهاتين القيمتين هو الوعي بأن الإلحاد آلف في أي من مراحل 
تطور حضارة الإنسان العاقل» و كان و سيبقى الآلية المعرفية لتطور الفكر الذي يقود 
تطور الحضارة. و كما جاء تعريف الإلحاد في المبحث الخامس من الفصل العاشرء فهو 
الوعي بأنه لا يوجد فكر غير فكر الإنسان و تاليا لا بحث معرفياً غير ذلك في خصائص 
المادة و تأثيرها في تركيب مجتمع الإنسان). 
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كنا بيّنا في الفصل الرابع» أن الآلية التي تقود الدورة الإنتاجية» هي التفاعل 
الجدلي بين المقومين: من جهة المطلب الاجتماعي» و في مقابل التكنولوجيا 
القائمة الفعالةء لا تتحرك الدورة الإنتاجيةء ما لم يكن هناك فكر فعال يقصد هذه 
الحركة. 
١‏ - تغير الدورة الإنتاجية 

كلما يحصل تغير في أحدى المقومين» سواء أكان تعديلاً أو تحسيناً في مقومات 
التكنولو جيا الفعّالة» أو فى أحدى مقرمات المطلب الاجتماعى» ستؤدي هذه المتغيرات» 


إلى إحداث تغيبر جديد في تفعيل حركة الدورة. و لا تحصل حركة التغيبر من غير تغيبر 
متوافق فى الجهد البشري و الطافة المستنقدة. 


و يحصل هدف التغيير فى التفاعل الجدلى بسبب ثلاثة عوامل» مجتمعة أو منفردة: 
تحسين كفاءة تفعيل حر كة الدورة» من حيث استنفاد جهد الفاعلين في تفعيل حركتهاء 
من جهةء و كم الطاقة المستنفدة في الجهة المقابلة. أو بسبب تحديث التكنولوجيا 
الفعالةء أو ابتکار مطلب اجتماعی جلید., 


يؤدي كل من هذه المتغيرات و التعديلات» تعديلاً في شكل المصتع 
و الطراز الذي يعبر عن هذه المتغيرات» و التي بدورها تسبب تغييراً في الدورة 
الإنتاجية. 
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۲ - المكننة 


بدا منذ منتصف القرن الثامن عشر ابتكار استعمال المكننة في الإنتاج» و بهذا يتحقق 
الاستغناء عن الكثير من الجهد البشري» و تبعا لذلك ظهرت وظائف عمل جديد من نوع 
جديد» ليست حرفة يتعين أن يتدرب عليها الجهد بشري» و التي تتوافق مع متطلبات 
تشغيل الماكينة» بدلا من استعمال اليد و الاعتماد على الجهد البشري. فزالت بعض 
الوظائف التي كان يحققها هذا الجهد. بمعنى» آنه بظهور ابتكار جديد في التكنولوجيا 
الاجتماعية» كان لا بذ من أن تظهر وظاثف عمل جديد» و تربية و تدريب جديدان. 


فمثلاًء توسع في بداية القرن العشرين إنتاج السيارةء فاستبدل الحوذي بساتق 
السيارة. و خلال عقدين» استغني إلى حد كبير عن سائق السيارة. بسبب تقدم ثقافة 
المجتمع و سهولة التدربب على سياقتهاء و عمت و توسعت عن طريق السائق الممتهنء 
ثم انحصرت أغلب واجباته بحالات رسمانية و وظائف خدمات اجتماعية. من غير 
هذاء تدربت عامة الناس على سياقة السيارة. ومن خلال هذه النقلة تم الاستختاء عن 
الحصان» الذي كان يستعمل في النقل المدني و الخدمات التجارية و العسكرية» و لم 
يبق من استعماله إلا في الحالات الرسمانية التقليدية الخاصة. 


قبل هذا الظرف المعرفى ابثّكرّت المكننة» و توسعت. فظهرت ردود فعل ضدهاء 
فى كلا السجالين؛ النظير الأكاديبى وبين القرى العامة يت ظهرت رة قدت 
على تحطيم بعض المكائن. تمثلت هذه الحركة باللودايتيين ءءاالنا] في إنكلترا و هم 
جماعة قليلة من العمال بقيادة العامل لودايت ال ا1ء حيث اعتبر هؤلاء العمال أن 
سبب بطالتهم هي المكننة» و آنها ستسلبهم من العمل» كما سيتمكن صاحب العمل من 
تغيبر شروط و وظائف العمل لصالحه. 

لقد كانت إنكلترا في القرن الثامن عشر هي الطليعة في ابتكار المكننةء ما آدى 
إلى توسع تجارتها عالمياً بسبب كفاءة و سرعة الإنتاج الممكنن. مع ذلك» سبب الإنتاج 
الممكنن تخفيف حدة جهد العمل» فاكتسب العمال القليل من أيام الراحة وعطلة 
والنزهة. 

كانت الحالة مشابهة في أمريكا في القرن التاسع عشر» حيث انتشرت الأدوات 


و المكائن الكهربائيةء فأخذت بدورها الموقع الطليعي في التجارة العالمية. ظهرت 
الأدوات الكهرباثية فى الدور» كاستعمال غسالة الملابس و الصحون و المنظفة و مكيفة 
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الهواء و غيرها من الأدوات الكثيرة. فتغيرت صيغة معيش المرآة الأمريكية و تجاوزت 
الكثير من الجهد البيتي الممل. و أصبحت تمتلك الوقت المناسب للاستمتاع و اللهوء 
كالرياضة و الرقص و الدراسة. فتمكنت خلال فترة وجيزة من أن تنقل موقع الكثير من 
عملها من الدار إلى المكاتب التجارية و الحكوميةء و من ثم ارتقائها إلى موقع مديري 
إدارة المكاتب الحكومية و العمل و المقام الأكاديمي. 


۳ الروبوط 


إن تشغيل المكننة بما في ذلك كهربة الإنتاج و الخدمات المنرليةء تجاوز الكثير 
من ضرورات تسخير اليد في الإنتاج. مع ذلك لم تحدث المكننة و الكهرباء تغيراً جذريا 
في سيكو لو جية المؤدي. سيتغير كل هذا عند مواجهة الروبوط (٤0طهR).‏ 

أدى ابتكار الروبوط إلى تقليل الجهد البشري في إرضاء الحاجة» القائمة منها 
أو الجديدة. و أصبحت. للسبب نفسه» آلية الروبوط بصيغه الأولية تستنفد غالب طاقة 
الإنتاج. بمعنى» سيلغي استعمال الروبوط أو يقللء إلى درجة كبيرة» الجهد البشري 
المستنفد لإرضاء الحاجة نفسها. كما ستستبدل الكثير من الوظائف التى كانت تحققها 
اليدء و تبتكر وظائف جديدة بديلة منهاء ذلك بسبب استعمال الو لان تشغيله 
لا يتطلب جهداً بشرياً كبيرأء بل ينحصر أغلب تفعيل الروبوط في استنفاد الطاقة حصراً. 


نحن الآن في دور فتح أبوابنا في المسكن و في محل العمل و الجامعة و مراكز 
البحوث لدخول الروبوط الذي سيحدث تغيراً جذرياًء ليس فقط في العلاقة بين 
اليد و العمل وما تتضمن من جهد و مادة» بل كذلك بين الشعوب الحرة التي ترتقي 
لأيديولوجيات متخلفة و تنوء تحت عبء الأوهام و الأشباح» حيث تعجز عن أن تحرر 
نفسها من قيودها. ستتوسع الفجوة المعرفية و صيغ المعيش بين هذين العالمين» عالم 
الروبوط في مقابل عالم التخلف. 

لذا ستفرغ معظم المعامل» حتى المتخصصة منهاء حيث يسخر الروبوط في غلب 
سيرورات الإنتاج» فسيتجاوز الإنتاج معظم عمل اليد و العمل المضني» الممل. و بهذه 
الحركة سيستخني الإنتاج عن أكثر المحتبسين في العمل اليدوي الشاق (راءعف0) 
و الممل. سيحصل فراغ في حياة الناس» إن كانوا يعملون في المكاتب أو الجامعات 
أو ربات البيوت» إذ إنهم لم يتدربوا على كيفية تسخير الوقت في الثقافة و الاستمتاع 
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كالرياضة و الرقص و ابتكار و ممارسة الفنون. عند ذاك سيعم الفكر المبتكر الفعَال في 


تفعيل مسيرة حضارة الإإنسان. 
یمکن لنا أن نتکهن معيش المستقبل مع الروبوط» و لكن هذا التكهن سينبنى 
على كفاءة منهجية ھج نهج لیوط في لوقت لحار لدي مو ربج حب قرات 


الكمبيوتر الرقمي المتوافر حالياً. ی ا ی ی ن 
يتطور الكمبيوتر» وهو في دور الانتقال إلى منهجية الكم والبيولوجية. فستتوسع 
قفرت ازير اماف ما عليه تخ الكميرتر ارقي كما كن نه 
ستكون سرعة تطور المناهج بعد أن تكون قد تحررت أغلب العقول من سيكولوجية 
العمل اليدوي! 


٤‏ - الفكر الحر 


إن الفكر الحرء لا يركد. فالابتكار عنده ضرورة وجوديةء إلا أن المجتمع يهاب 
المتغيرات في الوهلة الأولى لأنها تُحدث تغيراً في مواقع الفرد المستقرة في العمل 
و المعيش» فيسعى إلى الاستقرار و يعطل التطور» عن طريق ابتكار قوى شبحية 
يسخرها في السيطرة على تجميد حركة التطور التكنولوجي المتمثلة بالحركات 
الرجعية. إلا أن الابتكار الصالح يخفف كم الجهد المستنفد في العمل ضمن وظيفة 
عمل الفرد عامة» ما يجعل البضائع و السلع متوافرة أكثر لعامة الناس»ء عدا الجماعات 
المتخلفة و المحتبسة ضمن أيديولوجيات ابتكرت هي أصلا متخلفة عن سيرورة 
حضارة اللإنسان. 
ه - تطور الحضارة و سهم الزمن 

كانت في الماضي سرعة ابتكار التكنولوجيا التي تستحدث أو تلغي وظائف 
الحاجة الاجتماعية» تحصل غالباً في توافق مناسب مع قدرة التربية الاجتماعية على 
استيعاب هذه المتغيرات المتطلبة جهداً بشرياً و طاقة مادية. و يحصل سد الفجوة بينهم 
غالباً في وقت مناسب» و إلا تخلفت تلك الجماعة عن سرعة سيرورة سهم حضارة 
الإنسان. 

لا تتغير سرعة سهم الزمن»ء لأنها دلالة على سرعة الأرض حول الشمس» بينما 
سهم حضارة الإنسان مستحدث مع ظهور تطور قدرات فكر حضارة اللإنسان. تتقدم 


V4 


2 
سے 


بعض الشعوب عن غيرها في قيادة الحضارةء فتقود سهم الحضارة و أحياناً هي و غيرها 
تتخلف» عند ذاك تقود الحضارة غيرها من الشعوب أو الجماعات» ما يعني أن سهم سير 
حضارة الإنسان يتوافق مع سرعة سهم الزمن. 

كلما تظهر الفرصة و البيئة المناسبة لقدرات الابتكارء يقدم فرد و يحقق ابتكاراً 
يتوافق و يرضي الحاجة التي بدأت تظهر معالمهاء و بسبب الابتكار تظهر حاجة 
اجتماعية جديدة. فالفكر المبتكر ضرورة وجودية. و كما بيا سابقاً» فكلما يحصل 
ابتكار جديد سيحدث وظيفة اجتماعية جديدة» و كل وظيفة جديدة تؤثر في نظام توزيع 
وظائف أفراد المجتمع» مهما كان موقعهم ضمن فثات المجتمع. 

و كل حركة في تنظيم مواقع آفراد المجتمع» هي تغيير التوازن القائم لعلاقات 
توزيع العمل وجهد الأفرادء فترتبك سيكولوجية المجتمع» و هنا تكمن أسباب ظهور 
الأيديولوجيات التي أهمها الأديانء لأنها تبتكر و تدعي بأن الابتكار ليس من عمل 
الفكرء بل هو فوقي» فتؤمن الاستفرار النسبي» و الخداع» في الزمن. تسعى هذه الأديان 
إلى تحقيق وظيفة كبت تأثير الابتكار» فتخقف من ارتباك سيكو لوجية المجتمع. و هكذا 
فإن التقدم المعرفي هو في حالات من تطور تعثرء و تناقض و خصام بين الفكر الحر 
المبتكر» و في المقابل الفكر الرجعي عامةء و الديني خاصةء و هما المسببان للردات 
المعرفية في تاريخ تطور مجتمع الإنسان. تؤدي كل من هذه الردات المعرفية إلى تأخر 
تلك الجماعة أو المجتمع عن سيرورة سهم حضارة الإإنسان. إلا إن مسيرة حضارة 
الإنسان» بالرغم من كل العراقيل و إرهاب الفكر و ما يتعرض له من إهمال و قتل» 
فهي تواكب سيرورة سهم تطور فكر حضارة الإنسان. وهي دائماً لا تخل إن لم نقل 
في المجتمع نفسه» و تواكب سيرورة سهم الزمن في مجتمعات غيرها. لقد توسعت 
النفوس بسبب تطور العلاج الصحي» و تجاوزت المعرفة الكثير من الأوهام» سواء منها 
تلك ضمن أيديولو جية الأديانء أو الشعبية منها. 


٦‏ - وصف تطور طرز العمارة 
و أخيرا يتعين أن نتذكر أن مختلف طرز العمارة ظهرت نتيجة للتفاعل الجدلي بين 
كل من صيغ الحاجة التي هي في تطور و تنوع بحركة لا تنتهي» و كل من هذه الصيغ 


تبتكر مع كل صيغة جديدة ما يبتكر تكنولوجيا جديدة. و بسبب الفكر الفعال الذي 
لا يركده و لا بد من أن يبتكر المعرفة التي تقترب تدريجياً من واقع الظواهر الطبيعية 
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والاجتماعية» ويتجاوز وهام السحر و الأديان مع ما تتضمن من كيانات وهمية 
و آشباح» و تتجاوز إرادته الأوهام التي يبتكرها و يستورثها. 


هذه وغيرها من التكنولوجيات كحركة بقودها أفراد ماهرون مبتكرون» هدفهم 
تغيير المادة الخام ليجعل منها كل فرد أداة صالحة ترضي ذاته كذات» و ترضي حاجة 
اجتماعية قائمة أو يبتكرها ويصيغها و يضيفها إلى مجموع الحاجة الاجتماعية. فإذا 
المعمار» و غيره من العاملين المفكرين» يبتكرون الحاجة و يحولون المادة الخام لتأخذ 
شكل مصتع يرضي الحاجة الجديدةء فيتوسع مجال المعيش المريح» بالنسبة إلى الذات 
المستمتعة لذاتها. 


سيعني هذا أن تطور مجتمع الإنسان» إلى حدَ ما ظهرء يمكن اختزاله بثلاث 
مراحل» كنا قد أشرنا إليها سابقاً. أولهاء عندما جابه الإنسان العاقل ظواهر عالمه» اعتبر 
كلاً منها ذاتاً أشبه بذاتهء و أخحذ يخاطبها كأنها أرواح أشبه بذاته» و لذا في قدرته السيطرة 
عليها. ظهرت هذه الرؤيةء و ابتكرت الأرواح التي تمثل مادية الظواهر. و كان هذا في 
مرحلة مجتمع الصيد والجني. 

آما في المجتمع الزراعي» فقد جعل الفكر من هذه الأرواح آلهة» و أصبحت 
كيانات تمثل مادية الظواهر» و لكنها تمتلك إرادة مستقلة عنه» فأخذ يتوسل إليها و يقدم 
لها القرابين» و يبني لها المعابدء و التماثيل التي تمثلهاء فظهر تمثال مؤنس يمثل زيوس»ء 
و إله الشمس» و تمائيل لجميع الآلهة التي تمثل مادية إحدى الظواهر. 

ابتكرت الديانة الزردشتية» في زمن آقل عن ثلاثة آلاف عام» التي تقول بإلهينء بدلاً 
من تعدد الآلهة. يمثل هذان الإلهانء إله الخير أهورا مازداء و إله الشر أهريمان» و كلاهما 
خارج مادية الظواهر» و خارج مادية الكون. و لذا فهما يقودان الظواهر و مختلف نواحي 
مجتمع الإنسان. و بما أنه لا يمكن أن يوجد شيء أو فضاء خارج مادية الكون» ففي 
الواقع هما شبحان» ابتكرهما الفكر» و سخرهما ليقودا مجتمع الإنسان ضمن المراحل 
الأولية من تطور الفكر. 

لقد ظهرت هذه الرؤى الثنيويةء كردود فعل ضد المادية و العقلانية الإغريقية. 
ولذا تعتبر هذه الرؤى الزردشتية» أهم ردة معرفية في تاريخ تطور الفكر. 2 ظهرت 
الإبراهيميات ضمن هيمنة الإمبراطورية الفارسية. فاعتمدت رؤى الثنيوية أيضا. تؤلف 
آلهة هذه الرؤى» أشباحاً تكمن فوق الغيوم» و يرقد وكلاؤها في القبور. فهي أشباح» 
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لأنها لا تمثل أو تجسد أو ترتبط بمادة» بل جاءت رؤيتها بكونها ليست مادة و خارج 
الكون". 

لنتأمل برهة في كم الجهد الفكري و الطاقة المادية التي تستنفد في إرضاء متطلبات 
هذا التعبدء من بناء المعابد و الجهد في ممارسة طقوس التعبد. إلا أنها ضرورة مرحلية 
في تطور و نمو الفكر. لا يعني هذا أنه لم يكن من الممكن» أن يتخذ تطور فكر حضارة 
الإنسان نهجاً آخر. 

لقد انتكست الرؤى المادية الإأغريقية» و هيمنت الإبراهيميات على معظم فكر 
مجتمع الإنسان. إلا إن الفكر عند تعامله العملي و الملموس مع مادة الظواهرء لا بد من 
أن يعي بالبعض من خصائصها المادية» سواء أكان وعياً ضمنياً أم وعياً مباشراً. و من غير 
هذا الوعي» يعجز التعامل مح خصائص المادة. 

و لكن الفكرء بحكم تعامله مع خصائص المادةء لا بد في مرحلة ماء 
أن يتجاوز هذه الأوهام. و هكذا أحيت المادية الإغريقية مبادثها الأولية» بعد 
ظلمات دامت عدة قرون سببتها هيمنة الإبراهيميات على الفكر في أوروبا. 
أحيت المعتزلة بعض الرؤى المادية» فتبتتها السكولاستية لتؤلف قاعدة ظهور 
عصر النهضة. 


و مع التشخص الذي ظهر ونضج في ابتكار فنون عصر النهضة و ممارستهاء 
تمكن الفكر من تجاوز الكثير من أوهام السحر والأديان» فنشطت المادية و جاءت 
أولاً بالإنسانيات و مبادئ العلوم المعاصرة و الرؤى المادية التي أخحذت تقود البحث في 
خحصائص مادة الظواهر. 


الإنتاج لدى مجتمع الإنسانء أو منذ أن ظهر الإنسان العاقل» يتصف بمنحسين: 
أولاً الحرفي. و المصنعات الحرفية التي حققها المجتمع الحرفي والفرد الحرفي. 
و هي التي بطبيعتها ترضي مركب الحاجة بمختلف تكوينها و تطورها. ثم ظهر الفنان 
لأول مرة في المجتمع الإغريقي. والفنان هو الحرفي المميز و المتفرد. أخمدت هذه 
القدرات في مجتمع القرون الوسطى» حتى و إن ظهر في مجتمع عصر النهضة» و كان 
بظهوره أن تكوّن مجتمع عصر النهضة. 
(1) تشير علوم الفلك الحديثة إلى أنه لا يوجد فضاء خال في الكون» و لا يوجد فضاء حارج الكون. الكون 
يتوسع مع توسع المادة. أو تتوسّع مادة الكون» فسوسّع يعَة الكون معها. 
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الاستطيقية هي الرؤى و المعرفية التي تعالج ضمن ميدان المحسوس والذوق 
و قدرات التخيل. 

في حين أن الحرفي يكون محدداً بمرجعية المجتمع الذي يعمل فيهء فإن الفنان قي 
المقابل هو ذلك الحرفي المتميز و الذي منح الحرية لنفسه أن يتجاوز هذه المرجعية» 
و بهذا يكون قد وسع المرجعية نفسها. 

لم يلد اللإنسان مع وعي واضح في الذاكرة على الشكل المبتمل و المهرمن؛ 
ولكن يلد مع قدرات الوعي لهذه الصفات. فإن تعرض الفكر إلى تجربة أولية لهذه 
الصفات وممارسة التجربة في تلق جيد و خبرة التعامل معهاء وبناء خزين معرفي لهذه 
الصفات و صيغ تفعيل هذه الصفات؛ و إذا استمر تعرض الفكر لظرف تجربة التعامل 
مع هذه الصفات» ابتکارها و/ أو تلقیهاء فیکون الفکر قد بنی خزيناً معرفياً و حسياً لهذه 
الصفات» و ممارستها و ابتكار الجديد منها. إنها حالة تفعيل قدرات التفكر و التحسس» 
مدعمة بالخزين المعرفي حصيلة للتجربة السابقة» في تفاعل مع ظروف البيغة المعيشة. 
إننا لا نتكلم على قدرات الذاكرة الواعية بذاتهاء و إنما كذلك ال «قبلية (وإهذإم 4)» 
لأن هذه الأخيرة تفترض قدرات معرفية ضمنية» كما لو كانت خارج التجربة» فيسخرها 
المبتكر لتؤلف الطابع الذي يميز طرازه أو طابع الجماعة أو المرحلة. 

الاستطيقية هي فلسفة حركة تجاوز عبثية وعي الإنسان بوجوده» حيث يقدم الفرد 
أو الجماعة و يبتكرون حركات بدنية هدفها الاستمتاع بوعي الوجود. لا تنضج هذه 
الحركات ما لم تتحقق ضمن هذه الحركة صفة الأبتمال و الهارموني في حركة البدن 
على المادة» ذلك في مختلف المجالات ك الرقص و الرسم و الغناءء وغيرها من 
المجالات الكثيرة» حيث تسخر هذه الحركات الاستمتاع بالوجود خارج هموم إدامة 
البدن و التكاثر. فقط في تفعيل مثل هذه الحركات خارج هموم إدامة الوجود يتمكن 
الفرد من الاستمتاع بوجوده و بهذا يتجاوز عبثية الوجود البيولوجي. 

الاستطيقية هى فلسفة الوعى بتجاوز عبثية الوجود» كما هى فلسفة ابتكار أداة 
التمتع بالوجود أو تحقيق الاستمتاع به. ٠‏ 
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أغسطس (اللإمبراطور): ٠٥٤.0۷۹‏ 

آفرودیسیوس» الکسندر: ٠٤١‏ 

«oY «۲۲ «1۹° 1 £1 44-۸۸ 0۲ أفلاطون:‎ 
TY TIT TTT (PTT PTE TAT 
oY EA ECVE ETO ETE 
c104 IY° (TIT «074 «011-4 
1۹۸ 

أفلاطولية محدثة: £۲١۳۲۹‏ 

«EEV-6]0 £٤۲ ٤۳٥ ٤۲۳ £١ أفلوطین:‎ 
1049 * 

آلبرت الکبیر: ٠۲٤٥١۲‏ 

ألبرتى» ليون: ۳۹ 0› +01 014 0۷۸ 0۸۰ 0۸0 

9A0 COAT TEA التباس:‎ 

التزام ظرفي: ٠۲١‏ 

التزام مطلق: ٠۲١‏ 

FIT PIETY «<01 144 10۹ £7 إلحاد:‎ 
GETTY TV TYT FIA FIT For PTI 
Y1 VOR AA OY E04 LEV ETA 

سلطة أبوية: ۳٠٠‏ 

عمارة إليزبيثية: ٥۷٣‏ 

إلیزابیٹ الأولی: ٥۹۹‏ 

البغييري» دانتي: ٥۰۳‏ 

الإمبراطورية الساسانية: ٠٠۹١‏ 

۳١١ إمبیدوقلیس:‎ 

۲۸٤ آمنکہت:‎ 

الأمیر آلبرت (دوق كينت وستراٹیرن): 1٤۸‏ 

الأمين بن هارون الرشيد: ٤۸۳ ٩٤‏ 

£٤۲ ۳۱7 آناکساغوراس:‎ 

٤٤۲ ۳۱١ آناکسیمینس:‎ 

A46 ME —ITV F-1 «4-۸4 نائوغية:‎ 
cTAVY «TVYo-TVE CTIA CTE cTTA-1 
FYI foV FE Ne TAV TAY 
o1 0۳1.01۹ 


VY 


الف الجديد 
سےا 


1۳٤ إنترابنورية:‎ 

انتماء ديني: ٦۳‏ 

٤۷۱ ٤٤671 10۸ آنشروبولوجیا:‎ 

أنثروبولوجيا نسبية: 1071ء 10۸ 1۸۰ 

إنجلزء فریدریكڭ: ۲۵7 1۳۰-1۲۹ 1٤۹‏ 

0£ 0 £۲ 0£ £0 £ ۲ £۷ أجلو مایکل: ۲۳ء‎ 
(¥0 (If (OAY cOAO~OA!Y (O¥YA-0¥A 
۷۰۸4 

انجلیکو» فرا: 0۸۰ 

V1 to ET-E1 )-° 1۸-19 إنسان عاقل:‎ 
ET Fo ATT AYY 1¥ «40-E VE 
IA AAT AAT IATA AF 
TAL TAY YAY CTVY TIA-Y1 FY 
ca CEAT-—EAY CET TAT YY FA 
VITY-VIT YT YYTY TIT 0¥ 

إنسان فاضل: ٠۸١‏ 

إنسانية علمانية: 0۳۷ 

TV <۲ 1-14 £ 1۹۱ ۲0 › 15-1۳۲ آنسوية:‎ 
E10 CET ETY TAY TAV PVT 1° 

أنشتاين» ألبرت: 1۳١‏ 

آنغرس» جين أوغست: ٠١۹‏ 

اوتانی» ساکیو: ۷٤١‏ 

اوتشیلو, باولو: ٥٤۲‏ 

آودء جاکوبوس: 17٦۳‏ 

أورلیوس» وارکوس: 11۲ 

وروبایس»؛ جین: ۵٠۲‏ 

٤۲٤ وستروغوس:‎ 

۹ 11۷-٦11٤ 0۲۰ ۵۱1۸ء‎ ٤۲۳ آوغسطین:‎ 
AY 


أوفید» ببلیوس: 0۳۹ 

٦۲۱ ۵1۲0٦۳ 9۲١ آوکام» ولیم:‎ 

أولبرخ» جوزیف ماریا: 11۲ 

أون» روبرت: ٩19۰ء 1٦1٦‏ 

إیتنء جوهانس: 11۹ 

ایجینهارد (الراهب): ٤۹٩‏ 

آيديولوجيا دينية: 14 1۷ ۳۰۳ ٤0۰‏ 1۹1 ۵1۱۸ء 
Vos ITE-TYT o OfET OY‏ 


یر اسموس» دسیدریوس: ۵۳۸ 
[یریکسون» أندرس: ۷٥‏ 


إيفل» ألكسندر: ٠0١‏ 
إیکو» آمبورتو: ۱٤۸-۱٤۷‏ 
لہ 
بارمنیدس: ۳۱١‏ 
باروكية: 0 04¥ 04۳-04۰ 10۸ 
پاکستن»› جوزیف: £ 1٥۱1 14۸ 1٤‏ 
پالادیو أندريا: ۳۱-۲۴۰ 1٤1۷‏ ۷۰۸0۸4-0۸۷ 
پانوفسکي؛ إروین: ٤۹۵‏ 
پایجل» مارك: ۱۸۴ 
بایردء ولیم: 9۹٩‏ 
البتانيء بو عبد الله: ۷۲۷ 
بترارك» فرانشیسکو: 0۳۰ ۵۳۸ 
بتهوفن» لردفیغ فان: 11۸ ٤0٤؛‏ 1۳۰ 
ببحث علمي: ۷۵ ۱٤١‏ 
البحث عن الحقيقة: ٠۲٠‏ 
بحث فلسفی: ۳۲۵ ٠۰٤‏ 
بحث معرفي: CTY fe TAS PVT PY TEE‏ 


cEIY-ETT EO EET CHET CEE! EPTY 
ETT. 0° COTY (EAT E40 EVE 


بدوي» عبد الرحمن: ٤۸۱ ٤۳۱۰۹٤‏ 

براتشولیني» بوجیو: ٩۳۸‏ 

IAT IYA AYY TY ۰۲٦ ۰۲۳ براکسیس:‎ 

برامانتی» دوناتو: ٥٦1٤‏ 

٤٥ ٤ براهمز» جوهانس:‎ 

۵٤۱ ٤۷۲ براهی» تیکو:‎ 

برن» دسیموس: 1٤٤‏ 

برسبکتیفا: ۵1١‏ 1۳ 0-) 01 04۰ 40 ۵۲د» 
4 

برغر» بیتر: ۲٣١۷‏ 

برغمان» إنغمار: ۲۲۸ 

٤ ٤١ برکیلي» جورج:‎ 

بر لاجي» هندريك بيتروس: 11۳ 

برلیوز» هکتور' ٤)٥٤‏ 

برن - جونز إدوارد: 171۷ 

برنني» جانڼ لورینزو: ٥۹۳‏ 

بروتاغورس: ۳1۸104 1۰4 

«64۸ 046 0۷71ء‎ 04 ›41۲ ›۲ ٤¥ البروتستانتية:‎ 
VTEOTIY 


yyy 


الفكر الجديد 
سےا 


برودون» جوزیف: 19۱-٦0۰‏ 


015 ›0 11-6٤9 ›0 ۳1 ٤1 برونلسکي» فیلیبيو:‎ 
or 


برونو» جیوردانو: 019» 07۷ ٥۷۰۹-014٩‏ 
بري» سوزان: ۲۹ 

بریه» اوغست: 1٦1۳‏ 

بریوس» تود: ۲۸ 

بطلمیوس» کلودپوس: ۲۹٤‏ 
البغدادي» ابن النديم: ٤٦٤‏ 

البغدادي» یوسف: ١۷۱٤ء‏ ۷۲۷ 

بلدینی و جی» فیلیب: ٥۹۲‏ 

بللیني» فیشنزو: 0۳۹ ۵۵۱ 
بلیخانوف» جور جي فالنتینوفتش: ۱۹۱ 
بلیسترینا» جیوفانی: 04۸ 

پليك ولیم: ۸F‏ 

بسن آندرو: ٠١‏ 

البنك الدولی: ۷٤۹‏ 

بنيوية: ۱۰۳۱۷ 

بهرنز» بیتر: 411۳ 17۸ 

بوآز» فرانز: 1۵۸-۱۵۷ 

بوتیشللی» ساندرو: 0۳۹ 0۸۰ 
بوذية: ۱11 

٤٤١ پورفیري:‎ 

بورکآرت» جاکوب: ٩۳۰‏ 
بورکهارت» جون لویس: ٤۲۷‏ 
بورومیني» فرانشیسکو: ٥۹۴۳‏ 

پوربه» جابرت دي لا ٥۰۱‏ 

بوسان» نیکولا: ۱۹۹ 

بوشیه» فرانسوا: ٥۹٤‏ 

بوفون» جورج لوي: ۱۸۰ 

بوفیل» ریکاردو: ۰1۸۵0 1۹۰ 

بولوك» بول جاکسون: ۲۲۲ 
بولیزیانوء أنجلو: ot‏ 

پومپوناتزي» بیترو: ٥٥٩‏ 

بومکارتن» آلکسندر کوتلیب: ۰۸۸ ٩۷ ۰٩۹۰‏ 
بونافیتوري (القدیس): ۵۰۲ 
بوندوني» جوتو دي: ٥ ٤۲ ٥۳١ ٥۱۱‏ 
بونینسینیاء دوتشو دي: ٥۱۱١‏ 


014 1٤ بويليوس:‎ 

بویده روبرىت: 11۳ 

بویل» روبرت: ٥۲٤‏ 

بویهم؛ کروستوفر: ٩۱۳‏ 

بيان الحزب الشيوعي (۱۸۴۸): 11۹ 

بیتلهایم» برونو: ۱۳۰ 

بيدي (الراهب): ٥۲۳‏ 

پبراندللوء لویجی: ۲۲۷ 

بیرکلیس: 1۱۲ 

پبرو: ۳۱۸۰۱۵۹۰۹71 

۳٠۹ البيرّوية:‎ 

بیریکلیس: 1۰۸ 

بیزیه» آوغست: ۲۲۸ 

پیسانوء نیک و لا: ٥٤۲‏ 

بیغل» مارك: ۳۲ 

بیکاسی؛ بابلو: ۱۷۰-۱۹۸ 1۳۰ 

یکن» فرانسیس: ٥٦۷‏ 

بیکوف» مارك: ۷۷ 

بیکون» روجر: ۵۲٤‏ 

ت 

تاتلن؛ فلادیمیر: 1۹٤-1٩1۳‏ 

تاکی» والتر: ٦۹٦‏ 

تجريدية: 111 

£1۹ £۱۷ ٤۱۳ £1۱ 2٩۸ تحطیم الأیقونات:‎ 
١ 

تخطيط مدني: frY‏ 

ترنر» جوزف مالورد ولیم: ۷۴۷ 

ترنر» ریتشارد: 1٤٥‏ 

تریزمیخیستوس» هرمز: ۵1٩‏ 

تریسینوء چیان جیورجي: 0۸۸ 

تشارلز (أمیر ویلز): ۷٠٠١‏ 

۳-۲۰۲ 144 10۳ 11۹127 11 تشخص:‎ 
cE4-AA F14 TEVY-TET TET 14 
«S0¥-007 «O0f-O0T «Of OFT <4 
“1 ef c04 OAA (OXY «o1 
CTU ATTA YY CUOAAY CTY 
VIY YEY 


Ve (Ye تشومي» برتارد:‎ 


VVE 


الفكر الجديد 


٥٤٩ ۵۳۲٣ ء٥۵۱۱ تشیمابوی» جیوفاني:‎ 

١٤۹ تضمین:‎ 

تطور الحضارة: 1۷٥‏ 

تطور معرفي: ٥۳۹‏ 

۳٦۹ ۳۰۲ ء۲۹٤4‎ ۲۸۷ ۲۵۷ ٩۵ تعدد الآلهة:‎ 
ce CTE CTAA-TAY TA FY VY 
EET CETY CENNET EVE EN EeA 
goof coTYT cO1A EAA cto-£00 oft 
VITEYTVVTIYISATATTT ITO € 

تعدد الکلتشريات: ٥٤۹‏ 

التعليم الاجتماعي: ۲۹ 

۵٤-1۵١ ١٠۲١ ء۱1۳١‎ ۱١1 تغذية استرجاعية:‎ 
TET COTY cOVY BAV IVT VY 

تفکیر أنالوغی: ۱۳۸ ۱۴۰ 

FAv-41 تقدیس:‎ 

تققَص: ۳۲۹ 

تقمَص عاطفي: ۳٠۲‏ 

تکافل اجتماعی: ٦۳‏ 

۲٤٤ تکیس:‎ 

1٦۲ تكعيبية:‎ 

تکنولو جیا إنشاتية: ٠۲۹‏ 

تلوث بصري: ۷۲۹۰۷۰۹۰1۷۷ 

٠١ ٤ تلوث بيئي:‎ 

Too cT ء۱٠٦٤‎ ٤۰ ۳۷ تمأسك اجتماعي:‎ 
1¥-1.0 

٩۰ تمامية:‎ 

تمد: ۱۲۹ 

014۳۷۹ ۳۲۷-۳۲٩ تناسىخ:‎ 

تنجیم: ۲۹۲ 

۵۰۱ ۱۹٩ ۱۳۲ ۱۰۸ 1۰٤ 18 تتظیم اجتماعي:‎ 
1Y 

تنظیم کوني: ۲۹۲۳ 

تهدف ذاتي: ۷١‏ 

تورنغ» ألن: i‏ 

توما الأكويني: 14-٤۳‏ £40 £4۷ 0-01 0› 
118۰7 


تیلورء إدوارد: ۱۵۷ ۱۹۱ 


ثٹ- 
ثنيوية: 1٤‏ £1 41)61 1۳۸ 0-9۷ ۳*1 - 
CTY1-PYo TYT-TI14 «PT CFI! «FY‏ 
cT4o0-TAE TAT TAY FAO FY‏ 
ETT CETI-ETA ETN Ee¥ fetl‏ 
CHIY-EUT ENTE CEO E40 ETY‏ 
c04 044 (010 E41 EAA EAE EAI‏ 
VIA AF YY IY CTY 0-18‏ 
VITEVTY VYoO-VYTEVTY‏ 
الثورة العلمية للقرن السابع عشر: ٠۷١‏ 
ٹيوداسية: ٤۲۳‏ 
بودوريك: ٤۲٤‏ 
ٹیودوسیوس الأول: ۳۳۲ 
a‏ 
الجادرجي» رفعة: ۷٤١‏ 
جايكوفسكي» بيتر إليتش: ٠۷١‏ 
جربرت (الراهب): ٠٠٠١‏ 
جليوس الثاني (بابا روما): ٠٦4‏ 
جمعية فون البيت والصناعة: 119 
جنتيلي» جیوفاني: ۰ ۷٠‏ 
جنکس» تغارلز: VY AY AB‏ 
الجهنى» معبد: ٦!‏ ) 
جوستینیان الأول: ١٤ء 11١‏ 
جوستينيان الثاني: ٤1۸‏ 
جونز» إینیغو: 0۷۲ 0۸4 
جونسون» فلیب: ۷۰١‏ 
جیکزیندمیهاي» میهالي: ۰۷١‏ ۱۳۱ 
ا 


“104 14-A ¥1 OF "4-1۸ حداثة:‎ 


YYo 


TTY CTI CTT oT *° AYY Ao 
c1*V 040 (oof 00° (oF1-o* TAY 
TTY-Fo0 ITI ATTY (114 
-10۹4 OYTO 0° Ifo ° 
TAT-TYA YYT-TY° TTA-T1Y 1 
(YeYV-Ye Ve (¥ *—TAA IA0—1AE 
YTV NTT VIA (¥1 °9° 
(YoY (Vo0*-—¥{0 (Y¥11-¥TA YTI-YTY 

¥1—¥o¥ 

حدس: ۱٤۵‏ 
الفكر الجدبد 


الحرب العالمية الأولی 1۷1١11۸ :)1۹1۸- 1۹۱٤(‏ 

الحرب العالمية الثانیة (۱۹۳۹ - 40۵ ۱۹): ۷۰۰ ۷۲۵ 
Yo‏ 

حركة آر نوفو: ٦٦۳-٦11‏ 11۷ 

حركة الإصلاح الديني: ۲٤۷‏ 

0 IY «0۸4 0۳4-0۴۸ الحركة اللإنسانية:‎ 
VIACAY 

الحركة البروتستانتية: £۷ ۲ » 0۹۸.0۷٦‏ 11۷ 

حرکة تحریر جنوب آفریقیا (۱۹0۵): ۷۳۲ 

-۷۲۸ ١1۹۲ ء1۷۹٩‎ 1۳١ 01۹ ٤0۹ حرکة التنویر:‎ 
VE YT 

حركة طالبان: ۸١‏ 

حركة العمارة الدولية الحديغة: ٠1۷٠١‏ 

حركة القن والحرفة: ۹٩10ء 1٦۳‏ 

حرية التشخص: ٠٥۳۲‏ 

حریة التفکیر: ۱۳۰ ٥۱۹‏ 1۲۹,0۴۰ 

حرية المخيلة: ٠١١‏ 

حضارات أمريكية قديمة: ۲٤۹‏ 

۳۰۱ ۲۸۷ ء۲۸۱١‎ ء۲١۱۲‎ ۰۱0۹ حضارات زراعبة:‎ 
VT0¥10 ATACYETYY 

- ۳۰٣١ ۲۸۳ ۲۸۱ ۲۱۲ ۰1۸ ٤٦ حضارات کبری:‎ 
TET FEN YY IYI ef FY 
I1 F46 TAI TV FYE F14 
cA’ ETA EOA fol E1 EFE-EFYT 
TTA AYE YY cOQ¥ «OA <014 «orf 
VFT YTV ¥1110 11° 

«f16 TYE «AF <41 4£ 1٩ حضارة إسلامية:‎ 
cEOF-EOY 414 ET Efo uETT-ET1 
“EAT EVV EVO cEVI-714 E11 EoO¥ 
VEAVE YTYOTYA (010 4 *—EAV LEASE 

۳۹٤ ۴۵۱ ۳۱۲ ء۲٠۰١‎ ۱0۹ حضارة إغریقیة:‎ 
VEYLE ETT Te 

-حضارة إنسانية: 1٦٠٤١‏ 

حضارة أوروبية: ۷۲۸۷۱1۹ 

حضارة رومانية: ۳۹۳ ٤١۷‏ 

حضارة ساسانية: ۳۸۰ 

-£ 0¥ +£ 4£ 1۹¥ 10۷ حضارة كلاسيكية:‎ 
<¥17 OTA-OFY (OoFTY EVE (£14 (۹ 
YTAYYt 

حضارة مسيحية: ۳۹۵ 


حضارة هلة: 61¥ 01۹ 0۳۳ ° ¥( Y£4-YEA‏ 
حضارة هندية قديمة: ۲٤۹‏ 

حضارة يونانية: ٤۳۲‏ 

حق إلهي: ٠1۸‏ 

حى طبیعي: ۰ ۰٦0‏ ۷۱۷ 


۷4۹ ۷٤۱-۷۳۹ ۷۳۲ 10٩ حقوق الإنسان:‎ 

الحلاج» الحسين بن منصور: ٤۸٩‏ 

حمامات دیو کلیشین: ۱۲٤‏ 

AVVO AO cAIOo cf حوار اجتماعي:‎ 
14° IVT UOAY CEA CEY TEY AATF 
Y11-¥Y1: 

حوار جمعي: ۱١۰‏ 

٣٣ ٤ حوار سیاسي:‎ 

حوار عربي: ٤1٦٥‏ 

حوار المجتمع: 10۰-1۹ 00۸۲٤۲‏ 

-خ- 

خحتان: ۳۸۹ 

خسرو) ناصر: ٤۷۱‏ 

خطاب مسرحي: ۳٣٢‏ 

EFT EV FTI 0146 ۲0۲ حلاصية:‎ 
VIA-VIT OEY 


حمينية: 1۰۷ 


دائرة البروجية: ۲۹۳ 

داروین» تشارلز: 1۳۰١ ٥۳۷ ٥۴۴‏ 1۸۳ 
داروينية اجتماعية: ۷۲۱ 

1۳١ ۰0٦1۴ 0٤٩ £1٤ دافنشي» لیوناردو:‎ 
a: دالي» سلقادور:‎ 

داناوس: ۲۸۵ 

درایقوس» هنري: 1۹٩7‏ 

دعوة إسلامية: ٤١۲‏ 

دعوة مسيحية: ٤۱١‏ 

1٤۹ الدلالة:‎ 

الدمشقي» ابن النفيس: ۷۲۷ 

الدمشقي» غيلان: ٤٦١‏ 

دمقریطس: ۲۱۹ 


YY 


الفكر الجدبد 


TY cT T° IA=IY Ao IF-1۲ دورة إنتاجية:‎ 
ITI A-1 AAO (OVO LE 
EEAIEY STTAIPTT AYY AYET 
CIA AVYE—IVI AONE AY c10 1-4 
TIE-TIY (Yeo cT A44114 14۹۲ 
“PoA CTYY TTT TEY oT TIA TIT 
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الرواقيون: 1۹ 

روبنزء بیتر بول: ۵۷۷ 

روجرز» دییوره: 11۳ 
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دوك فیوليه لي: ٥۳‏ ریجاردسن» هثري: ٠٥٥‏ 
دوکنز» ریشارد: ۱۸۳ رینوفیی» شارل: ۱۹۰ 
دولاندء جون: ۵٩۹4٩‏ 
الدولة الأمرية: ۵٠۲‏ 
دوماروس» إیلیهارد فون: A ۱۳١‏ 
دوناتلو» دوناتو: ۵٤۳‏ زخرفه تشجیریة: ٩٩9‏ 
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VV‏ 


الفكر الجديد 


ستراوس» کلود لیفي: ۱٥۸-۱۰۷‏ 
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عمارة رومانسكية: ۳٤۳‏ 

عمارة رومانة: 1¥ 98۸۸ 1۹5 

عمارة ریجنسة: ۲٣۳‏ 
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فرانکو؛ فرانسیسکو: ۱۷۰ 
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فروم؛ إريك: 1۳ 
فرویدء سغموند: ۰٦۲‏ ۱۳۹ 
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فصل الدين عن الدولة: ۵۳۸ 
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فلسفة رواقة: ۹1 

فلسقة سفسطاثة: ۳١۹۸‏ 

فلسفة طاوبة: ۳٠١۰۱٤۲‏ 
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فیتشیلو؛ تیتسیانو: ۰ ٤‏ ۵ 

فیتشیلی» تشن: ٥٩۳‏ 

٥۷۱ ۵11-01٩ فیتشینو» مارسیلو:‎ 

۳٦۲ فيثاغورة!‎ 

0۸۰ ۳۲۸۰۳۲۰٣-۳۲٤ فیثاغورس:‎ 

فیشتاسا: ۳۷۷ 

فیلولوس الفیثاغوري: ۳۱١‏ 

فینیلون» فرانسوا: ٥۹٩‏ 

فیلیولاء جیاکومو: 0٩۲‏ 

Tce: (Yo-Yo فیورباخ» لودفیغ:‎ 
۳۳٤ فبدیاس:‎ 
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القادر بالله العباسي: ٤۸٠‏ 
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TAA EAA °1 ° FY "1 1-۳11 كارافاكية:‎ 
11۳ کارنیرو» روبرت:‎ 

کاسندي» بییر: 1۷۸ 

کافکاء فرانز: ۲۳۷ 

کاکم» تشارلز: 1٥٥‏ 

کاندسکی» فاسیلی: 11٩‏ 

VY AT AY o1 کانطء إیمانویل:‎ 

کان لویس: ۷٤٩١‏ 

گاودي» أنطونی: ۱۹۹ 

کایوس: ۲۲۰-۲۲۲ 

کبلر» جوهانس: ٤۷۲‏ 

کدیس؛ نورمان: 1۹1 

کروبیوس» والتر: ٤‏ 14ء 19۹ 711۹4-171۸ 1۷۱ 
کروتشي» بنیدیتو: ۸۸ ۷۰۰ 
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الفكر الجديد 


هذا الڪتاب 


يضيف المعمار الكبير رفعة الجادرجي سفراً جديداً إلى منجزاه 
العلميّة والفكرية والفنبة ويغنى الثقافة العربية بهذه الدراسة الدقيقة 
التي تهدف إلى «بيان الموقف من ظاهرة العمارة والدور الاجتماعي 
للمعمار... والمسؤولية التي أنيطت به من قبل المجتمع» سواء أكانت 
هذه المسؤولية ضمنيّة أم في مخَيّلة كليهما: المعمار المكلف مقابل 
المجتمع الذي يتعامل معه». 

يخاطب الجادرجي الإنسان العربي» وكل متلق آخر بصورةٍ عامّة 
ليفتح أمامه الآفاق أمام فهم عمیق نة الرسالة الثقافية والإنسانية 
التي تبتها العمارة. ولعل هذا الكتاب يتَبوأً الطليعة بين الدراسات 
التي تناولت العمارة فناً ورسالة» ولرّبما هو الأكثر تميّراً وشمولية - 
إذ يخاطب المعمار المختص والقارئ العادي من دون أن يخسر شيئاً 
من الدقة العلمية ومن دون الوقوع في فخ التعقيد. 


رخعة الجادرجي 


معمار و منظر و کاتب» من موالید بغداد عام .۱۹۲٩‏ مؤسس 
و مدير المکتب الاستشاري العراقی ۱۹٥۲(‏ - ۱۹۷۸). تبوْأً عدة 
مناصب ادازة فی العراق بسن عام ۲۹5۸ و۱۹۸۰ . أستاذ زائر فی 
جامعة هارفرد (۷۹۸1-1۹۸۳): ` 


حائز أكثر من جائزة؛ و عضو فخري في الجمعية الملكية البريطانية 
للمعماريين منذ عام ١۱۹۸ء‏ وفي المعهد الأمريكي للمعماريين 
منذ عام ۱۹۸۷. من مؤلفاته: المسؤولية الاجتماعية لدور المعمار 
(۱۹۹4)؛ في سببية و جدلية العمارة (1 ٠‏ ١٠)؛‏ صفة الجمال في وعي 
الإنسان (سوسيولوجية الاستطيقية) »)۲١٠۳(‏ وغيرها. 
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